झे 
ख्9 
0७ 
र्र 
0 


Re, 


ह - LS2kK?, 
| Chslurveeli, 5 trielhay | 
| Cg be >. | | ः 
उ | Gils Pravachan :]5. | 
डक ११० khyan य | 


, | 8८८ ८४८६०) 7८99 | 


| 

५ 

॥ 
| 


CC-0. Jangamwadi Math es Varanasi. An eGangotri Initiative 


कि. ‘RELICS / 2222 
| १६४८४ Do Tf 


को ree, 
हर (४) य्य 
$ । “१ लल = बर 
fa 5८2 र ट्र 
गा Perchasad By Corte १ पणी शि र, 
| 2.2... Te छा कया | 
(22 ८८२ व्र TD PITS Yd MIRE? ४9 पथ 2 SER 


११, Sz 7.2 rt Uz: YE: 3 क्त १८७ 


० प्रा FEF 
SRO I 


| | 
] | 


{| | SHRI JAGADGURU VISHWARADHYA JNANAMANDIR 

A | (LIBRARY) 

| | JANGAMAWADIMATH, VARANASI 
4 | 8६७७७७ | 
} | Please return this volume on or before the date last stamped | 
१, | Overdue volume will be charged ।/- per day. 


| 
\ 
| 
| 
| 
| 
| 
| 


SIO 


Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri ॥ रक 


(I >) ने जणे 


#3 


श्री 
_ हिन्दू विश्वविद्यालय नेपाल राज्य संस्कृत ग्रन्थ माला 


Hindv Vishvavidyalaya Nepal Rajya - Sanskrit Series 


Vor IV 


Purchased Ly Cantingenay Grant of 0. उ. C, 
£ ८५७४ 2000 £ है 
Cras (१2/-७/०/३ 2 रिट ७ व्वा 


छ, 5४६2 Unive::i.y, V sratiasis 


गीता प्रवचन गीता व्याख्यान माला 


व्याख्याता 
महामहोपाध्याय पण्डित गिरिधर शर्मा चतुर्वेदी 


M.M. Pr. GIRIDHAR SHARMA CHATURVEDI 
Ex-Direcior of Sanskrit Research, Sanskrit Mahividyilaye 
Banaras Hindu Uniwersity 


General Editor 
Ds. १. छ. AGRAWALA Ce + 


१9७4१ | Furst Edition 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


SRI JAGADGURU VWISHWARADHYA 
NANA SIMHASAN JNANAMANDIR 


. LIBRARY 


Jangemawadi Math, Varsnasi 
8058. No, ss FL Fe 


मुद्रक- लक्ष्मी दास 
, काशी हिन्दू विश्वविद्यालय प्रेस, वाराणसी-५ 


0 0-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


विश्वविद्यालय के संस्थापक 
महामना पं० मदन मोहनः कालकीय 


From, nmoro MOSS 


—— ee 


|| 
|| 
|| 
{ 
| 


j 
| 
| 


| ks 
DU 225 Re SM ee Taf NS 


हिताय सबलोकानां निग्रहाय च दुष्कृताम्‌ , 
धर्मसंस्थापनार्थाय प्रणम्य परमेश्वरम्‌ । 
ग्रसादाद्विश्चनाथस्य काश्यां भागीरथीतटे , 
विश्वविद्यालयः श्रेष्ठ: हिन्दूनां मानवर्धनः ॥ 


जन्म :--वि० सं० १९१८ पौषकृष्ण ८ (२५-१२-१८६१) 


मोक्ष :--वि० सं० २००३ मार्गकृष्ण ४ (१२-१ २१-१९४६) 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


आरम्भिक-वक्तव्य 


इस प्रवचन के प्रार म्भिक कई पुष्प अन्थ की भूमिका रूप हैं और श्रीमान्‌, 
डाक्टर वासुदेव शरण जी अग्रवाढ महोदय ने भी भूमिका के रूप में अपना 
वक्तव्य बहुत कुछ ढिख दिया है। इसल्यि अब मैं यहाँ अपनी ही कुछ काते 
आरम्भिक-वक्तव्य में छिख देना पर्याप्त समझता हूँ । 


मुझे भगवद्गीता पर अध्ययनावस्था में ही बहुत श्रद्धा हो गई थी। आगे : 
जब हरिद्वार ऋषिकुछ में मुख्याध्यापक पद पर मेरा कुछ काल रहना हुआ तब 
वहाँ ब्रद्मचारियों को भी श्री झाङ्कर-भाध्य सहित भगवद्गीता पढाता रहा, उसी 
अवसर में लोकमान्य तिळक का “गीता रहस्य” हिन्दी अनुवाद रूप में प्रकाशित 
हुआ। उसे मैंने बड़े अवधान पूर्वक पढ़ा और प्रधान राजनीति के नेता होते 
हुए भी श्रीतिढक का इतना गम्भीर शाख-पाण्डित्य देखकर मैं बड़ा चकित हुआ। 
लोकमान्य महोदय ने अपने “गीतारहस्य” में स्पष्ट रूप से बताया है कि जहाँ तक 
तत्त्व-ज्ञान का सम्बन्ध हे वहाँ वे श्री शङ्कराचाय के ही सिद्धान्तों को मानते हैं; 
केवल इसी बात में उनकी विश्नतिपत्ति है कि जहाँ श्री शङ्कराचाय गीता का मुख्य 
प्रतिपाद्य संन्यास घम मानते हैं वहाँ लोकमान्य ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान कर्मयोग 
को गीता का मुख्य प्रतिपाद्य कहते हैं। किन्तु इसमें कोई सन्देह नहीं कि “गीता 
रहस्य” में लोकमान्य ने शास्त्रों का गम्भीर विवेचन किया है। अस्तु, इसके 
अतिरिक्त जब सनातन-धर्म के उपदेशाथ मेरा भारत के आयः सभी प्रान्तों में 
अमण हुआ था । उस समय अपनी वक्तृताओं में भी मैं बहुत स्थळों में भगवद्गीता 
को हो आधार बनाता रहा । अनन्तर जयपुर में जब आया तब भी गीता का 
श शाङ्करभाष्य छात्रों को पढ़ाने का अवसर मिला और वहाँ अपने आराध्य शुरु 
बिद्यावाचस्पति श्री मधुसूदन जी ओझा जो भगवद्गीता पर “बिज्ञानभाष्य” लिख 
रहे थे, उसका भी मनन करने का सुअवसर ग्राप्त हुआ। श्री विद्याचाचस्पति 
जी ने जिस प्रकार अपने वेद्‌-विषयक अन्थों में वेद-मन्त्रों की व्याख्या नहीं की हे 
अपितु वेद की परिभाषाओं को ही स्पष्ट किया है। इसप्रकार भगवडीता की 
भी व्याख्या उन्होंने नहीं लिखी इसके विषयों का विवेचन प्रथम काण्ड में किया । 
द्वितीय काण्ड में गीता के पद्यों पर अपने मतानुसार शीर्षक लगाये, गीता के 
प्रकरणों का विभाग भी प्राचीन व्याख्याकारों से कुछ विलक्षण रूप से किया और 
ठृतीय काण्ड में गीता के आचाय भगवान्‌ औ कुष्ण के अबतार का विस्तृत 
विवेचन किया। चतुर्थ काण्ड में भगवद्गीता के एक सौ साठ उपदेशों पर प्रथक्‌- 
प्रथक एक-एक निबन्ध लिख देने का उनका विचार था, किन्तु आयः १५, २० 
उपदेशों पर ही वे विवेचना लिख. पाये। अनन्तर अदृष्ट ने उनके उस विवेचन 
से जनता को वञ्चित करं दिया। तीन काण्ड जो उनके “विज्ञानभाष्य” के प्रकाशित 


| त न 
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के हैं. उनके प्रफ संशोधन का कार्ये उन्होंने कृपा कर मुझे ही सौंपा था| 
र गा के विषयों का मनन करने का सुअवसर मुझे मिला और अपनी 
उत्तर-आयु में जब से मैं काशी-हिन्दू-विश्वविद्यालय में आया तब से उस समय के 
उपकुलंपति स्वर्गीय श्री गोविन्द मालवीय ने साप्ताहिक गीताप्रवचन र भार 
प्रायः मुझ पर ही दिया। पूर्व भो समय-समय पर जब काशी-हिन्दू-वि श्रविद्यालय 
में भिन्नभिन्न समितियों के सदस्य-रूप से आता रहता था तव स्वचाम-घन्य 
श्री साळबीय जी भी कई बार मुझ से साप्ताहिक प्रवचन कराते रहते थे । अस्तु, 
इतने महान्‌ काळ के गीता सम्बन्धी मनन के फलस्वरूप यह्‌ प्रवचनमाढा-अन्थ 
आज विज्ञ पाठकों की सेवा में अर्पित है। इसमें से ग्रा्म अझ का प्रहण करना 
और जो उचित न प्रतीत हो उन अंशों को मेरा प्रमाद समक कर छोड़ देना यह 
बिज्ञ पाठकों पर ही निर्भर है । 


इस प्रवचनमाला में मैंने मुद्रित प्रायः समी व्याख्या का सार. सह 
करने का प्रयत्न किया हे।. कई विशेष पद्यां पर मिन्न-मिन्न व्याख्य़ाताओं के 
भिन्न-भिन्न मत भो स्पष्ट रूप से दिखा दिये हैं और अपनी बुद्धि के अनुसार 


उनकी आलोचना भो कहीं कहीं कर दी हव । द प 
इसके अतिरिक्त सनातन धमं के जो व्याख्यान में घमंसभाओं में किया 


करता था उनका भो समावेश प्रसङ्ग आने पर इस प्रवचन माळा में कर दिया 
है। इससे यदि विद्वान्‌ पाठकों-को कुछ सन्तोष हुआ ओर साधारण जनता को 
कुछ लाभ हुआ तो मैं अपना प्रयास सफळ ससकूगा । 


इस पुस्तक के सस्पादन-काये में मेरे पुत्र श्री शिवद्च रामी चतुवंदी, व्या- 
करण-साहित्याचाय, एम० ए० ओर शिष्य श्री रामाधीन शाख्नी व्याकरण-सांहित्या- 
चाये, व्याकरण चक्रवर्ती, श्री केशवपुरी जी वेदान्ताचाय तथा पोत्र-चि० ईश्वर 
प्रसाद एम० ए० से बहुत सहायता मिज्ञो है। इसलिए इन सभो लोगों को हार्दिक 
आशीवाद प्रदान करता हूँ । 


गीता-जयन्ती | 
मार्गेशीषं शुक्ल एकादशी ड 
२०१९ विक्रमाब्द | गिरिघर शर्मा चतुर्वेदी 


७ दिसम्बर १९६२ खुष्टान्द 
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महामहोपाध्याय श्री पंडित गिरिधर शर्मा चतुवंदी 
i तुबदी अति $ 
हाड ८ से ९ बजे तक काशी विश्वविद्यालय के श्रोताओं के Me 
करते रहे। उन्होंने सात वर्षों में गीता के अठारह अध्यायों का प्रवचन समाप्त 


समाप्त करके विश्वविद्यालय को दे दी। ईश्वर की असीम अनुकम्पा से यह 
सम्पन्न हुआ है। हमारी भगवान्‌ से प्रार्थना है कि पण्डित जी शतायु हों 

र अवशिष्ट बारह अध्यायो पर भी वे अपना गीताप्रवचन भाष्य समाप्त कर 
सक । इषं का विषय है कि गीता के छह अध्यायों का यह प्रथम भाग गीता- 
जयन्ती के अवसर पर प्रकाशित हो रहा है। शेष १२ अध्यायों को इसी प्रकार 
दो भागों में प्रकाशित करने का विचार है । 


५ गीता पर पूर्व आचायों और पण्डितों द्वारा विरचित अनेक सोद और 
टीकाएँ हैं, किन्तु गीता विश्व का अमर शास्र है। ` उस पर नई-नई दृष्टियों से 
सदा विचार संभव होता रहेगा । श्री महामहोपाध्याय गिरिधर शमी चतुवंदी 
जी ने अपने गीताग्रवचनों में जहाँ एक ओर प्राचीन आचार्यों के मतों का 


. उल्लेख किया है, वहीं गीताझांख् के विषय में नवीन दृष्टि भी सामने रक्खी है । 


एक प्रकार से उनकी नवीनता भी प्राचीनता को लिए हुए है। गीता के माहात्म्य 
में एक 'होक में कहा हे- | > 2 


सर्वोपनिषदो गावो दोग्धा गोपालनन्दनः | 
पार्थो वत्सः सुधीभोक्ता दुग्धं गीताम्रृत॑ पय; ॥ 


यहाँ पाँच बातें कही हैं। गीता अमृत की भांति आत्मा को पोषण देने 


बाळा दूध है। दूध के लिए गाय चाहिए, दुहने बाळा चाहिए, गाय का बछड़ा 


चाहिए और जब दूध दुह लिया जाय तो उसका पीने बाला चाहिए। ये सब 


बातें गीता पर घटित होती हैं। गीता का दूध किन गोवों से दु्दा गया ! 
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गौवे हैं। यहाँ उपनिषदों से तात्य उस प्राचीन परम्परा 

साहित्य में मिळते हैं। महिम्नस्तोत्र में पुष्पदन्त ने उसे त्रयी 2 हे (यो ई 
योगः पशुपतिमतं वैष्णवमिति ) । उसे ही कालिदास ने वेदान्त’ शब्द 
अभिहित किया था (वेदान्तेषु यमाहुरेकपुरुषं व्याप्यस्थितं रोदसी)। उनके समय 
में शांकरवेदान्त अस्तित्व में नहीं आया था। किन्तु वेदान्त से उपनिषदों की 
अध्यात्मविद्या का ही बोध होता था। उसे ही पुराणों में गया भी कहा 
गया है। इस प्रकार प्राचीन वेदविद्या की धारा ही उपनिषद्‌ विद्या थी। अत- 
एव जब उपनिषदो को गीता का खोत कहा गया तो उसका आशय ह थाकि 
वैदिक परम्परा की प्राचीन अध्यात्मविद्या का प्रतिपादन गीताशाल्न में किया 
गया है। गीता रूपी दूध के. दुहने वाछे गोपालनन्दन कृष्ण हैं। गीता के 
करन्यास में श्रीकृष्ण परमात्मा को ही इस शास्र का देवता कहा गया द ( ३४ 
अस्य श्रीमदूभगबदूगीतामालामन्त्रस्य भगवान्वेदव्यास ऋषि! । अलुष्ठ्प्‌ छन्दः । 
श्रीकृष्णः परमात्मा देवता )। अद्ठैत परमात्म ब्रह्मतत्त्व ही भगवान्‌ कृष्ण हें । 
बही गीता ज्ञान का अधिगम्य लक्ष्य है । वेदरूपी गोओं के दुग्ध की आवश्य- 
कता मानव को है, भगवान्‌ तो उसे दुह कर देनेवाले हैं। मानव भगवान्‌ की 
सृष्टि का सबसे प्रधान अंग है। जन्म, कमे और मोक्ष के संबन्ध में मानव 
यदि भगवान्‌ से ही उपदेश की प्राथना करे तो वही भगवान्‌ का किया हुआ 
उपदेश गीता दै अथोत्‌ इसका अर्थ यही है कि गीता इतना पूणं शाख है. कि यदि 
यह ईश्वर प्रोक्त ही कहा जाय तो कोई अत्युक्ति नहीं। अजून को उपमा उस 
बछडे से दी गई हे जिसके लिए गऊ माता दुग्ध देती हे । वस्तुत; वेद भगवान्‌ 
का ही ज्ञानमय तप है । इस दृष्टि से समस्त वेद और उपनिषद्‌ भगवान्‌ कृष्ण के 
भीतर वतंमान थे। वे ही अजुन के लिए गीता के दुग्ध रूप में प्रकट हुए । 
अजुन नारायण का सहयोगी सखा नर हे । 


भागवंतों को यही मान्यता थी-- 
नारायणं नरसखं शरणं प्रपद्ये 
( भाग० ११७१८ ) 
नरायणो नरश्चैव तस्तमेकं द्विघा कृतम्‌ 
न ः ( महाभारत-उद्योग पव ) । 
अजुन उसी प्रकारं नरतत्त्व का प्रतिनिधि है जिस प्रकार कृष्ण नारायण तत्त्व 
'के। नरनारायण ऋषि सृष्टि के आरम्भ से हिमालय पर तपश्नयों कर रहे हैं । वे 
एक दूसरे के सखा हैं। किन्तु गऊ जो दुग्ध देती है. वह यद्यपि मातृ हृदय के | 
चात्सल्य से बड़े के. लिए उमड़ता है, तो भी. उसका वत्सावशिष्ट अमृत अंश ' 
लोक को मिलता है। बैसे ही यहाँ कहा है कि गीतारूपी अमृत दुग्ध के भोक्ता 
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सुधी लोग हैं अर्थात्‌ वे सब व्यक्ति दुग्ध के अधिकारी हैं जिनके हृदय में यह 
दूध पीने की अभिलाषा हो और जिनमें इसके लिए बुद्धि हो वे मानव मात्र गीता 
ज्ञान के पात्र हैं। यह अस्त विश्व भर के मानवों के लिए है। उस दिन एक 
अमरीकी मित्र ने अपनी प्रेरणा से मुझ से एक अच्छी बात कही। उन्होंने 
बताया कि गीता समस्तमानव जाति के लिए है और इसी दृष्टि से उन्होंने गीता 
का ऐसा अनुवाद किया हे कि जिसमें विश्वमानव की दृष्टि से ठेठ भारतीय परि- 
भाषाओं की व्याख्या करके गीता का अनुवाद या सार दिया गया है । 


दु गीता को अमृत दुग्ध कहने का भी एक हेतु है। विशुद्ध अध्यात्म विद्या 
केवळ असत हे। और केवल कमे जल है। दोनों ही मनुष्य के लिए अपर्याप्त 
है। मनुष्य को. असत भी चाहिए और मत्यंभाव भी। केवल अमृत से सृष्टि 
नहीं होती ओर न केवल मृत्यु से ही वह स्थित रहती हे.। अमृत और मृत्यु 
का समन्वय जीवन हे । यही अमृतरूपी नारायण तत्त्व का नरभाव में अवतार 
है । स्वग का नर पपन काजल जवे दोनो पि और पृथ्वी का जल जब ये दोनों ने म जनता हैं तब दूध बनता 
है। केवल जल पीकर कोई जीवित नहीं रह सकता । किन्तु दूध पीकर जीवित 
रहना संभव है। क्योंकि दूध रूपी पानी में अस्त का भी अंश मिला हे। 
ऐसे ही गीता में भी ज्ञानरूपी अमृत और कमरूपी जल दोनों का मेल कराया 
गया है । यही गीता की विशेषता है ओर इसीलिए गीता के ज्ञान को दुग्ध कहा 
गया है। ज्ञान ओर कम के समन्वय का जैसा दृष्टिकोण और आग्रह गीता में 
पाया जाता है वैसा अन्य किसी शास्र में प्राप्त नहीं होता । इस दृष्टि से गीता सब 
शाख्रों में अपूव हे। प्रवृत्ति और निवृत्ति, अमृत ब्रह्मविद्या और व्यावहारिक 
संसार का कमेमाग इन दोनों का मेळ करने की युक्ति जैसी गीता में बताई हे, 
चेसी अन्यत्र हे ही नहीं । 


इस संबंध में गीता के अध्यायों की पुष्पिका की ओर ध्यान दिलाना 
आवश्यक है । 
उ तत्सदिति ॥ १॥ 
श्रीमङ्कगवद्गीतास्पनिषत्सु 
्रह्मविद्यायां योगशास्त्र | 
श्रीकृष्णाजुनसंवादे अजुनविषादयोगो नाम प्रथमोऽध्यायः ॥ 
५. एक प्रकार से इस पुष्पिका में गीता का तत्त्व बता दिया गया हे । इसमें 
पाँच बातें कही गई हैं। ३ तत्सत्‌-यह पहला वाक्य ईश्वर की सत्ता को 
स्वीकार करता है। ईश्वर या ब्रह्मतत्त्व या सत्‌ तत्त्व ही भारतीय संस्कृति का 


मस्तक है। उसी से विश्व और मानव दोनों का बिकास हुआ है। वेद्‌, | 
उपनिषद्‌ और गीता इनका जो कुछ भी रस है वह ईश्वर तत्त्व की स्वीकृति के 


` 
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कारण हो है। पुष्पिका के दूसरे अंश में जिस खोत से गीता का जन्म हुआ 


[ ंबंधित है ल्छेख है । 
है अथवा जिस परम्परा से गीता का ज्ञान संबंधित है उसका स्पष्ट उ द 
भगवत्तत्त्व द्वारा उपदिष्ट जो वेदविद्या या उपनिषद्‌ विद्या है, उसी का सारांश 
गीता में आया है। यह महंती सारगर्भित उक्ति हे ॥ वेदों में प्रवृत्ति ओर 
निवृत्ति दोनों मार्गों का समन्वय है। जैसा मजु ने कहा है- 
| प्रवृत्त च निवृत्त॑ च द्विविधं कस वैदिकम्‌ । 


वे दोनों धाराएँ गीता में मिली हैं और इनका सर्वोत्तम रूप मानव जीवन 

को भूषित करने के लिए गीता में बताया गया है। पुष्पिका के तीसरे अंश सें 
इन दो धाराओं का नामोल्लेखपूवेक कथन है। एक की ब्रह्मविद्या है और दूसरे 
का योगशाख्र। योगशासत्र का अथ गीता के लिए मुख्यतः कमयोग हो हे । ब्रह्म- 
विद्या का विषय ज्ञान है और कमंयोग का विषय संसार का व्यवहार हे उससे 
ही संबंधित जीवन का संघष है । कोई व्यक्ति कम छोड़ बैठे तो उससे जीवन 
का ही निराकरण हो जाता है। यह न उचित हे और न पूरी तरह संभव ओर 
न आवश्यक ही | क्योंकि उच्च जीवन का एक ऐसा भी प्रकार है जिसमें समझ- 
दारी के साथ कमं का निर्वोह किया जाय तो मनुष्य को जो भी उच्चतर जीवन 
चाहिए वह सब संसार में रहते हुए ही प्राप्त किया जा सकता है। यह उच्चतर 
. ज्ञान ब्रह्मविद्या हे जिसका संबंध आत्मा और मोक्ष से हे। मनुष्य को चाहिए 
कि वह जीवन में इस प्रकार का दृष्टिकोण अपनाए कि न तो कर्म से भागे और 
न कम का बोझ ही अपने मन पर आने दे । ऐसी सुन्दर कलात्मक युक्ति बताने 
वाला यदि कोई शाख् हो तो मानवमात्र को उसमें रुचि होगी। कर्म की समस्या 
प्रत्येक के सामने हे । वह कमे बाँधनेवाला न हो, मुक्त करनेवाला हो। इस 
प्रकार का साहसपूण वाक्य गीताकार ही कह सके हैं। संसार के अन्य शास्त्रा में 
` इस प्रकार का विवेचन नहीं दिखाई देता और न यह गँज ही सुनाई देती 
है। गीताकार ने ब्रह्मविद्या को पूरा सम्मान दिया है। यह कहना ठीक नहीं 
कि गीताकार को ब्रह्मविद्या में रुचि नहीं अथवा वे केवल कम पर ही बल देते 
हैं। गीताकार का लक्ष्य तो वहाँ है जहाँ ज्ञान और कर्म को समन्वित करने 
की युक्ति है। ज्ञान को छोड़कर कर्म करने वाले तो अनेक हैं। उनसे संसार 
का व्यवहार भले ही चलता रहे किन्तु मानव को जो सर्वोकृष्ट बुद्धि मिली 
उसका उच्चतम संस्कृत रूप ऐसे कम करने वालों में दिखाई नहीं देता.। 
मानव तो जैसा पूव काल में था वैसा आज भी प्रज्ञाशील प्राणी है। प्रज्ञाया 
बुद्धि ही मानव की सबसे बड़ी विशेषता दै। ज्ञान और कर्म करने का समन्वय 
करने का बुद्धि या अज्ञा के अतिरिक्त दूसरा कोई उपाय नहीं है। अतएव गीता 
का सबसे अधिक आग्रह इसी बुद्धि योग पर है, जिसे प्रतिष्ठित प्रज्ञा भी कहा 
गया है। ऐसी प्रज्ञा रखने वाला मनुष्य हो सच्चा पंडित है। प्रज्ञा से ही 


पळा, पण्णा और पण्डा रूप होते हैं। गीताकार की दृष्टि में बुद्धियोग वह | 
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है जिसमें ब्रह्मविद्या या ब्राह्मी स्थिति एवं कमे इन दोनों का संतुलन प्राप्त 
किया जाता है । गीता में योग-को दो परिभाषाएँ कही गई हैं। समत्वं योग 
उच्यते-यह समत्वभाव या ब्राह्मी स्थिति को दृष्टि में रख कर है। उसी के 
आगे योगः कमषु कौशलम्‌ द्वारा कम करने की कुशलता को योग कहा गया 
हे। कम की कुशलता वही है जिसमें कम का बोझ या बंधन मानव के मन 
पर रे पड़े। इन लक्षणों का समन्वय बुद्धि योग में होता है। वही गीता को 
इष्ट हे । 


. मनुष्य को ज्ञान और कमे सम्बन्धी जो दो प्रकार की शक्तियाँ मिली हैं 
उन दोनों को समझदारी के साथ काम में लाना यही प्रज्ञा दशेन या बुद्धि योग 
का ध्येय था। कृष्ण प्रज्ञाचादी दर्शन के आचाय थे। प्रज्ञावादी दर्शन की 
एक झलक विदुरनीति में सुरक्षित रह गई है। किन्तु उसका परिपूर्ण दार्शनिक रूप 
गोता में ही उपलब्ध है। प्रज्ञावादी कृष्ण का वेद के विषय में दृष्टिकोण स्पष्टता 
से समझ लेना आवश्यक है। एक ओर उनकी स्पष्ट युक्ति है--सर्वेश्ववेदेरह- 
सेव वेद्यः, अर्थात्‌ सब वेद्‌ ब्रह्म का ही ज्ञान कराते हें । वेदों में में सामवेद 
हूँ, सामवेद मेरा ही रूप है अथवा सब वेद जिस पद या परम तत्त्वं का बखान 
करते हैं वही संक्षेप में “ओम्‌? या प्रणब” है जो इश्वर का वाचक है। एक 
ओर गीताकार ने वेदों के उच्च लक्ष्य को सुनिश्चित रूप से कहा दे, दूसरी 
ओर इस प्रकार का.कथन भी पाया जाता है- हे अजेन, वेद त्रेगुस्य विषयक हैं, _ 
तुम त्रेगुण्य से रहित बनो । यह उक्ति पूव पक्ष के स्थान में है । वेद के विषय में 
दो दृष्टिकोण विकसित हुए-एक यज्ञ बिषयक कर्मा का जो श्रोत सूत्रों में हे और 
दूसरा ब्रह्म विज्ञान या आत्मज्ञान विषयक, जो उपनिषदों में हे । गीताकार ने 
पहले दृष्टिकोण को वेद सम्बन्धी पुष्पिता वाक्‌ कहा है, जिसमें यज्ञों की क्रियाएँ 
ओर उनसे मिलने वाले भोग ऐश्वयं का वणन अरा हुआ हे। वेदों का यदि 
बही प्रयोजन लिया जाय तो बार-बार जन्म लेने और कम करने का फल पाना 
होगा। कृष्ण इसे वेदों का सच्चा अथ नहीं मानते। उनकी दृष्टि में वेदों का 
लक्ष्य ही है--“सबैश्च वेदैरहमेंव वेद्यः” अर्थात्‌ ब्रह्मविज्ञान है । वस्तुतः 
वेद के भी दो अर्थ हे--एक शब्द राशिमय वेद और दूसरा तत्त्व ज्ञानमय 
वेद्‌। शब्द राशि या मंत्रात्मक वेद कूप जल के समान हे, अथोत्‌ सीमित 
ओर परिमित हे। किन्तु तत्त्व ज्ञानात्मक वेद तो ब्रह्म रूप ही है। ब्रह्म का 
ज्ञानमय तप वेद है। वह ब्रह्म विज्ञान उस बहिया के समान हे जिसमें जल 
के प्रवाह चारों ओर से उमड़ते हुए आते हैं, और उस अनंत जल राशि के 
मध्य में खड़े हुए व्यक्ति को सीमित कूपजल की आवश्यकता नहीं रहती 


“यावानर्थ उदपाने सवतः सम्प्लुतोदके । 
तावान्सवषु वेदेषु त्राह्मणस्य विजानतः ॥” 
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गीताकार ने शब्दात्मक वेद और तत्त्व ज्ञानमय वेद के तारतम्य के विषय 
में जो कहा है उससे कहीं अधिक स्वयं ऋग्वेद के मंत्र दरष्टा ऋषि ने कह दिया हे 


“ऋचो अन्तरे परमे व्योमन्यस्मिन्देवा अघि विश्वे निषेदुः । 


यस्तन्न वेद कृमिचा करिष्यति य इत्तद्विदुस्त इमे समासते ॥ 
( ऋक्‌--१।१६४।३९ ) 


जिसे अक्षर ब्रह्म कहते हैं, जिसका अधिष्ठान परम व्योम हे, उसी में वेदों _ 
की ऋचाएँ और विश्व के देवों का निवास हे। जो उस ब्रह्म तत्त्व को नहीं 
जानता उसके लिए शब्दात्मिका ऋचाएँ निष्प्रयोजन हैं। जो उस अक्षर ब्रह्म 
को जानते हैं वही ब्रह्म सम्बन्धी चर्चाओं में स्थान पाने योग्य हें । अथज्ञ और 
शब्दज्ञ इन दोनों के भेद को यहाँ स्पष्ट कहा गया है। अर्थज्ञ योगी होता 
ओर शब्दज्ञ केवल पंडित । जिज्ञासुरपि योगस्य शब्दत्रह्माति वतते 
(६४४), योग का सच्चा जिज्ञासु भी शब्द ब्रह्म के विद्वान्‌ से बढकर है। यही 
वेद के विषय में गीता की स्थिति है । गीताकार के लिए वेद स्स्व है । वे किसी 
भी प्रकार वेद को उपेक्षा नहीं या अवहेलना नहीं करते। हाँ, उन अवि- 
पश्चित्‌ या अल्पज्ञों को तिरस्कार अवश्य करते हैं जो वेदों के ब्रह्मज्ञान की उपेक्षा 
करके केवल यज्ञ आदि में लिप्त थे। वेदों की उपेक्षा तो दूर गीता ज्ञान के 
, उपजीव्य वेद ओर उपनिषद्‌ ही हैं। जो वेदों में है बही उपनिषदों में है और 
जो उपनिषदों में हे चहदी गीता में है। स्वयं उपनिषद्‌ अनेक प्रकार से वेदार्थ 
को पल्लवित करते हैं। गीता भी प्राचीन मान्यता के अनुसार उपनिषदों का 
ही सार है। [ 
वेदों की ब्रह्मवृक्ष विद्या जिसे सहस्र वल्शवनस्पति विद्या भी कहते हैं 
कठोपनिषद्‌ की अशवत्थविद्या है (उध्वं i एषोऽश्वत्थः सनातनः) । 
उध्वं तत्त्व ब्रह्म तत्त्व है। विश्व अधः है। संसार वृक्ष ही अव्यय अश्वत्थ 
दै। इसी अकार वेदों की अहोरात्र विद्या (८।१७), सदसद्‌ बिद्या, (९१), 
ज्ञानकम विद्या, प्राणविद्या (४२९), योगविद्या, प्रणव विद्या (८११), पंचास्म 
बिद्या (३४२), विराट विद्या (एकादश अध्याय), देव विद्या (३।११ हर) यज्ञ- 
विद्या (३।१०), चक्र विद्या (३।१६), रजो विद्या (३।३७) अख्ृतमृत बिद्या 
(९१९), शुक्र विद्या (१४४४), ब्रह्म बिद्या (८।१-३), शाश्वतधर्म विद्या (१४२७) 
अव्यय विद्या (२२१), परावर विद्या (३४-५), त्रैगुण्य बिद्या, (चतुदेश अध्याय), 
पि विद्या (१४२), माठूपिठ विद्या (१४४), महद्योनि विद्या (१४३), अन्न 
अन्नाद विद्या (३१४), सृष्टिबीज बिद्या (१४। ४), व्यक्ताव्यक्त विद्या (२।२८) राक्षर 
विद्या pe १६), वैश्वानर विद्या (१५१४), चेतरत्तेत्रज्ञ विद्या (१३। १-२ 
त्या), अध्यात्म विद्या (॥१-३), अधियज्ञ विद्या (८।४), अधिभूत विद्या 
(८४), अधिदेवत विद्या (८।४) led 
’ » अजअव्यय विद्या (२।२०,४।६), आदि अनेक 
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(CS) 
वेदिक विद्याओं और तत्त्वो का निरूपण, नामोल्लेख और संकेत गीता में 
जाता है। गीता के निर्माण में वेदों और उपनिषदों की अनेक विद्या का 


भरभूर उपयोग किया गया है। विशेषतः क्षर और अक्षर विद्या का तो जैसा 
विवेचन गीता में है वैसा अन्यत्र नहीं मिलता-- | र 


“द्वाविमौ पुरुषौ लोके क्षरश्चाक्षरः एव च । 
झर; सर्वाणि भूतानि कूटस्थोऽक्षर उच्यते ॥” 
ः [ १५१६ ] 
यहाँ यह स्पष्ट कहा है कि अधिभूतों की संज्ञा क्षर है। पंच भूतों के 
या क. आश्रय से प्रकट होने वाला कूटस्थ जीवात्मा अक्षर कहा जाता है। 
क्षर ओर अक्षर इन दोनों से विलक्षण जो ईश्वर या परमात्मा तत्त्व है वही गीता 
का अव्यय पुरुष या पुरुषोत्तम है। क्षर पुरुष, अक्षरपुरुष और अव्यय पुरुष 
गीता के दाशनिक बिवेचन का आधार है, और यही त्रिपुरुष विद्या वैदिक तत्त्व 
दर्शन का भी सूल हे। इसे ही वैश्वानर अग्नि भी कहते हैं, जिसमें विश्वनर या 
तीनों पुरुष समवेत रूप से अग्नि का प्रकट रूप हैं। गीता में कहा है-- 


अहं वैश्वानरो भूत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः । 
प्राणापानसमायुक्तः पचाम्यन्नं चतुर्विधम्‌ ॥ 
[ १५१४ ] 


“अयसग्निवश्वानरो योऽयमन्तः पुरुषे येनेदमन्नं पच्यते यद्दिसयते” 
श० ब्रा १४।८।१०।१] । अर्थात्‌ जो अन्न खाया जाता है. इसे पचाने वालो जो 
प्राण अपान युक्त शक्ति हे वही अग्नि वैश्वानर है जो प्रत्येक शारीर में विद्यमान 
है। वैश्वानर विद्या ऋग्वेद की महत्वपूर्ण विद्याओं में से है। वैश्वानर को सब 
भुवनां का राजा कहा गया है। एक ओर मनुष्य शरीर में आई हुई प्राण शक्ति 
वैश्वानर है दूसरी ओर विश्व की विराद प्राण शक्ति सूयं है। प्राणः प्रजानामु- 
दयत्येष सूर्यः वेश्वानर और सूर्य इन दोनों में निरन्तर स्पर्धा रहती हे । 
वेश्वानर पंचभूतों से बने हुए इसी पार्थिव शरीर में उत्पन्न होता हे और आयु 
पयन्त यहीं उसकी सब चेष्टाएँ होती रहती हैं । सूय असत का प्रतीक है। उसी 
की शक्ति शरीरस्थ मत्यं वैश्वानर को प्राप्त होती है। जैसा कहा है-- 


“वैश्वानरस्य सुमतौ स्याम, राजा हि कम्‌ थ्रुवनानाममिश्री! । 
इतो जातो विश्वमिदं विचष्टे वैश्वानरो यतते स्र्यंण ॥'” 
। [ ऋग्वेद १९८१ ] 


जिस वैश्वानर विद्या का गीता में और शतपथ जाह्मण में इतना स्पष्ट उल्लेख 
है और जिसकी पहचान प्राणियों के शरीर में स्थित प्राणापान युक्त अग्नि से की 


१ 
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अत्यंत प्राचीन विद्या थी। इस प्रकार गीता के अथो 
ग ब बिचार किया जाय तो यही परिणाम निकलता हे कि 
गीताकार ने अनेक वैदिक विद्याओं को अपने शाख में स्थान दिया हैं। उनका 
विवेचन और विवरण सप्रमाण किया जाना चाहिए | तभी गीताझास्न जैसा 
उसकी पुष्पिका में कहा है, सनातन काल से प्राप्त ब्रह्मविद्या के साथ समन्वित 
हो सकेगा । तभी यह कहना भी ठीक होगा किं उपनिषद्‌ रूपी गायाँका 
अमृत दूध गीता में दै । महामहोपाध्याय गिरिधर जी के गीताप्रवंचन की यही 
विशेषता रही है। एक ओर गीता में बैदिक सामग्री का वे अपने गुरु पं० सघु- 
सूदन जी की प्रदर्शित शैली से बहुत अच्छा विवेचन करते है! दूसरी ओर शंकर, 
रामानुजाचाय यदि आचार्य ने अपने-अपने गीता आध्या में जो मूल्यवान्‌ 
सामग्री दी है उसका भी वे स्पष्ट उल्लेख करते हैं। आचार्यों के मतों में जो 
कहीं-कहीं बिरोध है उसका भी परिहार और संगति वे दिखाते हैं। यह नया 
भाष्य कथा प्रवचन के रूप में विश्वविद्यालय के श्रोताओं के सामने सुनाया गया 
था । इसकी विझदता इसका गुण हे। इसके रूप में गीता विषयक साहित्य 
में एक नई वस्तु सामने आ रही है। ईश्वर से प्रार्थना है कि इसके अवशिष्ट 


९ 


दो भागों को पूण करने की शक्ति पंडितजी को प्रदान करने की कृपा करे । 


गीता जयन्ती ] | 
मार्गशीष शुक्ल एकादशी 
२०१९ मिन कद | वासुदेवशरण अग्रवाल 


७ दिसम्बर १९६२ खुष्टान्द 
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(५) अर्जन की सब झंकाओं का समाधान भगवान्‌ ने क्यों नहीं . 
किया ? उसका उत्तर `` १९२ . 
द्वितीयाध्याय . 
१०--द्शम-पुष्प 350 ८) ११४ ८ 
(१) ब्राह्मण का धम भिक्षा नहों है-- (इसका प्रतिपादन दो प्राचीन | 
उदाहरणा द्वारा) १९७ 
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पुष्प-सख्या । पृष्ठ-संख्या 


११--एकादश-पुष्प--उपदेश-जेविध्य ``- 

(१) उपदेशों की तीन प्रणाढियाँ --- 

(२) भगवद्गीता सुहत्सम्मित उपदेश है 222 

(३) गीता में आत्मा-परमात्मा के विस्तृत निरूपण का कारण 
१२--द्वादश-पुष्प (अ० २ । शछोक० १२) 

(१) आत्मा को अनादिता और अनन्ता की सिद्धि 

(२) कसवाद की स्थापना 

(३) कम का फल सुख दुःख हो तो चेतावनी क्यों नहीं मिळती 

इसका उत्तर, 


(४) इस पद्य से भेदवाद सिद्ध नहों होता; इसका निरूपण 


१३--अयोद्श-पुष्प (अ० २ । छो० १३-१५) 
(१) शरीर के अवस्था भेदों से आत्मा की सिद्धि 
(२) इन्द्रिय जन्य सुख दुःखों की क्षणिकता, 


१४--चतुद्श-पुष्प (अ० २ । छो० १६) जर 
. (१) 'नासतो विद्यते भाव? इस पद्य की सांख्यदशन के अनुसार 
व्याख्या, ` 

१५--पंचदश-पुष्प (० २ । स्हो० १६) १ 
“नासतो विधते भावः” इसी पद्य की वेदान्तद्शन के अनुसार 
व्याख्या `` 
१६--षोडष-पुष्प (अ० २ । ज्छो० १७,१८) 

(१) “अव्यय” पद्‌ गीता में रूढ़ हे इसका उपपादन, 

(२) मूछतत्व की अविनाशिता का उपपादन 

(३) ज्ञान की नित्यता 

(४) इस पद्य से अद्वेतवाद की स्पष्टता 


_ १७--सप्तदश-पुष्प (अ० २, न्हो० १९, २०) 
(१) उपनिषद्‌ के पाठ परिवतन के कारण 
(२) आत्मा में क्रिया के असंभव का उपपादन, ``" 


- (३) शुद्ध आत्मा में प्ररकता का भी अभाव, 
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१२१ 
१२१ 
१२३ 
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१२६ 
१२७ 
१२८ 


१२८ 


२२९ 


१३१ 
१३२ 


१३४ 
१३६ 


१३७ 


१४१ 


१४५ 
१४५ 
१४६ 
१४७ 
१५० 


१५९ 


१५१ 
१५२. 


'_ १४३ 


शव) 


पुष्प (४) जीवात्मा के अणुत्व विभुल का विस्तृत विवेचन तथा 
विभुत्व की स्थापना क १५५ 
१८-अष्टादशपुष्प (अ० २, को० २०) 
(१) निरुक्त में कहे गये ६ विकारों का आत्मा में अभाव १५७ 
(२) आत्मा के अमर होने पर भी हिंसा का धमासा में निषेध 
का तात्पयं १५९ 
(३) चैष्णवाचायों के मतानुसार व्याख्या १६१ 
१९ उच्चीसवाँ पुष्प (अ० २। शछो० २१) ` १६४ 
(१) श्री शङ्कराचायं इस पद्य के द्वारा कम संन्यास सिद्ध करते हैं, 
अन्य व्याख्याकारों का उनसे मतभेद प्रदशन . १६६ 
२०--बीसवाँ पुष्प (अ० २। र्हो० २२-२५) १७० 
(१) भागवत पद्य से प्रकृत पद्य की शङ्का कर उसका समाधान, 
और श्री शङ्कराचाय के शारीरिक भाष्य के अनुसार तात्पयं 
विवरण १७१ 
(२) वैष्णवाचायों के मतानुसार “सबंगतत्व” का व्याख्यान, ` १७८ 
२१--इक्कीसवाँ पुष्प (अ० २। खो० २६, २७, २८) ११ 
(१) “अभ्युपगमवाद” शब्द का अथं प्रदशेन ``` श्द१ 
- (२) मृत्यु के अनन्तर जन्म की आवश्यकता बताने पर शङ्का, 
ओर उसका व्याख्याकारों के अनुसार समाधान, १८२ 
(३) “अव्यक्त” शब्द के अथं में भिन्न-भिन्न व्याख्याकारों के मत- १८४ 
२२- बाईसवाँ पुष्प (अ०२। श्हो० २९, ३० ) ९्ट्द 
दो पद्यां की विस्तृत व्याख्या `"" १८९ 
घम की व्याख्या के चार पुष्प 
२३--तेईसवाँ-पुष्प (अ० २। 'छो०३१) ० १७४ 
(१) भ्रसङ्गागत धर्म का विस्तृत व्याख्यान और स्वधमं परधम 
आदि का भेद अद्शान ऱ्य १९४ 
(२) धम शब्द का अथ काम्य कर्मा में कैसे समन्वित होगा, . 
इंसका विचार, २०० 


. (३) धम के भिन्न-भिन्न लक्षणों की एक वाक्यता, - 
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पुष्प-संख्या ५ 
पृष्ठ-संख्या 


२४--चौबीसवाँ-पुष्प (घर्म का ही विवेचन) 
(१) तीन शरीर और पञ्चकोष का विवेचन ** 
(२) श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार व्यावहारिक आत्माओं 
के अद्ठारह भेद 
(३) “हंसात्मा” का विशेष रूप से विवरण 
(४) “धम” शब्दाथ में न्याय और मीमांसा का मतभेद 
(५) देशकाळ के अनुसार धमं व्यवस्थित हे 


२४५--पच्चीसवा-पुष्ष (धम विचार ही अनुवृत्त) 
(१) प्रकार वा नीति में भेद होता है, घम एक ही रहता है 
(२) संघष में धम की जटिलता, उसमें निय का उपाय, तथा 
महाभारत की एक कथा का दृष्टान्त 


(३) कहीं-कहीं धम की अपेक्षा नीतिं की प्रधानता, इस पर भी 
महाभारत का दृष्टान्त, :`` 


(४) अन्न दोष से बुद्धि विकृत हो जाती है, इसका दृष्टान्त 
२६-छन्बीसवा-पुष्प (धम की व्याख्या अनुवृत्त) 

(१) धम का वैज्ञानिक विवेचन 
२७--सत्ताईसवॉ-पुष्प--(अ० २। होक ३२) 

(९) युद्ध क्षत्रिय का धम हे 

(२) युद्ध में अन्तःकरण की स्थिरता का निरूपण 

(३) युद्ध-मरण से उत्तम-गति की प्राप्ति 
_ २८--अद्वाईसवाँ-पुष्प-- (अ० २, जहो० ३३-३७) 
`. (१) युद्ध क्षत्रिय का नैमित्तिक धमं भी है 

(२) अभाव से भावोत्पत्ति का समथंन 
२९--उन्तीस्ा-पुष्प-- (अ० २, श्हो० ३८) रन 

(१) सुख-दुःख तथा जय-पराजय में समानता का निरूपण *-- 

(२) .श्री शंकराचाय से पूव भी ज्ञान-कमं समुच्चय-वाद की सत्ता 


३०--तीसवॉ-पुष्प--(अ० २, 'छो० ३९) 
(१) सांख्य और योग शब्द का अथ--विभिन्न साम्प्रदायिक . 
ब्याख्याकारों के मतानुसार 
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२०४ 
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२०५ 
२०८ 
२१० 
२१३ 
२१५ 
२१५ 


२१६ 


२१९ 
२२१ 


२२४ 
२२१ 
२२१ 
२३२ 
२३४ 


२३७ 
२३७ 


` २३८ 


२४२ 
२४२ 


२४५ 


२४ट 


२४८ 


( १६ ) 


(२) श्री विद्यावाचस्पति जी के नु 
Sh मतानुसार स्थितप्रज्ञ की वेज्ञा- 
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प॒छ-सख्या 

श्री जी के मतानुसार योग शब्द का अर्थ 
निरूपण तथा पन्चश्छेशों का विस्तृत विवेचन २५२ 
३१--इकत्तीसवा पुष्प-- (अ० २, ख्छो० ४०-४१) २५७ 
(१) कमयोग की प्रशंसा डे २५७ 
(२) कमेयोग का मूछ--व्यवसायात्मक-बुद्धि २८ 

(३) विभिन्न व्याख्याकारों के मतानुसार व्यवसाय्रात्मक-बुद्धि का 
स्वरूप निरूपण ९५९ 
३२--बत्तीसवाँ पुष्प -- (अ० २, श्हो० ४२-४४) २६३ 
(१) व्यवसायात्मक-बुद्धि की प्राप्ति में कठिनता ``` २६३ 
(२) गीता में वेदों की निन्दा नहीं की गई है *'' २६५ 
३३-तेतीसवा-पुष्प (२, ४५) २६९ 
(१) त्रिगुणात्मक जगत्‌ २६९ 
(३) चैदिक-सनातन-धमं की विशेषता २७० 
_३४-चौतीसवाँ पुष्प (२, ४६) २७६ 
(१) प्रथम प्रकार की व्याख्या '*' २७६ 
` (२) पद्य की दूसरे प्रकार की व्याख्या २८१. 
३४ पैतीसबाँ पुष्प (२, ४७) २ट४ 
(१) कम-योग सिद्धान्त का स्वरूप विवेचन CT) 
३६ छत्तीसवाँ पुष्प (२, ४८-५०) २९० 
(१) कमयोग की विस्तृत व्याख्या २९० 
(२) सुकृत और दुष्कृत के त्याग का तात्यै-- .: २९३ 
- ३७-सँतीसवाँ पुष्प (२, ५१-५३) दु ० २९७ 
(१) कम-जनितफल के त्याग से परम पद की प्राप्ति का प्रतिपादन २९७ 
३८ अडतीसवा पुष्प (२, ५४-५५) ३०६ 
(१) स्थितप्रज्ञ पुरुष का आभ्यन्तर स्वरूप निरूपण ३०६ 


३१० 


( १७ ) 


पुष्प-संख्या 
झु T पृष्ठ-संख्या 


३९--उनंतालीसवाँ-पुष्प (२, ५६-५८) --- 

(१) स्थित-अज्ञ पुरुष का बाह्य स्वरूप निरूपण --- 

“चालीसवॉ-पुष्प ( २, ५९ ) | 

(१) परतत्व के दशन से ही भावनाओं की निवृत्ति का प्रतिपादन 

(२) उपवास के द्वारा मन की स्थिरता में उपनिषद्‌ का दृष्टान्त 
४१-इकतालीसचा-पुष्प (२, ६०-६१) 

(१) "मत्परः? शब्द के द्वारा भक्ति-मार्ग का संकेत 

(२) वेद में निराकार और साकार ब्रह्म का निरूपण 
४२--बयालीसवाँ-पुष्प (२, ६२-६५) ७ 

(१) सांसारिक मनुष्यों की स्थिति का दिग्दर्शन ता 

(२) “आनन्द” के विषय में भी विद्यावाचस्पति जी की व्याख्या 
३३-त्तैतालीखवाँ पुष्प (२, ६६-६९) 

(१) “भावना” शब्द के विभिन्न अथ तथा उसके दृष्टान्त 


४४-चवालीसरवा-पुष्प (२, ७०-७२) 
(१) कामनाओं से शान्ति नहीं, शान्त्यानन्द में ही शान्ति 


तृतीयाध्याय 


४५--पैतालीसवाँ-पुष्प (३, १-३) द 
(१) कमे और बुद्धि में कोन श्रेष्ठ है? अजन का प्रश्न -- 
(२) अधिकारी भेद से ज्ञानयोग और कमंयोगा का विवेचन 
पुष्टिमागे आदि की समीक्षा 


३६-ङियालीसवा-पुष्प (३, ४-८) १ 
(१) कमोरम्भ के बिना नैष्कम्य प्राप्त नहीं होता 
(२) नैष्कम्य शब्द का विवेचन 
(३) कोई भी प्राणी किसी भी समय बिना कमे किये नहीं रहता 
(४) “नियतकम? की विस्तृत व्याख्या झर 
४७--सैंतालीसवां-पुष्प (३, ९-१३) :`- 


(१) यज्ञ के निमित्त किये कम बन्धन नहीं होते, इसमें 
विभिन्न मत `` 
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३५२ 
३५३ 
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३५९ 
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७ एए-्सख्या 
-सख्या oe ] 


ख्या 

(२) यज्ञ का तात्त्विक विवेचन ` 

(३) यज्ञ से प्रजा कैसे उत्पन्न हुई इसका विवरण (लोक १० का 
व्याख्यान) `` 

(४) देवताओं के तीन प्रकार 

(५) दैनिक पाँच यज्ञों का निरूपण 

४८--अड्तालीसवाँ-पुष्प (३, १४-१६) 

(१) जगत्‌ चक्र रूप यज्ञ का भिन्न-भिन्न व्याख्याकारों के मता- 
नुसार विवेचन 

(२) श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार वैज्ञानिक व्याख्या **' 


३९-उनचासचा-पुष्प (३, १७-१९) 
(१) ज्ञानयोग निष्ठा के अधिकारी का वणन 


(२) आत्मरति का तात्पयं, उसमें श्री शङ्कराचाय, तिलक आदि 
के मत 


(३) ज्ञान हो जाने पर भी शरीर की स्थिति तथा उसमें चक्र-भ्रमी 
का दृष्टान्त-- 
४०--पचासवा-पुष्प (२, २०-२१) न 
(१) कम से सिद्धि प्राप्ति में जनक आदि के दृष्टान्त का निरूपण-- 
(२) “लोकसंग्रह” शब्द के अथ पर भिन्न-भिन्न व्याख्याकारों 
के मत नि ०१० ot 550 
५१--हक्यावनवाँ पुष्प (३, २२-२६) ००० 
(१) इश्वर की प्रेरणा से मनुष्यों की कम में प्रवृत्ति तथा अवतार 
रूप में भी स्वयं कम करने की आवश्यकता का प्रतिपादन- 
(२) कम में आसक्ति से ही बन्धन--(जड़-भरत का दृष्टान्त) 
५२- बावनवा-पुष्प (३, २७-२९) 
(१) प्रकृति ओर माया का निरूपण 
३--तिरपनवा-पुष्प (३, ३०-३२) ४: क 
(१) आध्यात्मिक-दृष्टि से कमं में प्रवृत्ति का रहस्योद्वाटन-- `` 
४४--चोवनवाँ-पुष्प (३, ३३-३५) 
(१) प्रकृति के अनुसार प्राणियों में प्रवृत्ति का प्रतिपादन 
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३६० 


. ३६१ 


३६३ 
३६४ 


३६६ 


३६६ 
३६९ 


३७३ 
३७३ 
३७४ 
३७५ 
३७& 
३७९ 
३८० 


३८३ 


३८३ 
३८६ 
३६० 
३६० 


३९७ 
३९७ 


- ४०३ j 
४०३ | 


0?) 
पुष्प-संख्या | पृष्ठ ड 
(२) श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार प्रकृति के प्रथम परि- 


णाम के भेद-- फ ड र्न ४०४ 
५५ पचपनचा-पुष्प (३, ३६-३९) ... i 05 
(१) मनुष्य की पाप में प्रवृत्ति क्यों ? अर्जन का प्रश्‍न और 
भगवान्‌ का उत्तर-- ण्ट 
(२) बिभिन्न व्याख्याकारों के मतानुशार काम की ३ अवस्थाओं 
निरूपण ४१० 
५६--छप्पनवा-पुष्प (३, ४०-४३) --- ड मय 
(१) काम ही, ज्ञान-विज्ञान का नाशक १५: ०१ र 
(२) “इन्द्रियाणि परास्याहुः”*****“इस पद्य पर विभिन्न व्याख्याः 
कारों के मत ४१६ 
चतुर्थ-अध्याय 
५७--सत्तावनवाँपुष्प (४, १-३) - ... १" ° ५२१ 
(१) कमयोग अविनाशी दै, उसकी प्राचीनता का वर्णन --- ४२१ 
(२) प्राचीनता में पाश्चात्यों का मतभेद न १०  श२२ 
(३) बिकासवाद ओर हासवाद का निरूपण --- "२ ७४२३ 
(४) पूर्वोक्त कमेयोग वैवस्वत मन्वन्तर-कालीन है १ ४२४ 
(५) कमंयोग के सम्बन्ध में श्री नीलकण्ठ और श्री शङ्कराचाय 
तथा श्री रामानुजाचाये के मत | ४२४ 
५८--आट्टावनवा-पुष्प (४, ४-८) `` अ ४२६ 
(१) भगवान्‌ की प्राचीनता में अजेन को सन्देह ७४२६ 
(२) श्री कृष्ण द्वारा अजुन की शङ्का का समाधान ४२६ 
(३) अवतारवाद्‌ का उपक्रम, श्री शङ्कराचायं का मायाबाद *** ४२७ 
(४) “प्रकृति” शब्द्‌ की व्याख्या में श्री रामानुजाचाये का 
सिद्धान्त ४२८ 
(५) श्री वल्लभाचाय तथा श्री नीलकण्ठ के मतानुसार प्रकृति की 
| व्याख्या तथा ऐन्द्रजालिक का दृष्टान्त `: ४२6 
~ (8) अकृति-अवतार के विषय में मधुसूदन, शङ्करानन्दं तथा विद्या- 
वाचस्पति जी का दृष्टिकोण तथा उनका समन्वय १ 


(७) “यदा यदा हि धमस्य”""'श्लोक में “धम? शब्द का तात्प ४३२ - 
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पए-्सख्या 
पुष्पन्सख्या , 2 ; हर 
( कस दो पुष्पा में अवतारवाद पर विस्तृत व्याख्यान) २३४ 


(१) ईश्वर आँख आदि इन्द्रियों से नहीं देखा जा सकता, इसके 


सम्बन्ध में श्रति-प्रमाण एव युक्तियों का विवेचन "१" ४३५ 
(२) ईश्वर के अस्तित्व के सम्बन्ध में उद्दालक और श्‍वेतकेतु का हे 
आख्यान, जळ में मिले हुए लवण का दृष्टान्त ह | 
(३) गायत्री के पाँच सुखों का विवरण फट हा ४३७ 
(४) अवतार-बाद के आधार पर हो उपासना चळ सक बै 
(भ्रमर का दृष्टान्त) १० 
(५) ईश्वर के स्वयं भक्त-रक्षाथ आने भै अकबर और बीरबल के हि. 
आ क्या प्रयोजन है? इस पर विभिन्न 
0; हा आर उनकी समालोचना '' ४४० 
(७) श्री भागवत के गभ-स्तुति के श्होक का श्री वज्ञभाचाय कृत 
व्याख्यान में अवतार लेने का मुख्य प्रयोजन ४४९ 
- (द) वेद का उपदेश भी करुणा के कारण हे. --- ४४२ 
६०-साठवाँपुष्ष. 5 ४४३ 
(१) ईश्वर के प्रकट होने में विद्युत्‌ का दृष्टान्त ४४३ 
(२) कलावतार का तात्पय शक्तियों की प्रकटता सेहे "१ ४४४ 
(३) भगवान्‌ कृष्ण में दोनों प्रकार कें आनन्द हे .- ७४४५ 
(४) ईश्वर के जगत्‌ में प्रकट होने में कारागार का दृष्टान्त ' ४४% 
(५) अवतार-बाद के सम्बन्ध. में वेद-मन्त्रा के प्रमाणां का 
विवेचन `` इ 
. (६) केनोपनिषद्‌ की आख्यापिका और उसका तात्पये बिवेचन ९४८ | 
६१--इकसठवाँ पुष्प (४, ९-१२) `` न ६... ० 
(श्री कृष्ण-चरित पर व्याख्यान ) 
(१) अवतार रूप में भगवान्‌ श्री कृष्ण के कर्मा पर किए गए 


| 

आक्षेप एवं उनका समाधान ४९१ |] 

(२) भावना के अनुसार श्री भगवान्‌ की उपलब्धि का प्रतिपादन धद | 

_ (३) देवताओं की आराधना से कम-सिद्धि में शीघ्रता हू 
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पुष्प-संख्या 
६२-वासठवा-पुष्प (४, १३) 
( यहाँ से लेकर तीन पुष्प तक वर्ण-व्यवस्था पर 
विस्तृत-व्यार्यान ) 


९ 
(१) वर्णा-व्यवस्था जन्म के आधार पर है या गुण-कर्म के आधार 
पर--इसका विवेचन 


(२) वर्ण-व्यवस्था भारतवष में ही क्यों ? इसका भ्रति और 
स्पृतियों द्वारा समाधान-- “ 
३३--तिरसठवा-पुष्प क 

(१) शरीर की समानता से वण-व्यवस्था का समथेन 

(२) शरीर की चार गुहाओं का निरुपण -- 
(३) सामाजिक-विज्ञान की दृष्टि से वणं-ज्यवस्था का समर्थन :-- 
(४) आध्यास्मिक-शक्ति की श्रेष्ठता के समथन में एक दृष्टान्त -'- 
(५) भोतिक-विज्ञान की दृष्टि से वण-व्यवस्था का समर्थन 

(६) ऐतिहासिक दृष्टि से बणा-च्यवस्था की उपयोगिता 


६४-चौठसरवा-पुष्प “+ 
(१) वण-व्यवस्था के विरुद्ध पौराणिक प्रमाणो की आलोचना 
(२) महाभारत में आए हुए वण भेद के विरोध की समालोचना 
(३) शूद्रां में संस्कार द्वारा द्विजत्व नहीं 


६५-पसठवा'पुष्प (४, १४-१५) 
(१) ईश्वर का कमं राग-हेष से रहित 2 
(२) धमशास्रा में वर्णित धम के चार लक्षणों का विवेचन --- 


६-छियासठवा-पुष्प (४, १६-१८) 
(१) कम, अकम ओर विकम इन तीन कर्मों का विभिन्न प्राचीन 
व्याख्याकारों द्वारा विवेचन 
(२) श्री विद्यावाचस्पति जी के मताबुसार वैज्ञानिक दृष्टि से कर्मों 
का विवेचन `` 


६७- सड्सठवा-पुष्प (४, १९-२२) 
(१) अनाशक्ति से किया हुआ कमं अकमे ही है--इसका विभिन्न 
व्याख्याकारों द्वारा विवेचन 
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पृष्ठ-संख्या 


४६१ 


४६१ 


५०६ 
५०९ 


५०९ 


(RR) 


पुष्प-संख्या 


द८-अड़सठवाँ-पुष्प (४, २२३-२५) 
(१) सर्वत्र ब्रह्मभाव से किए गए कम फलोत्पादक नहीं 


(२) विभिन्न व्यख्याकारों के मतानुसार यज्ञ के भेदों का वणन 


६९--उनहत्तरवाँ-पुष्प (४, २९-३१) ` 
(९ ) योग-मागं के अनुसार यज्ञों का निरूपण `" 
(२) “द्रव्य यज्ञाः? इस पद्य पर अपना सत 


७०- सत्तरवाँ पुष्प (४, २२-२७) 
(१) ज्ञान-यज्ञ की श्रेष्ठता का निरुपण ; 
(२) भगवान्‌ ने स्वयं ही अजन को ज्ञानोपदेश न देकर आचाये 
के द्वारा प्राप्त करने को क्यों कहा ! इसका समाधान '" 
७१-इकहप्तरवाँ-पुष्प (४, २८-४२) “' 


(१) पूर्व पद्य में आचार्य से ज्ञान ग्राप्त करने का उपदेश और 
यहाँ ज्ञान, समय पर स्वयं लब्ध हो जाता है, इस पूर्वापर 
विरोध का स्वमतानुसार समाधान ०: ‘+ 


(२) ज्ञान-आप्ति के बहिरङ्ग और अन्तरङ्ग साधन तथा श्रद्धा शब्द 
का अथः. निरूपण ७७७४ EE) see 


पंचम-अध्याय 
७२-बहत्तरचा-पुष्प (५, १-२) नर अस 
(१) कमे-योग की विशेषता पर विभिन्न व्याख्याकारों के मत `" 


७३-तिहत्तरवॉ-पुष्प (५, ३-५) म 
(१) समानफलोपलब्धि के कारण साँख्य और योग की एकता 
का प्रतिपादन-- 59 अर हः 


(२) इन पद्यो पर विभिन्न व्याख्याकारों के मतो का दिरदर्शन ``" 
७४--चौहत्तरवाँ पुष्प (५, ६-१३) :-- ऱ्य 
(१) सन्यास-मा्ग की प्राप्ति में कठिनता का प्रतिपादन 
. (२) कस-योग की पूणता के लिए आवश्यक सामग्री का विवेचन 
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( २३ ) 


पुष्प-संख्या पृष्ठ संख्या 
(३) फल-आप्ति के बिना कर्म में प्रवृत्ति ही क्‍यों? इसका 
समाधान :'-- 
५५४ 
(४) आत्मा कतो नहीं है, इसका प्रतिपादन ५५६ 
७५--पचहत्तरवा-पुष्प (५, १४-१७) १ १६२ 
(१) आत्मा और जीव के सम्बन्ध में इन पद्यों पर विभिन्न 
व्याख्याकारों के मतों का दिग्दर्शन ५६२ 
७६ छिहत्तरवाँ पुष्प (५, १८-२१) क ५७० 
(१) कमयोगी के लिए समत्व-बुद्धि की आवश्यकता का निरूपण ५७० 
(२) आधुनिक विद्वानों द्वारा किए गए आक्षेपों का खंडन ५७१ 
(३) स्मृतियां में किए गए समदर्शिता के निषेध का तात्पर्य ५७१ 
७७ सतहत्तरवाँ-पुष्प (५, २२-२९) ``- " 2०० र 
(१) विषय-सुख से समाधि-सुख की विशेषता का प्रतिपादन :-- ५७७१ 
(२) काम, क्रोधादि से उत्पन्न वेग को सहन करने पर ही कर्म- 
योग की सिद्धि ५७७ 
(३) विवेकी-पुरुषों का महात्म्य-वणन ` शख 
(४) योगमाग का निरूपण २ ५७६ 
(९) चंचळ मन को रोकने के उपाय ५८० - 
(६) योग का फल भगवान्‌ अव्यय पुरुष का ज्ञान है ५८१ 
षष्ठ-अध्यायं 
७८--अठहत्तरवाँ पुष्प (६, १-४) १८३ 
(१) कमयोग की प्रशंसा-- ५८३ 
(२) फळ की आशा छोड़कर केवल कत्तव्य-बुद्धि से ही कर्मे का 
विधान, महाभारत का कथानक ५८३ 
(३) सन्यास कमयोग ही है : पट श्र 
(४) “आरुरुक्षो” इस पद्य की विभिन्न व्याख्याकारों द्वारा विभिन्न 
प्रकार से व्याख्या एवं उनकी समालोचना ९: 
-. (५) “योगारूढ़” शब्द का अथं विवेचन . . ५९१ 
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( २४ ) 


वव पृष्ठ संख्या 

यायाचा (७१-९) ` “' ९२ 
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ही, Sanskrit Urive:si.y, कवक 
॥ श्री; ॥ 


गीता फक्चन गीताव्याख्यान माला 


भथमसाध्याय 


व्याख्याता महामहोपाध्याय पंडित गिरिधर शर्मा चतुर्वेदी 
प्रथम पुष्प न 
( श्री भगवद्गीता के विषय अधिकारी आदि ) 


तहिव्यमव्ययं घाम सारस्वतमुपास्महे । 
यत्मसादात्मलीयन्ते मोहान्धतमसः च्छटा; ॥| 
श्री भगवद्गीता वैदिक हिन्दू जाति का सर्वस्व 
कला है तवे से सयर तक इसका महत्त्व जज कम से बदला हे गा 
वत के जो पद्य सुप्रसिद्ध हैं उनमें प्रादुभाव-क्रम दिखाया 
पार्थाय प्रतिबोधितां भगवता नारायणेन स्वयं 
व्यासेन ग्रथितां पुराणयुनिना मध्ये महाभारतम्‌ । 
अद्वतामृतवर्षिणी भगवतीमष्टादशाध्यायिनी- 
मस्ब ! त्वामनुसंदधामि भगवद्गीते भवद्वेषिणीम्‌ ॥ 
नमोस्तु ते व्यास विशालबुद्धे फुल्लारविन्दायतपत्रनेत्र । 
येन त्वया भारततैलपूर्णः प्रज्वालितो ज्ञानमयः प्रदीप; ॥ 
प्रपन्नपारिजाताय ` तोत्रवेत्रेकपाणये । 
ज्ञानमुद्राय कृष्णाय गीतासृतदुहे नमः ॥ 
सवोपनिषदो गावो दोग्धा गोपालनन्दनः । 
पाथों वत्सः सुधीभोक्ता दुग्घं गीतामृतं महत्‌ ॥ 
इनका तात्पये है कि युद्ध के समय अर्जुन के प्रति साक्षात्‌ भगवान के 
पूर्णावतार भगवान कृष्ण ने जिसका उपदेश किया और पुराणमुनि भगवान 
व्यास ने महाभारत में जिसका निबन्धन किया, अद्वेतरूप अमृत की वर्षी करने 


वाली, अठारह अध्यायों से समन्वित, आवागमन 
मन रूप भवचक्र को समूलोन्मूलित 
करने वाली भगवद्गीतारूपिणी माता का मैं बार-बार अनुसन्धानात्मक स्मरण 
| | 


४ 


करता हुँ 
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दूसरे पद्य में भगवान व्यास को प्रणाम किया गया है कि अनन्त बुद्धि 

के अथाह सागर, प्रफुल्लित कमल के समान नेत्र वाले उन न व्यास को 
बार बार प्रणाम है, जिन्होंने महाभारत रूप तैल से परिपूर्ण र प इस ज्ञानमय 
गीतारूप दीपक को प्रज्वलित कर दिया । इसके सुख्य उप छा भगवान डस 
का स्मरण तीसरे पद्य में है कि जो शरणागता क लिए न के जिप छु 
अर्जुनं के सारथी बने हुए जिनके एक हाथ में घोड़ों के चलाने के लिए बत हूँ 
आर दूसरे हाथ में उपदेश के समय की ज्ञानमुद्रा है रस र के रूप 
से जो गीतारूप अमृत के उपदेश का मूल उपनिषद्‌ हे, वह थे पद्य में 
बतळाया गया हे । भारतीय सभ्यता में वेदमूलक उपदेश की ही प्रतिष्ठा है! 
वेद अनादि हैं। भगवान भी उनका पहिले ब्रह्मा के हृदय में और फिर महर्षियों 
के हृदय में प्रकाशन मात्र करते हैं। उन वेदों के दो भाग है मन्त्र आर ब्राह्मण । 
ब्राह्मण के भी अवान्तर तीन भाग हें जिनमें क्रम से कम, उपासना ओर ज्ञान का 
प्रतिपादन किया जाता है। कम का प्रतिपादक भाग ब्राह्मण नाम से ही प्रसिद्ध 
है। उपासना का प्रतिपादक भाग आरण्यक कहा जाता हैं आर ज्ञान का 
प्रतिपादक भाग उपनिषद्‌ नाम से प्रसिद्ध हो गया है। इस प्रकार सम्पूण वेद 
का अन्तिम भाग होने के कारण उपनिषदों को वेदान्त कहते हे । दूसरा इसका 
यह भी कारण है कि वहाँ जाकर वेद अर्थात्‌ ज्ञान का अन्त हो जाता है, अर्थात्‌ 
उसके आगे अन्य ज्ञातव्य विषय अवशिष्ठ नहीं रह जाता, इसलिए भी इसे 
वेदान्त कहते हें. । इसी बात को एक रूपक में उक्त चतुथ पद्य में कहा गया 
है कि सब उपनिषद्‌ गौ रूप हैं, उनसे सारभूत दुग्ध का दोहन करने वाले स्वयं 
गोपाल हैं। गोपाल ही तो दुग्ध को दोहन करना जानता है। चतुर गोपाल 
के आगे गौ अपना दुग्ध छिपा नहीं सकती। वह सम्पूणे सार खींच लेता है 
किन्तु 'दोहन के समय गो को पौसाने के लिए एक वत्स की भी आवश्यकता 
रहती है। उस वत्स का स्थान यहाँ अजुन ने लिया हे। अर्जुन के प्रश्नों 
. के आधार पर ही नये नये सार प्रदुग्ध हुए हैं। यह गीतारूप अमृतमय 
- दुग्ध हे। इसका उपयोग करने वाले सम्पूर्ण बुद्धिमान पुरुष हैं जो इससे 
लाभ उठाते हैं। इसका तात्पय है कि भगवान के उपदेश का अर्जुन तो एक 


निमित्तमात्र था, उपदेश तो भगवान ने मनुष्यमात्र को अपने कल्याण साधन के 
लिये दिया हे । 


संस्कृत ग्रंथों की यह प्रणाली है कि उनके आरंभ में अनुबन्ध चतुष्टय 
बताया जाता है। १; विषय, २; अधिकारी, ३ $ प्रयोजन और ४: परस्पर 
सम्बन्ध ये चारों अनुबन्ध चतुष्टय कहे जाते हैं। मूल भगवद्गीता में भी 
इन चारों का संकेत है किन्तु भगवद्गीता की पुष्पिकारूप मंगल पाठ के उक्त 
पद्यां में इनको स्पष्ट कर दिया गया हे कि ९: उपनिषदों में कहा हुआ जीव, 
ब्रह्म का अद्वत अथात्‌. अभेद इसका विषय है। २; आवागमन संसारचक्र 
से निवृत्त हो जाना इसका मुख्य परम प्रयोजन है ३; मुक्ति चाहने वाले चतुर 
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पुरुष इसके अधिकारी हैं और ४: विषय का और मन्थ का परस्पर प्रतिपाद्यः 
प्रतिपादकभाव, अधिकारी और ग्रन्थ का बोध्य बोधक भाव आदि सम्बन्ध हैं । 


आये संस्कृति में मानव जीवन का मुख्य लक्ष्य मोक्ष ही माना जाता हे 
इस विचार से गीता का भी मुख्य प्रयोजन भवनिवृत्ति और मुमुक्ष को उसका 
अधिकारी कहा ग्या हे। किन्तु गीता का प्रसंग देखने पर निर्दोषरूप से 
सञ्चक व्यवहार चलाना गीता का प्रयोजन स्पष्ट प्रतीत होता है, क्योंकि 
उस अवसर में अजुन मुमुक्ष नहीं था, किन्तु व्यवहार के संकट में पड़ा 
हुआ था। शाञ्ज एक ओर कहता है कि गुरु, पिता आदि के विरुद्ध कभी 
त्वकार का भी उच्चारण विशेषरूप से पाप जनक है ओर दूसरी ओर कहता है 
कि अपने वध के लिए उद्यत आततायी को अवश्य मार देना चाहिये चाहे 
वह गुरु ही क्‍यों नहो। ऐसी विरुद्ध परिस्थिति में जब गुरु, पितामह, आता 
आदि आततायी होकर युद्ध के लिए समक्ष उपस्थित हैं तब यह युद्ध धर्म है 
या पाप यही सन्देह अर्जुन को हुआ था। इसी के निवारण के लिए गीता 
की प्रवृत्ति हे । ऐसे संकट अपने जीवनकाल में सब को ही अनेक बार श्राप्त 
होते हैं जिसे लोक में कहा जाता है कि “इधर कुआं और उधर खाई”। यह 
कार्यं धमे हे या अधमं ऐसे सन्देह जीवन काल में बिचारकों को अनेकधा 
उपस्थित होते हैं। उस अवसर में निणेय करने की क्या पद्धति है यही भगवान 
ने समझाया ह। यद्यपि गीता में ज्ञान और भक्तिका भी विस्तृत विवेचन 
है किन्तु उसका कारण यही है कि आये संस्कृति का धर्मनिर्णय अध्यात्मवाद 
पर ही अवलम्बित हे, इसलिये बिना अध्यात्मवाद में प्रवेश किये निर्णय संभव 
नहीं है और सामान्य उपदेश से अर्जुन मानने बाला न था! वह आरंभ 
में ही कह रहा है कि त्रिलोकी का राज्य या इन्द्रासन ग्राप्त हो जाने पर भी 
मेरा यह मनस्ताप मिट नहीं सकता । इसलिये धमनिर्णय की मूलभूत कसोटी 
ही उसके सामने रख देना अत्यावश्यक था । इसो उद्देश्य से भगवान को ज्ञान 
भक्ति आदि सबका प्रसंगात्‌ संकेत करना पड़ा । मुख्य लक्ष्य व्यवहार निर्णय 
ही था। इस बिषय को महा विद्वान्‌ लोकमान्य बालगंगाधर तिलक ने अपने 
गीता-रहस्य में खुब प्रस्फुट किया है। अन्यान्य व्याख्याकार प्रायः यही कहते 
हैं कि शरीरात्मवादरूप मोह अजुन को उस समय हो गया था। तभी उसे 
यह्‌ शंका हुई थी कि गुरु, पिता, भ्राता आदि को कैसे मारा जाय । इसलिये 
अध्यात्मवाद के द्वारा आत्मा का अजर अमर होना अवश्य सिद्ध करना था। 
इसीलिये गीता में आत्मा परमात्मा का निरुपण आवश्यक हुआ। इतना हो 
नहीं अर्जुन के मोह में स्व और पर बुद्धि भी प्रधान कारण है। आजतक 
उसने बहुत से युद्ध किये थे बहुतों को मारा भी था। वहाँ धर्म विरुद्धता का 
विचार कभी न उठा, किन्तु आज यह विचार इसलिये उठा कि अपने बान्धवों 
को मारना है। आरम्भ में ही उसने कह भी दिया कि युद्धस्थल में स्वजनों ` 
को देखकर मुझे बड़ा शोक हो रहा है। इसलिये इस मूलभूत स्व-पर बुद्धि को 
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भगवान को अट्टैतवाद भी बताना पड्ा । उन्होंने कहा कि सब में 
पूर्वोक्त पद्य को गीता में अद्वैतामतवर्षिणी कहा है । 00 ० 
अस्तु कुछ भी हो यह तो सिद्ध डी हे 00 कि उस समय प्रसंग कायाकाय 
निर्णय का ही था। इसलिये कार्याकार्य निणेय गीता का आरम्भिक प्रयोजन 
मानना ही होगा । हि इसलिये धर 
कार्य और अकार्यं का नाम ही धर्म और अधमं है। इसलिये धम अधमं 
का निर्णय ही गीता का प्राथमिक प्रयोजन सिद्ध होता हे। किन्तु धर्म का भी 
अन्तिम लक्ष्य मोक्ष ही हे । इस विचार से उक्त मंगल पाठ के पद्यां में भवद्रेषिणी 
गीता को कह कर मोक्षे को ही इसका मुख्य प्रयोजन बतलाया गया। 
आये संस्कृति में ४ पुरुषार्थ माने जाते हैं, धम, अर्थ, काम और मोक्ष । 
पुरुषार्थ शब्द का अर्थ है मनुष्य जन्म का प्रयोजन । अथवा पुरुषैरथ्येते । इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार मनुष्य जिनकी इच्छा करे वे पुरुषार्थ कहे जाते हैं। यों तो 
मनुष्य की इच्छाएँ अनन्त हैं, किन्तु वर्गीकरण सिद्धान्त के अनुसार उन्हें ४ 
श्रेणियों में ही बाटा जा सकता है। यद्यपि यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है कि 
मनुष्य की स्वाभाविक इच्छा अर्थ और काम की ओर ही झुकती हे। मनुष्य 
स्वभावतः या तो अपनी उन्नति चाहता है जो अर्थ के अन्तर्गत होगी और उससे 
भी बढ़कर वा उसका भी लक्ष्य सुख भोग इच्छा का विषय होता हे जो काम कहा 
जायगा। इस विचार से अथे और काम ही मुख्य पुरुषार्थ सिद्ध होंगे। धमं 
ओर मोक्ष की तो किसी को स्वाभाविक इच्छा नहीं होती; यदि होती है तो शास्र 
पढ्ने पर होती है । इसलिए ये मुख्य पुरुषार्थ नहीं कहे जा सकंगे। किन्तु यह 
शंका तभी तक होती है जब तक कि इनका स्वरूप न समभा ज्चाय। धर्म 
शब्द का मुख्य अथ है स्वरूप रक्षा, तथा मोक्ष शब्द का अथे है बन्धन से 
छुटकारा पाना । यह अथ जान लेने पर प्रत्येक बुद्धिमान मोक्ष को ही परम 
पुरुषाथ कहेगा, क्योंकि प्राणिमात्र में बन्धन से छूटने की प्रबल इच्छा रहती है । 
प्रतिष्ठित या में भी जो शुकसारिका आदि पाले जाते हैं, जिन्हें सभी 
प्रकार के सुखोपभोग उपलब्ध होति हैं वे भी पिंजड़े की खिड़की जरा खुलते ही . 
उड़ कर आकाश में चले जाते हैं। इससे सिद्ध हो जाता है कि बन्धन से छूटने 
को ह वक कौ है। मनुष्य भी बिवश होकर ही किसी दूसरे 
के बन्धन में रहता १ अवसर मिलते ही वह स्वतन्त्र होना ही उपयुक्त मानेगा । . 
इसके अतिरिक्त त्रिवग में भी अथे और काम की अपेक्षा स्वरूप रक्षा को प्रत्येक 
विचारक महत्व देगा। उन्नति और सुखभोग वहीं तक इष्ट है जहाँ तक वे हमारे 
स्वरूप के विघातक न हों। यह दूसरी बात है कि स्वरुप ज्ञान में सबकी समानता 
नहीं होती। शिक्षा के अनुसार ज्ञान बुद्धि से स्वरूप ज्ञान में भी तारतम्य होता 
रहता है। जो मनुष्य जितना अपना स्वरूप समझता है उसकी रक्षा का प्रयत्न 
वह करता रहता ६.। सामान्यः अशिक्षित मनुष्य जिन्हें शास्त्रीय भाषा में यथा 
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जात कहा जाता है, अर्थात्‌ जैसे वह उत्पन्न हुआ वैसा ही वह अन्त तक बना 
रहा, कोई विशेषता उसने प्राप्त न की, वह स्थूळ शरीर मात्र को ही अपना स्वरूप 
समझता है। इसलिये उसकी रक्षा के प्रयत्न में वह भी अबश्य लगा रहता हें 
शरीर को विघातक खान-पान व्यवहार आदि से बचाना, इतने में ही उसके धर्म 
की व्याख्या समाप्त हो जाती है। किन्तु प्रपञ्च में पड़ने पर जब वह कुटुम्वी बन 
जाता है और पुत्रादि को भी अपने स्वरूप के अन्तर्गत ही समझने लगता है, तव 
जितना अपनी रक्षा का ध्यान उसे होता है उतना ही अपने खी पुत्रादि की रक्षा 
का ध्यान भी हो जाता है। इसलिये खी - पुत्रादि कुडुम्बियों की रक्षा भी उसके 
धम में आ जाती है। जब शिक्षित होकर मनुष्य यह समझ जाता हे कि में 
एक सामाजिक प्राणी हँ, इसलिये समाज भी मेरा एक स्वरूप है और अपने 
शरीर की रक्षा के समान समाज के सुख की रक्षा भी मेरे लिये आवश्यक है, तब 
उसके धम में समाज के उपयुक्त सत्य, अहिंसा, दया, परोपकार आदि का भी 
समावेश हो जाता है और उसके धर्म शब्द की व्याख्या बहुत बढ़ जाती है। 
साथ ही वह शिक्षित विचारक मनुष्य यह भी समक लेता है कि समाज में निन्दित 
होकर रहना अपनी स्वरूप हानि है और यशस्वी होकर रहना अपना मुख्य स्वरूप 
है। इस प्रकार जब यश को भी अपने स्वरूप के अन्तर्गत मान लिया जाता है 
तो यश की रक्षा के लिए शरीर छोड़ना तक भी उचित प्रतीत होने ळगता है । 
रघुवंश महाकाव्य में यह प्रसंग हे कि सम्राट दिलीप जब गुरू वशिष्ठ की आज्ञा 
से गो सेवा में नियुक्त थे और गौ पर अचानक सिंह का आक्रमण हो गया था 
एवं अपने प्रहार के लिए ससुद्घृत दक्षिण हस्त के स्तब्ध हो जाने से वे श्न भी नहीं 
चला सकते थे ओर सिंह के कथन से उन्हें यह प्रतीत हो गया कि यह भगवान 
शंकर का गण हे, तब उन्होंने सिंह से यही प्राथना की कि हे सिंह ! तुम कृपा कर 
मेरे शरीर से अपनी छुधा की निवृत्ति कर लो और मेरे गुरु ऋषि बसिष्ठ की इस 
गौ को छोड़ दो। तब सिंह ने संम्नाट का उपहास करते हुए जीवन रक्षा के अनेक 
प्रयोजनों का विवरण किया और यह समझाया कि ऐसी मूखेता मत करो, शरीर 
की रक्षा करो। गुरुदेव को इसके स्थान में सहस्नों या करोड़ों गौएँ देकर संतुष्ट 
कर लेना। तब राजर्षि दिलीप ने उत्तर में यही कहा था-- 


किमप्यहिंस्यस्तवचेन्मतोऽहं यशः शरीरे भव मे दयालुः । 
एकान्तविध्वंसिषु मद्विधानां पिणडेष्वनास्थाखलु भौतिकेषु || 


इसका तात्पय यही था कि हे सिंह! यदि तुस मुझ पर दया करना चाहते 
हो तो मेरे यश रूपी शरीर पर दया करो। यह पाँच भूतों का बना हुआ अस्थि- 
मांस मय शरीर तो अवश्य ही एक दिन नष्ट होगा। इसलिये मुझ जैसे पुरुषों 
की यशः शरीर के समक्ष इस पर कोई आदर बुद्धि नहीं होती। इससे स्पष्ट सिद्ध 
होता है कि ऐसे पुरुष यश को अपना मुख्य स्वरूप मान लेते हैं और उसकी रक्षा 
के लिए शरीर का भी बलिदान करने को प्रस्तुत हो जाते हें । इसी प्रकार महर्षि 
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न कहा कि बृत्रासुर के कारण सम्पूण लोक- 
ह हाई कि वृत्र का बध आपकी अस्थियों से 
बनाये दा श्न से ही हो सकता है, यही निवेदन करने को मैं आया हूँ । तब महर्षि. 
निने स्पष्ट कहा कि यदि मेरी हड्डियों के द्वारा श्न बना कर इत्र का वध 
होने से लोक समाज का कष्ट दूर हो सकता है तो मैं सष अपनी अस्थि देने को 
तैयार हूँ। यह कह कर उन्होंने अपना शरीर अर्पण कर दिया और इन्द्र ने 
उनकी अस्थि से वज्र बना कर वृत्र का नाश किया जिससे संसार का उपद्रव दूर 
हुआ। कारण यही था कि महर्षि दधौचि जैसे विद्वान पुरुष सम्पूण समाज को 
अपना स्वरूप ही सममते हैं । जैसा कहा गया दै, 
; उदार चरितानां तु वसुधैव कुटुम्बकम्‌ । | 
फिर जैसे सम्पूर्ण शरीर के लाभ के लिये सम्पूर्ण शरीर में विष संक्रान्त न 
हो जाय उसे बचाने के लिये मनुष्य अपनी उँगली कटाने को प्रस्तुत रहता हे इसी 
प्रकार सम्पूर्ण समाज की रक्षा निमित्त अपने एक शरीर को नष्ट कर देने के लिए 
वे दधीचि जैसे उदार सज्जन प्रस्तुत रहते हैं। उन्हें प्रतिक्षण सम्पूणं समाज की 
स्वरूप रक्षा का ही ध्यान रहता है। सम्पूर्ण समाज ही क्या ब्रह्माण्ड को ही वे 
अपना स्वरुप मान लेते हैं। इसलिये उनकी धमे व्याख्या बहुत विस्तृत हो जाती 
है। इस प्रकार स्वरूप ज्ञान के विस्तार के साथ धम का स्वरूप भी विस्तृत होता 
जाता है । 
यह हुआ आधिभौतिक दृष्टि का स्वरूप विस्तार । इसी प्रकार जिन्होंने 
आध्यात्मिक शिक्षा की ओर अपना लक्ष्य निश्चित किया हो वे स्थूल शरीर के 
अतिरिक्त सूक्ष्म शरीर और इनमें अनुस्यूत व्यावहारिक आत्मा ओर सबके मूल 
भूत मुख्य आत्मा तक का ज्ञान प्राप्त कर वहीं अपने स्वरूप की स्थिति निश्चित 
करते हैं। उनके विचार में स्थूळ शरीर की अपेक्षा सूकम शरीर और उसकी 
अपेक्षा कारण शरीर ओर इन सभी की अपेक्षा मुख्य आत्मा की स्वरूप रक्ता 
आवश्यक होती है । ओर इस आध्यात्मिक शिक्षा के साथ आधिदेबिक शिक्षा का 
भी योग कर देने पर सवौत्म भाव अर्थात्‌ सब में एक ही आत्मा के दर्शन का परम 
सौभाग्य उन्हें प्राप्त हो जाता है । तब उनका स्व-पर भेद ही मिट जाता हे । छोटे 
से छोटे कीड़े मकोड़े से लेकर ब्रह्म पर्यन्त में एक ही आत्मा का दशन करते हैं। 
तब उनकी धमे व्याख्या कुछ निराळी ही होती है। जैसा कि पौराणिक आख्यान 
है कि शिवि महाराज के समीप एक कबूतर आकर गिरा और उसने यह दिखाया 
कि मैं शरणागत हूँ। एक श्येन बाज मुझे! खाये जाता है, मेरी रक्षा कीजिए । 
. शिवि महाराज ने झट कहा कि “अभयं शरणागताय?, शरणागत को मैं अभय 
दान देता हूँ। इतने में श्येन भी पीछे झपटता हुआ आया और उसने यह 
अभिप्राय प्रकट किया कि कपोत को तो अपने शरण में रखकर अभयदान दे 
दिया, किन्तु यह मेरा आहार था। बिना आहार के छुधा से मेरी जीवन यात्रा 
समाप्त हो जायेगी इसका भी उपाय आपको करना चाहिये। शिवि महाराज ने 
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सोचा बात तो ठीक है, एक की रक्षा कर दूसरे का हनन कर देना यह तो कोई 
धम को मर्यादा नहीं। उन्होंने झट से अपने मन में निश्चय कर कहा कि इस 
कपोत शावक के समान तोलकर मैं अपने शरीर का मांस श्येन को दे देता हूँ, जिसे 
खाकर वह भी अपनी प्राण रक्षा कर लेगा । वस्तुतः वे कपोत ओर श्येन सच्चे 
कपोत और श्येन नहीं थे। वह एक शिवि महाराज की देवताओं द्वारा धर्म परीक्षा 
थी। इसलिए कितना ही मांस काट कर चढ़ा देने पर भी तराजू में कपोत के 
वजन की बराबरी न हो पाई । अन्ततः शिबि महाराज ने अपना पूरा शरीर ही 
काट कर तराजू पर चढ़ा दिया। तब आकाश से पुष्प बृष्टि हुई और इस प्रकार 
वे धार्मिक परीक्षा में पूण उत्तीणे माने गए। यह सब सर्वात्मभाव दृढ़ हो जाने 
पर ही संभव हो सकता है । अस्तु यों स्वरूप रक्षा का विस्तार और उसके साधनों 
में भी बहुत विस्तार हो जाता हे । इसीसे धर्म में बहुत भेद हो जाते हैं। क्योंकि 
जिस व्यक्ति या समाज ने जितना अपना स्वरूप सममा उसको रक्षा के प्रयत्ना 
को ही वहां धमे मानता गया । भारतीय आर्य जाति ने अनादि काळ से ही सबसे 
पू स्वरूप ज्ञान वा आत्म ज्ञान प्राप्त किया था। इसलिए इनकी धर्म व्याख्या 
बहुत विस्तृत हुई। अस्तु यह ज्ञान और अज्ञान के कारण धर्म भेद का प्रपञ्च बनाया 
गया। इसके अतिरिक्त बाह्य और आन्तर स्वरूप में वास्तविक भेद भी बहुत हैं । 
न सबकी सामाजिक वा कौटुम्बिक परिस्थिति एक सी होती है, न सबके स्थूल, 
सूदम कारण शरीर एक से होते हैं इसलिए वास्तविक स्वरूप प्रभेद के कारण उन 
स्वरूपों की रक्षा के उपायों में भी बहुत भेद होगा। इससे भी देश, काल, पात्र के 
भेद से धर्मभेद बहुत हो जाता है जिसका निरूपण, गीताःव्याख्याचों में यथावसर 

करेंगे। इस प्रकार स्वरूप का बाह्य विस्तार और आन्तरिक विस्तार समक लेने 
पर सबकी रक्षा के उपाय और उनका तारतम्य समझ लेना साधारण मनुष्य को 
शक्ति से वाहर है। किस क्रिया से हमारे तीनों शरीरों पर कहाँ अच्छा या बुरा 
परिणाम होगा वा सम्पूर्ण लोक पर हमारे किसी कार्य का क्या प्रभाव होगा यह्‌ 
बिना आध्यात्मिक शक्ति की पूर्णता प्राप्त किए कोई नहीं समझ सकता । इसलिए 
` पूणो आध्यात्मिक शक्ति सम्पन्न परमात्मा की कृपा से वैसी शक्ति से सम्पन्न महर्षियो 
के वाक्यों पर ही धर्म का निर्णय भारतीयों ने माना है। 


अब यहाँ यह प्रश्न उठता है कि जिन वेद शाखा के द्वारा धर्म निर्य हो 
सकता है उनके अध्ययन का अधिकार भी तो झाये संस्कृत में सबको नहीं दिया 
जाता; तब सवसाधारण धर्म को समझ ही कैसे सकेंगे, और फिर वे इसे पुरुषाथे 
भी केसे मान सकेंगे । इसका भी उत्तर है कि यह वेद पढ़ने का निषेध भी उनकी 
हित दृष्टि से हे न कि उन्हें बंचित कर उन पर किसी प्रकार का अत्याचार किया 
गया है। वेद जैसे गंभीर विज्ञान संस्कृत बुद्धि में ही आकर फलप्रद हो सकते 
हैं। इसलिए जिनके बिधिपूर्वक संस्कार हो चुके हों उनका ही अधिकार गंभीर 
विद्याओं में माना गया है। संस्कार तीन प्रकार के होते हैं, दोषमाजेन, अति- 
शयाधान ओर हीनांगपूर्ति। संसार में दो प्रकार के पदार्थ देखे जाते हैं, प्राकृत 
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| ने उत्पन्न किया है वे प्राकृत कहे जा सकते हैं और 
4४ थ उन्‍हें कम लाने के लिए जो संस्कार उनमें करता है, वे संस्कार- 
सन पदार्थ संस्कृत कहे जाते हैं। जिन अन्न, वस्त्र, ग्रह, पात्र आदि का हम उप- 
योग करते हैं उन्हें उस रूप में प्रकृति ने उत्पन्न नहीं किए । उदाहरण के छिए पहिले 
अन्न को ही ते छीजिए । प्रकृति खेतों में जिस दशा में अन्न पैदा करती हे वह उसी 
दशा में हमारे काम में नहीं आ सकता । हम उसे खाने लगें तो हमारे दांत ही 
छिन्न-भिन्न हो जायँ और उदर की जठरामि भी उसे न पचा सके। रुचि की तो 
बात ही क्या शरीर पोषण भी उससे संभव नहीं। इसलिए पहिले उसका दोषमाजन 
संस्कार करना होता है । अनुपयुक्त वस्तु जो उसमें भूसी तुष आदि है उन्हें निकाळ 
कर बाहर कर दिया जाता हे। आगे उस दोष रहित अन्न में कुटाई पिसाई और 
अग्निपाक के द्वारा काम में आने योग्य विशेषताएँ उत्पन्न की जाती हैं. इसी को 
अतिशयाधान कहा जाता है । फिर भी रुचि के लिए मधुर लवण शाक आदि का 
सम्बंध भी उन अन्ना से जोड़ दिया जाता है यह हीनांगपूर्ति हुई । तीनों संस्कारों 
से संस्कृत होकर वह अन्न हमारे शरीर को पोषण देता है । इसी प्रकार वस्न को 
देखिए । जो बख् हम पहिनते हैं उम्हें उसी प्रकार प्रकृति पैदा नहीं करती । प्रकृति 
' मे पैदा की है कपास जो अपने स्वरूप में हमारे उपयोग में कभी नहीं आ सकती। 
अपने उत्पत्ति स्थान से कुछ मिट्टी आदि का जो सम्बंध उसमें हो गया वा जिस 
बीज से पौधा बनकर वह पैदा हुआ वह बीज भी इसके स्वरूप में सम्मिलित हे! 
ये वस्तुएँ हमारे स्वरूप में बाधा देनेवाली हैं। इसलिए पहिले दोषमाजेन 
संस्कार द्वारा उन्हे निकाल बाहर किया जाता हे फिर जो स्वच्छ रूई, उसका सूत 
बनाना, कपड़ा बुनना ओर कोट आदि के रूप में शरीर पर धारण करने की 
योग्यता उसमें ला देना यह सब अतिशयाधान हे । बाहरी वस्तु बटन आदि लगा 
देना हीनांगपूर्ति हे । इन तीनों प्रकार के संस्कारों से संस्कृत कर वस्था को हम 
धारण करते हैं। 


सभी वस्तुओं की यही दशा है लोहा जिस स्वरूप में खान से निकलता हे 
उसे देखकर कोई यह आशा भी नहीं कर सकता कि यह वस्तु हमारे बड़े काम की 
' होगी, किंतु बड़े-बड़े कारखाना द्वारा पहिले इसका दोषमाजन होता है। उत्पत्ति 
स्थान की मलिनता आदि को उससे पहिले निकाला जाता हे । फिर लोहार द्वारा 
भिन्न-भिन्न रूप में गढाकर वा तेजी के लिए धार दिळाकर अतिशयाधान अथात्‌ 
विशेषता उसन्न करते हैं। फिर भी उपयोग में लेने के लिए चाकू में बेंट तलवार 
में मूठ आदि लगाकर होनांगपूर्त भी जब कर ली जाती है, तब वह सुसंस्कृत 
लोहा हमारे सब प्रकार के काम में आता है। इन जड़ वस्तुओं के संस्कारों का 
प्रसार आजकल संसार में बहुत हे ओर दिन-दिन बढ़ता जा रहा हे। सच पूछिये 
तो यही कला कोशल है। भिन्न-भिन्न जातियों और समाजों को अभिमान होता 
है कि हम जैसा चाहें वेसा उत्तम से उत्तम वस्न बना सकते हैं। हमारे कारखानों 
में लोहे की अपूव वस्तुएँ तैयार हो सकती हैं, इत्यादि । किन्तु भारतीयों को यह 
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भी अभिमान था कि हम मनुष्य को जैसा चाहें वेसा बना सकते हैं, इसी उद्देश्य 

इनमें मनुष्यों के संस्कारों की भी योजना थी। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में एक 
इसी विषय का प्रकरण है कि यदि कोई अपने पुत्र को मेधावी पंडित बनाना चाहे 
तो इस प्रकार का संस्कार करे, यदि वीर वा धनी बनाना चाहे तो इसे इस प्रकार 
का, इत्यादि । इससे स्पष्ट सिद्ध होता हे कि मनुष्य में उपयुक्त गुण छाकर उसे 
समाज के लिए पूणे उपयोगी बना देना ही संस्कारों का उद्देश्य रहा है। 


मनुष्य के संस्कार भी इन तीन ग्रकारों में बाँटे जाते हैं, दोष माजेन, अतिशया 
धान ओर हीनांगपूर्ति। जिस प्रकार अन्न, कपास, लोहा आदि अपने उत्पत्ति 
स्थानों के दोष अपने साथ छाते हैं, उसी अकार मनुष्य भी अपनी उत्पादक सामग्री 
वा उत्पत्ति स्थान के दोषों से अत्यन्त दूषित रहता है। उन दोषों को हटाना पहले 
आवश्यक है। उसी के लिए जन्म क्या गर्म में आते ही उन संस्कारों का आरंभ 
हो जाता है। स्सृतिकारों ने स्पष्ट लिखा है कि इन संस्कारों के द्वारा बीज और 
गर्भ के दोष दूर किये जाते हैं, “बैजिकं गार्मिक चैनो द्विजानामपसुञ्यते? (मनु) 
“एवमेनोः शमं याति बीजगर्भसमुद्भृवम्‌” (याज्ञवल्क्य) संस्कारों के संकल्प में भी 
बोला जाता है कि 'बीजगर्भसमुद्धबैनो निवहंण द्वारा परमेश्वर प्राप्त्य्थमित्यादि ।? 
एनः शब्द पाप या दोष का वाचक है। 


यों तो संस्कारों की बहुत बढी संख्या भी धर्म शास्त्रों में मिलती हे । गौतम 
धमेसूत्र में ४८ संस्कार लिखे गए हैं, सुमंतु ने पचीस संस्कार लिखे हैं परन्तु 
इस युग के उपयोगी तो भगवन व्यास ने अपनी स्मृति में सोलह संस्कार लिखे 
हैं। वे भी सब के सब तो आज समाज में बहुत कम अंश में अचलित हैं परन्तु 
कुछ संस्कार सभी द्विजों में चढते हैं । | | 


इन संस्कारों की शास्त्रीय पद्धति पर ध्यान दिया जाय तो विचार से स्पष्ट 
भासित होगा कि ये विधियाँ वैज्ञानिक हैं। इनमें अधिकांश का सम्बन्ध 
मनोविज्ञान से हे। भौतिक विज्ञान के आधार से भी बहुत से कार्य उनमें होते 
हैं। बालक को सामने बैठाकर माता पिता वेद मंत्रों की सहायता से मन में यह 
भाव रक्खें कि हम इसका दोष माजन व अतिशयाधान कर रहे हैं, तो उस 
मनोवृत्ति का प्रभाव शिशु के कोमल अन्तःकरण पेर अवश्य पड़ता है। इसके 
अतिरिक्त पुंसवन ओर सीमन्तोनयन इन गर्भावस्था के संस्कारों में गर्मिणी के 
समक्ष बीणाबादन और सुललित गायन का विधान सूत्रों में देखा जाता है। 
उससे भी गमिणी के हृदय में एक प्रकार का प्रमोद वा हर्ष होना स्वाभाविक है । 
उसका अभाव गर्भेस्थित बालक पर पड़ना. मनोविज्ञान की बात है । बालक के 
उत्पन्न होने पर सबसे पहले जातकम संस्कार में सुबरी का अंश घृत और मधु 
से चाटने को विधि है। भौतिक विज्ञान द्वारा सिद्ध हे कि ये तीनों ही पदाथ 
शोधक हैं, ये दोषों को दूर कर एक अकार की शुद्धता वा पवित्रता अदान करते 
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हैं। जातिमात्र बालक के उद्र में पहले ही इन पदार्थों को प्रविष्ट कराना जहाँ 


| रों को पुष्ट और सुदृद बनाने 
योजना करेगा, वहाँ उसके कोमल अवयव ट 
ई र देगा। आगे नाम करण सस्कार में किसका कैसा नाम रक्खा 


` ज्ञाय इसकी व्यवस्था होती है । शास्त्रों ने विधान किया है कि सामाजिक व्यवस्था 


भी वर्ग विभाग के अनुसार है। जिससे जेसा काम लेने की आगे व्यवस्था होगी 
ही पहले से ही उसका नाम रखना चाहिए ॥ जैसा कि ब्राह्मण के नाम 
में मंगल ओर विद्या का सम्बन्ध हो, क्षत्रिय के नाम में वीरोचित प्रभाव अतीत 
होता हो, वैश्य के नाम में धन और स्मृद्धि की बात आती हो । जब ऐसे नामों से 
बह अपने जीवन में बार-बार सम्बोधित होगा तो उन शब्दों द्वारा उन गुणों पर 
उसका चित्त निरन्तर आकृष्ट होता रहेगा ओर उसका प्रभाव बार-बार चित्त पर 
' पड़ने से उन गुणों की स्सृद्धि वा उज्ज्वलता उसमें होती रहेगी। ख्त्रियों के नामों 
में कोमलता होनी चाहिए । 


अन्नमाशन में उसका स्वभाव जैसा बनाना है तदनुकूल अन्न के अयोग का 
विधान स्पष्ट ही मनोविज्ञान से सम्बन्ध रखता है । चूडाकरण संस्कार में दोषरूप 
केशों का मार्जन और औषधि आदि मलने से अतिशयाधान का भी समावेश 
है। अब बड़े संस्कार यज्ञोपवीत का अवसर आता है। यज्ञोपवीत; अतिशया 
धान और दोष मार्जन दोनों करता है। इसका भी सम्बन्ध मनोविज्ञान ओर 
भौतिक विज्ञान दोनों से है । प्राचीन भारतीय प्रथा के अनुसार ८ वषं का ब्राह्मण 
बालक, ११ वर्षे का क्षत्रिय बालक ओर १२ वर्ष का वैश्य बालक अपने घर्‌ नहीं 
रह पाते थे । उन्हें आचार्ये के घर भेज दिया जाता था। आचायोँ के बड़े-बड़े 
कुल बने रहते थे। जिनमें शतशः छात्र शिक्षा प्राप्त करने के लिए एकत्र हो जाते 
थे। स कारण इस संस्कार का नास उपनयन रखा गया है। उप अर्थात्‌ समीप 
भें नयन अर्थात ले जाना । आचार्य द्विज बालकों को अपने घर ले जाते थे। 
यही उपनयन शबूद का अथं है। इस संस्कार में पलास के दंड, मूँज की वा सन 
की मेखला, सृगचमे ओर यज्ञोपवीत नाम के एक बने हुये सूत्र का धारण 


~ ९ 


€ 
आवश्यक साना गया है । नियत समय तक कम से कम बारह वर्ष वीय रक्षा" 


. पूर्वक आचाये के घर रह कर ये सब बड़ वेद शास्त्रों की शिक्षा प्राप्त करते थे । 


मूज सन आदि वीर्ये रक्षा में उपयोगी हैं, यह भौतिक विज्ञान का सम्बन्ध इस 
संस्कार में प्राप्त होता है । पलास वीय रक्षा में ओर बुद्धि बढ़ाने में भी सहायता 
देता है। त श ए किया शा संस्कार में पलास का बहुत उपयोग किया जाता है। पलास का 
दंड नित्य हाथ में रखना और पलास वृक्ष को जल से साचते रहना, ब्रह्मचारियों 


के लिये आवश्यक माना गया है । ब्रह्म नाम है वेद का, उसका चरण अर्थात्‌ 


ग्रहण करने वाले ब्राह्मण अथवा वेद पढ़ने के लिये शास्र विहित कर्मा का 
आचरण करने वाले, ब्रह्मचारी कहे जाते हैं और उनके इतने काल तक रहने का 
यह समय ब्रह्मचये आश्रम नाम से प्रसिद्ध दे । हमारी मनुष्य आदि आणियों की 
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बुद्धि का सम्बन्ध सूयं से है, यह वैदिक विज्ञान बताता है । इसी कारण सूये का 
उपस्थान सूर्य के प्रधान मन्त्र गायत्री का जप आदि इस आश्रम सें. प्रधान रूप 
से कतव्य माने गये हैं। जिनसे बुद्धि स्वच्छ, परिमार्जित और भ्रवृद्ध होकर 
बेदिक-विज्ञान ससमने की योग्यता प्राप्त कर सके। प्रथ्वी मंडळ में स्थित अग्मि 
भी सूय का ही एक रूप है। तीनों लोकों के अमि, वायु, सूय ये तीनों देवता 
परस्पर सम्बद्ध माने जाते हैं, इसलिये अग्नि में नित्य पलास की समिधा का होम 
करना भी इस आश्रम में आवश्यक माना गया है। पळास के धूम ओर अभि 
इन दोनों के सम्बन्ध से भी बुद्धि की बृद्धि होती हे और उसमे स्वच्छता आती 
है। यज्ञोपवीत धारण करने के लिए जो थज्ञ-सूत्र बनाया जाता है, वह एक 
प्रकार से उसका नक्शा है, जिस विद्या का अध्ययन करने लगा है। जैसा आज 
कल भूगोल आदि को विद्याएँ नक्शे के आधार से पढ़ना ही उत्तम पढ़ाई मानी 
जाती हे । वैसे ही जो वेदविद्या ब्रह्मचारी को पढ़ना है उसका एक नक्शा पहले 
हो उसके गले में डाल देते हें । एक ब्रह्म तत्व से सम्पूर्ण प्रपंच बना और प्रपंच 
'को उत्पन्न कर ब्रह्म उसमें स्वयं विराजमान हुआ, यही वेद विद्या में पढ़ना 
है। उपनिषदों में वर्णन हे कि ब्रह्म पहले तीन तत्व उत्पन्न करता है, तेज, 
अप और अन्न | अप अर्थात्‌ जल और अन्न का अर्थ है पृथ्वी । इन तीनों 
तत्वों से सम्पूण जगत्‌ का निर्माण होता है। किन्तु ये तीनों पूथक-प्रथक 
जब तक रहे, तब तक जगत्‌ का निमोण नहीं कर सकते। इसलिए एके-एक 
में अन्य दोनों के अंश मिलाकर तीनों के सम्मिलित तीन रूप बनाये जाते 
हैं। बस यही प्रक्रिया यज्ञोपवीत निर्माण में होती है। पहले छानबे अंगुल 
का एक सूत्र बनाया जाता है, जो पुरुष का एक प्रति रूपक है। पुरुष का 
मध्यम मान छानबे अंगुल का ही होता है। छोटे से छोटा पुरुष अपने अंगुल से 
८४ अंगुळ का एवं वड़े से बड़ा१०८ अंगुल का हुआ करतो है। मध्यममान९६ है । 
ऐसे ९६, €६ अंगुल के तीन सूत्र बनाकर उनको बटकर एक किया जाता है और 
उसको फिर तीन-तीन की एक लड़ बनाकर उसमें एक जह्ममन्थि दी जाती है, जो 
सबसे ब्रह्म के प्रवेश की सूचक है। इस प्रकार यह जगत्‌ की उत्पत्ति का एक 
नक्शा हो गया। यह नक्शा गले में डाल कर निरन्तर इस पर ध्यान रखने से 
ब्रह्म ओर जगत्‌ के सम्बन्ध का भान होने लगता है। दूसरे प्रकार से भी इसका 
. आशय समझा जा सकता हे कि परब्रह्म का मुख्य अधिष्ठान सूयमंडल हे। हम 
` लोगसूर्य के आधार से ही ब्रह्म की उपासना कर सकते हें । अति सूक्ष्म होने 
के कारण बिना किसी आधार कल्पना से ब्रह्म तत्व हमारे मन और वाणी 
में नहीं आ सकता | इसीलिये सूये की उपासना ही वेद. में विशेषता से आई है । 
सूर्य के चलने का मार्ग वा प्रथ्वी भ्रमण पक्ष में सूय जहाँ जहाँ हमें दिखाई देता 
है, उतना दक्षिण और उत्तर का प्रदेश ४८ अंश का है। अर्थात्‌ मध्य की विषुवत्‌ 
नाम से कही जाने वाली रेखा से २४ अंश तक दक्षिण और २४ अंश तक उत्तर 
हम सूयं को देखा करते हैं । इसका सन्निवेश विषुवत्‌ रेखा पर तिरछे रूप में 
` होता है, इसलिये तिरछे ही रूप में यज्ञ सूत्र धारण कराया जाता है और उन 
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४८ अंशो में ९ भाग वीथी नाम से किये गये हैं, जिनके अजवीथी, नागवीथी 
आदि नामशाखों में वर्शित है। इसी आधार पर यज्ञोपवीत में € सूत्र बनाये गये 
हैं और उनमें तीन-तीन को मिलाकर एक-एक सूत्र बनाया जाता है। तीनों पर 
“बिराजमान अन्थि सूर्य का संकेत करती दै. अर्थात्‌ € वीथियों में सूय विचरण 
करते हैं । इस प्रकार बड़े-बढ़े गम्भीर विषयों का प्रतिरूप यह सूत्र निरन्तर गले 
भें पडा रहने से और आचाय के सिखाये क्रम स्‌ इस पर ध्यान बना रहने से 
वेद की यह गम्भीर विद्या बुद्धि गम्य हो जाती है! इन बातों के अतिरिक्त 
यज्ञोपवीत संस्कार के अनन्तर नियतकाल तक ब्रह्मचयांश्रम में रहकर जो वीये 
रक्षा की जाती हे और उसके ही सब साधन इस आश्रम में अस्तुत रहते हैं, ये सब 
शरीर और बुद्धि दोनों के पूण पोषक हैं। इस बात को सभी वैज्ञानिक मानते हैं। 
आजकल जो बातें समाज के लिये हितकर मानी जाती हैं और जिनका प्रचार 
बड़े प्रयत्न से किया जाता है, वे वाल्य-विवाह निषेध आदि उस समय सामान्य 
प्रथारूप में प्रचलित थे। ब्रह्मचयोश्रम की समाप्ति के पूव कोई विवाह कर ही 
नहीं सकता था और ब्रह्मचये की अवधि छत्तीस वर्षे, २४ वर्ष वा अन्ततः १२ वषं 
अवश्य मानी जाती थी । आठ, ग्यारह या बारह वर्षे का बालक वर्ण क्रमानुसार 
जब उपनयन संस्कार के अनन्तर त्रह्मचय में प्रविष्ट हो और १२ वर्षे ब्रह्मचयं 
साधन करे, तब कम से कम २१ वर्षे की अवस्था तो उसकी हो ही जायगी, इससे 
पूव तो विवाह की प्रथा ही नहीं थी और भिच्चाचया द्वारा प्रत्येक स्री को माता 
कहने का उसे अभ्यास कराया जाता था। इस प्रकार के वीरयरत्षापू्वक त्रह्मचयं 
से ही वेद विज्ञान समझने की योग्यता प्राप्त होती थी। उस आश्रम के आहार 
व्यवहार आदि भी ऐसे ही नियत किये गये हैं जो वीय रक्षा में पूण सहायक हो । 
नित्य की अभ्निपरिचयो सन्ध्योपासनादि कम भौ बुद्धि के परिमाजक और शरीर के 
लिये पुष्टिप्रद है । सबसे बड़ी बात इस संस्कार में हे आचाय की दीक्षा । आचाय 
अपने आत्मबल का उस बड़ में सन्निवेश करता हे, इसी का नाम दीक्षा है। 
संस्कार में मन्त्र भी ऐसे ही बोले जाते हैं. जिनसे शिष्य के मन, प्राण, बाक. 
आचाय के अनुगामी बने। आचाय वे ही होते थे, जिन्होंने बड़े परिश्रम से 
आत्मबळ संपादित कर लिया है, उनके अपने आत्मबल के समर्पण से ब्रह्मचारी 
की बुद्धि चमक उठती थी और वह गम्भीर वेद समझने के योग्य हो जाता था। 
ह की ला भी इस क कतेव्य माना गया हे । उससे 
नके साथ निकट सम्बन्ध स्थापित कारण प्रतिदिन बुद्धि की वृद्धि होती 
रहती थी और परिचर्या से प्रसन्न होकर वे जो आरी थे उससे इस 
बडु का आत्मबल अधिक बढ़ता जाता था। इन सब कारणों से यज्ञोपवीत 
संस्कार एक बड़े महत्व का संस्कार है और बिना इस संस्कार के वेदादिशाख 
पढ़ने का अधिकार नहीं दिया जाता; जो उन पुरुषों की विद्या थी और जगत के 
र त्त्य नियमित हे । अस्तु, यह्‌ ह गया कि इस प्रकार संस्कत 
ल र्‌ विज्ञान सम्यक्‌ रूप में प्रविष्ट हो सकता हे । असंस्कृत 
कर सकेगी, अथवा उलटे विपरीत भाव ग्रहण करेगी । 
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इसीलिए संस्कृत द्विजातियों का वेद में अधिकार साना गया हे। संस्कार भी 
सबके नहीं किये जा सकते, क्योंकि अतिशय उत्पन्न करने के लिए आधार 
( medium ) भी उपयुक्त चाहिए। अन्यथा अतिशय के स्थान में उलटी हानि 
हो जाती है। इसलिए जिन द्विजातियों में कुल परम्परागत संस्कार चल रहे हैं, 
वे ही उस अतिशय को सहन कर सकते हैं। उनका ही संस्कार किया जाता है 
ओर उन्हें ही वेद आदि उच्च तथा गम्भीर शास्त्रों के अध्ययन का अधिकार दिया 
जाता है। तब सवसाधारण को धर्मज्ञान हो, इसका उपाय यही है कि वे उन 
विद्वानों से शिक्षा प्राप्त करें । 


वे उन्हें उनके अधिकार के अनुरूप सरल मार्ग से उनका धर्म बतला 
देंगे। व्यवहार में भी ऐसा होता ही है। सब मनुष्य अपनी आवश्यकता 
पूरी करने के लिए पूरा ज्ञान नहीं रख सकते । जब रोग हो जाय तब चिकित्सा 
के लिए डाक्टर के पास जाना ही पड़ता है। कोटे का काम पड़ जाय तो 
` वकील को शरण जाना पड़ता है, इसी प्रकार धर्मज्ञान के लिए अज्ञपुरुषों को 
धर्म गुरूओं के पास जाना पड़े तो इसमें नई बात क्या है। अस्तु, प्रसंगागत 
विषय के विस्तार में हम बहुत दूर चले आये । प्रकृत विषय यही था कि त्रिवर्ग 
we € हे € 
में धम मुख्य हे। यह धमे शब्द का विचार करने पर सबकी दृष्टि में सिद्ध हो 
जाता हे। क्योंकि स्वरूप रक्षा के लिये अथे और काम सबसे प्रथम आवश्यक 
है। और उसका मुख्य साध्य भी मोक्ष ही है। श्रोमद्भागवत में आरंभ में ही 
चारों पुरुषार्था के प्रयोजन दिखाते हुए स्पष्ट बतलाया हे कि धर्म का प्रयोजन 
अथ को मानना अर्थात्‌ लौकिक उन्नति के लिए धर्माचरण करना बड़ी भूल हे, 
घम का अपमान है । इसका प्रयोजन मोक्ष ही मानना चाहिए। इसी प्रकार 
अथे अर्थात्‌ धनोपाजनादि का प्रयोजन भी धर्म में उसका उपयोग करना मानना 
चाहिए, न कि काम सुख भोग में। काम का प्रयोजन भी इन्द्रिय तृप्ति न 
मानकर केवल जीवन रक्षा मानना चाहिए अर्थात्‌ आहार-विहार आदि जीवन , 
रक्षाथ हैं, न कि इन्द्रिय तृप्ति के लिए। और जीवन तत्त्व ज्ञान के लिए होना 
चाहिए, न कि साधारणं कर्मों के लिए । 


“धर्मस्य ह्यापवर्ग्यस्य नाथोंअर्थायोपकल्पते 
नाथस्य घमैकान्तस्य कामो लामाय हि स्मृतः । 
कामस्य नेन्द्रियप्रीतिलामो जीवेत यावता 
जीवस्य तत्वजिज्ञासा नाथो यश्चेह कर्मभिः || 
॥ भागवत ९ स्कन्ध, २ अध्याय ९-१० ज्छोक । 


अतः भारतीय संस्कृति की दृष्टि में सबका चरम लक्ष्य मोक्ष होने के 
कारण गीता का भी मुख्य प्रयोजन मोक्ष ही माना गया है। किन्तु अवान्तर 
प्रयोजन धर्म निर्णय वा कतेन्य का ज्ञान है यह अवश्य ही सिद्ध होता है। 
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से निर्वाह करने वाले मनुष्य 
बिचार से अपने जीवन क्रम का सफलता 
सत्र ही गीता के अधिकारी हो जाते हैं और कतेव्य निणंय इसका विषय माना 
जा सकता है। कतंव्य निर्णय शास्त्र के सा पर ही अवलस्वित है यह 
सिद्ध कर चुके हैं और शाख्ज्ञान के लिए गुरू की आवश्यकता हे। अतः 
आजुन ने भगवान को ही उस समय अपना गुरू बनाया | 


यह भी प्रश्न हो सकता है कि अजुन भी तो विद्वान्‌ था, शास्त्र जानता 
था। वह स्वयं भी धमाधम का निणाय क्यों न कर सका। इसका परी 
कि शाख के बचनों में जहाँ अपनी दृष्टि से विरोध प्रतीत होता हो वहाँ निणेय 
करना बहुत कठिन हो जाता है और अकस्मात्‌ घबड़ाहट में पड़ा हुआ मनुष्य 
विद्वान्‌ होने पर भी निणंय में असमथ हो जाता है. । 


शासत्र में यह भी निर्णय मिलता है कि-- 


/ गुरू वा बालबृद्धी वा त्राह्मणं वा बहुश्रुतस्‌ । 
न आततायिनमायान्तं इन्यादेवाबिचारयन्‌ ॥ 


जो विष प्रदान, अग्निदाह, शस्त्र प्रहार आदि के द्वारा अपना वध वा 
अपकार करने को उद्यत हो उसे मार ही देना चाहिए चाहे वह गुरू हो, बालक 
हो, वृद्ध हो वा वेदान्त का वेत्ता ब्राह्मण ही क्‍यों न हो किन्तु ऐसा भी वचन 
बहुत है कि भ्राह्मणो न हन्तव्यः अर्थात्‌ ब्राह्मण को कभी न मारना। गुरू का 
सदा हित ही करना, प्राणिमात्र की हिंसा न करना इत्यादि। ऐसी स्थिति में 
याज्ञवल्क्य स्मृति में एक वचन आता है कि-- 


__/ अर्थशास्रातुवलवद्धमंशास्नमितिस्थितिः 


ह अथं प्रधान नीति-शास्र की अपेक्षा ध्म-शा्न बलवान होता है । अर्थात्‌ 
ध होने पर नीतिशाख् को न मान कर धमंशाख्र की ही आज्ञा माननी 
चाहिए। अर्थात्‌ गुरु ब्राह्मण आदिं अपने को मारने के लिए भी उद्यत हो 
तो भी उन्हें नहीं मारना चाहिए। मिताक्षराकार ने तो यहाँ तक भी कहा 
हे कि वह नीतिशाख का बचन भी केवल फैसुतिक न्याय है। शुरु ब्राह्मण 
आदि के मार देने में उसका भी तात्पय नहीं। किसी विशेष बात पर जोर 
देने के लिए जहाँ अधिक अत्युक्ति कर दी जाय, उसको फैमुतिक न्याय कहते 
हैं। जैसे किसी के घर पर भोजन करने का निषेध करता हुआ कोई गुरुजन 
अपने शिष्य आदि को ऐसा उपदेश दे कि चाहे विष खालो, किन्तु इसके घर 
सत खाओ। यहाँ कहने वाले का तात्पर्य विष खाने में नहीं होता किन्तु इसके 
घर पर भोजन करना विष खाने से भी बुरा है, यही तात्पर्ये होता है। ऐसे 
अवसर में ही कैमुतिक न्याय कहा जाता है। नीतिशाख के वचन सें भी यही 
आशय रक्खा गया दै कि चाहे गुरु या ब्राह्मण भी क्‍यों न हो आततायी को 
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सार ही देना चाहिए। इसका तात्पर्य 'आततायी को मारने में जोर 
है। गुरु ब्राह्मण आदि के मार देने में उनका तात्पय ही नहीं हे । a 
की अभिव्यक्ति अपि और वा आदि शब्दों से की जाती है। 


उक्त जोक में “भी “बा” शब्द आया है। इसका समानार्थक पद्य जो 
दूसरी जगह मिलता हे उसमें गुरुबा ब्राह्मणं बापि ऐसा अपि शब्द भी प्राप्त है । 
अस्तु आशय यही ह कि अजुन के सामने जो जटिल समस्या थी उसका शास्त्र 
वचनों से भी निर्णय हो जाना सहज नहीं था। इसीलिए बह भगवान्‌ कृष्ण 
को गुरु बनाकर उनकी शरण में गया । 


~ _ अब एक प्रश्न और होता है कि अर्जुन के सामने अकस्मात-तो यह समस्या 
नहीं आयो थी इन्हीं गुरु, वान्धवादि को मारने की वह वर्षों से तेयारी कर रहा 
था। भीष्म, द्रोण आदि को जीतने के लिए ही व्यास देव ने मन्त्र का उपदेश 
देकर उसे व तपस्या के लिए भेजा थो वहाँ बड़ा कठिन तप कर उसने इसी 
विजय के लिए शेख अब्ज प्राप्त किए थे। आगे भी सन्धि का प्रस्ताव लेकर 
गये हुए संजय की बहुत कडु शब्दों में अजुन ने ही भत्सेना की थी, फिर इतने 
काल से तैयारी करके युद्ध में सम्मुख आकर अचानक यह व्यामोह क्या । 
यह बात समझ में नहीं आती इसलिए यह गीता की घटना केवल काल्पनिक 
जान पड़ती है, किन्तु ऐसा प्रश्‍न वे ही सज्नन उठा सकते हैं--जिनने सांसारिक 
परिस्थिति का कभी अनुभव न किया हो। संसार में. ऐसे अवसर बहुतों को 
आप्त होते हैं कि पहले बहुत कुछ तैयारी करके भी कार्य के ठीक अवसर पर 
मन हिचक जाता हे । विशेष कर जीव हत्या के प्रसंग में तो ऐसी अवस्था 
प्रत्येक सहृदय पुरुष की होती है। शस्र उठा कर भी प्रहार करने में वह 
बार-बार रुकता हे । प्राचीन और नवीन इतिहासों में भी इसके दृष्टान्त बहुत 
हैं। किसी को कार्य काल में क्षोभ होता है ओर किसी को कार्य कर डालने के 
अनन्तर पश्चात्ताप रूप क्षोभ आता है। यहीं महाभारत में अर्जुन को युद्धारम्भ 
में क्ञोभ हुआ और युधिष्ठिर को विजय प्राप्ति के अनन्तर पश्चात्ताप हुआ। वे 
राज्याभिषेक कराने को प्रस्तुत न होते थे। भगवान्‌ कृष्ण ने ही बहुत कुछ 


समझा कर उनका भी क्षोभ दूर किया था। SE प्रकार बड़ी तैयारी से 
क बोका निज आ करभ सो वालः पा बहुत कष्ट उठाकर लंका विजय प्राप्त करके भो भगवान्‌ रामचन्द्र ने सीता | 
का ग्रहण करने को अनुचित मान लिया था जिस पर सीता को अग्नि परीक्षा 
देनी पड़ी! आधुनिक इतिहास में भी अशोक युद्धो में बहुत सी हिंसा करके 
अन्त में विरक्त हो गया था और आगे सबेथा युद्ध करना छोड़ चुका था। 
इसलिए उसका नाम चंडाशोक से न हो गया। यहाँ यह नहीं कहा जा 
सकता कि पहिले युद्ध उसने अविचारित ही किए ब । किन्तु बात यही हे कि 
किसी समय किसी कार्य का चित्तबृत्ति पर विशेष अभाव पड़ता है यह स्वाभाविक 
है। भोजम्रबन्ध कतो ने सुज्ञ का जो इतिहास छिखा है उसमें भी यही बात है 
कि युञ्ज अपने भतीजे भोज के मारने की आज्ञा देकर आगे पश्चात्ताप में पड़ा 
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जय के लिए उसके नगर में पहुँच कर भी 
यी 0 समशन से विचार में आकर शिवाजी 
जोधपुर नरेश यशवन्त सिंह न तो बहुत यख इस शा 
के पक्ष में हो गये थे। महाराणा प्रताप का ६ चे विपद्भस्त होने को T 
से मिलता जुलता दै। बादशादी सेना से घिरकर जब प्र होने को ही 
थे और उनके सरदार राणा झाळा ने जब छत्रचवर अप पर लेकर 
उनको बचाने के लिए भगा दिया उस समय इस घटना को उनका तेळा भाई 
पृथ्वी सिंह जान गया और उसने जहाँ भी मिले मार दा के लिए उनका 
पीछा किया । क्योंकि बह इनसे विरुद्ध होकर सम्राट अकबर मिल चुका था 
ओर उसकी सेना के साथ ही युद्ध में आया था, किन्तु जब बहुत बड़ी नदी पार 
कर जाने के कारण महाराणा प्रताप के घोड़े हा का दम टूट गया ओर 
महाराणा असहाय रह गये । उस समय पृथ्वी सिह ने उन्हें जा पकड़ा ओर उसी 
समय उसकी चित्तवृत्ति बदल गयी । वह हाथ से खड्ग फेक कर महाराणा प्रताप 
के गले लिपट गया एवं दोनों श्राताओं ने अश्रुधारा में बैर को बहा दिया। विदेशी 
इतिहास में भी प्रसिद्ध नाटककार शेक्सपियर ने कोरियोलेन्स का चरित्र ऐसा 
ही लिखा है कि रोमन देशवासियों के द्वारा निष्कासित होकर वह रोमन शत्रुओं 
से मिल गया था आर साथ न छोड़ने को प्रतिज्ञा कर उन्हे रोम देरा प्र चढ़ा 
लाया था, किन्तु समय पर उसमें माठ भूमि का प्रेम उदित हुआ ओर अपनी 
प्रतिज्ञा तोड़ कर वह देश की रक्षा में अग्रसर हो गया। अस्तु ऐसे दृष्टान्त 
संसार में बहुत बड़ी तैयारी करके भी समय पर मनुष्य का मन फिर जांता हैं। 
इसलिए अजुन का मोह अस्वाभाविक नहीं ओर इसलिए गीता का उपदेश भी 
अस्वाभाविक नहीं कहा जा सकता। यों गीता के विषय अधिकारी आदि का 
स्पष्टीकरण इस प्रवचन में किया गया । 


का डमी 
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॥ द्वितीय पुष्प ॥ 
गीतोक्त घर्म निणय का आधार 


मम पनत में कह आये हैं कि लोकमान्य तिलक ने अपने गीता-रहस्य . 
में भारतीय संस्कृति में धमे की पूर्णता के लिये उसका आत्मा से सम्बन्ध 
समझना आवश्यक माना है। वस्तुतः भारतीय बैदिक सनातन धर्म की यह 
एक सबसे बड़ी विशेषता है कि जहां संसार के अन्य-घमोवलम्बी दाशनिकों ने 
वय का सम्बन्ध केवल शरीर से अथवा एक मात्र मन से माना है, वहां सनातन- 
घर्माचुयायी महर्षियो ने अपनी अध्यात्म दृष्टि से देख लिया कि केवल शरीर या 
केवल मन के साथ धम का सम्बन्ध मानने से धम सवंथा अधूरा रहता है, न 
उसकी स्थिरता होती है, न पूर्णता । इसलिए उन्होंने पञ्चमहामूतात्मक स्थूल- | 
शरीर, इन्द्रिय, प्राण और मन आदि से संवलित-आत्मा के साथ धर्म का 
सम्बन्ध माना हे । . अन्य देशीय विद्वानों के मत पर थोड़ा बहुत दृष्टिपात किए 
बिना महर्षियो के इस सिद्धान्त का महत्त्व समक में आना कठिन है, और बिना 
धर्म का आत्मा से सम्बन्ध समझे भगवद्गीता के अध्यात्म निरूपण का कारण 
भी ठीक नहीं समझा जा सकता । इसलिये संदेह ही बना रहता है कि गीता में 
यह इतना अध्यात्म प्रपंच क्यों किया गया। इसी से बहुतों को शंका रहती दै 
कि गीता वस्तुतः महाभारत का अंश है वा पीछे से किसी ने जोड़ दी हे। इस 
कारण हम केवल शरीर अथवा केवल सन के साथ सम्बन्ध मानने वालों के मत 
का यहां दिग्दशेन कराते हैं। इस विषय का विवेचन लोकमान्य श्री बाल 
गंगाधर तिलक ने “गीतारहस्य” में बहुत विस्तृत रूप से किया दे, उसी का 
कुछ सार यहाँ अपनी भाषा में उद्घृत किया जाता है। ः 

एक मात्र प्रत्यक्ष को ही प्रमाण और अत्यक्ष प्रमाण सिद्ध केवल स्थूल 

शरीर को ही आत्मा मानने वाले चार्वाक आदि नास्तिक दर्शन के आचार्यों ने 
सन, बुद्धि, आत्मा और परलोक का निषेध करके यह स्थिर किया है कि स्थूल 
शरीर से भोगने योग्य विषय सुख ही परम सुख है, और इन सुखों को ग्रोप् 
करना ही मनुष्य जीवन का चरम लक्ष्य है। इनके सिद्धान्त से समाज सेवा 
देश सेवा और परोपकार आदि महान्‌ गुण तो एक ओर रहे, अपने ही खीःपुन् 
आदि का पालन-पोषण भी यदि अपने शरीर के लिए कष्टदायक हो तो अधर्म 
कहलाएगा। परलोक-गत माता पिता आदि के उद्देश्य से अन्न दान करना तो 
दूर की बात है, इस जन्म के अपने लिए हुए ऋण से उऋण होने में शरीर को कष्ट 
हो, तो बह उऋण होना भी अधमे सिद्ध होगा । इनका तो भेरी नाद है कि ;-- 


“यावज्ञीवेत्‌ सुखं जीवेच्णं कृत्वा घतं पिवेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देइस्य पुनरागमनं कुतः ॥” इत्यादि, 
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जब तक जीवे सुख से जीवे, ऋण लेकर भी घी-दूध पीवे, सर्ने 

> सन भस्म बने पीछे यहाँ कैसे और कहाँ से कोई आएगा। 
इस सिद्धान्त का जन्म अध्यात्म विद्या की एक मात्र आश्रय भूमि 
भारतवर्ष में ही हुआथा। किन्तु अब इस धम के अनुयायी न तो भारत में 
हैं और न विदेशों में ही कहीं यह मत प्रचलित है, यद्यपि आजकल युरोप में 
मान्य माक्सवाद के जीव की उत्पत्ति के सिद्धान्त कक दशन से मिलते जुलते 
हैं तथापि उनपर युरोप के विद्वानों का भी, अभिनिवेश नहीं । _माक्‍सेवाद 
का आदर सामाजिक स्थिति के लिए ही वहाँ वतमान में हे। उनके आध्या- 
त्मिक विचारों को तो गौण ही माना जाता हे। इसके अतिरिक्त गीता में 
अध्यात्मविषय का बहुत विस्तार आवेगा-बहीं प्रसंगागत शरीरात्मवाद्‌ की 
आलोचना होती जाय्रगी। इसलिये इस पर यहाँ विशेष लिखना व्यथे है। 
इस मत का संकेत मात्र करना ही यहाँ पर्याप्त है। हाँ, इतना समझ लेना 
आवश्यक है कि केवल स्थूल शरीर के साथ सम्बन्ध रखने से ओर केवल 
स्थूल शरीर के सुखमात्र को लक्ष्य में रखने से उक्त सिद्धान्त को “भौतिक” 
वाद कहते हैं। यद्यपि इस भौतिकवाद का जन्म भारतवषे में ही हुआ, किन्तु 
अध्यात्म-तत्त्व-वेत्ता भारतीय महर्षियो के सामने भारतवर्ष में भौतिकवाद 
चिरस्थायी न हो सका। भारत से बाहर के बहुत से देशों में अब भी भोतिक- 
वाद का ही वशेष महत्त्व है, किन्तु उक्त भौतिक वाद की अपेक्षा आज का 
भौतिक वाद बहुत अंशों में विकसित और . परिष्कृत हे। परिष्कृत भौतिक 
वाद के आचायाँ का कहना है कि सुख की इच्छा यद्यपि शरीर के लिए ही 
उत्पन्न होती है, किन्तु वह केवल अपने शरीर तक ही सीमाबद्ध नहीं रहती । 
अपने ही सुख के समान दूसरों के सुख का भी ध्यान रखने से मनुष्य को 
अव्याहत सुख मिल सकता है, अन्यथा, अपने सुख के लिए किए गए प्रयत्ना 
से यदि दूसरों को दुःख होगा तो दूसरे छोग उसके सुख में बाधक बनेंगे, इससे 
अभीप्सित सुख की सिद्धि नहीं होगी । इसलिए अपने सुख के साथ ही सबके 
सुख का ध्यान रखना आवश्यक है। इस प्रकार के उदार विचार आते ही 
इस मत में भी अहिंसा, दान, परोपकार, दया, उदारता, कृतज्ञता, नम्रता ओर 
मित्रता आदि शुभ गुणों का प्रादुभौव और इनके विपरीत हिंसा आदि दोषों 


का माजन, स्वभावतः हो जाता है। अर्थात्‌-मनुष्य में, अपने शत्रु को मारने - 


की इच्छा के साथ ही; यह भय भी उत्पन्न होता है कि इसकी हिंसा का बदला, 

कोई इसका निकट सम्बन्धी, मेरी प्रतिहिंसा से लेगा, तब वह हिंसा को बुरा 

हक अच्छा कक, हिंसा का त्याग और अहिंसा का शा 
दया दान आ समय भी मनुष्य के हृदय में यही दूर 

स करती हे कि यदि दूसरों की दीन हीन दशा पर दया करके मैं दान आदि 

उसकी सहाथता करूंगा तो भविष्य सें ऐसी दशा होने पर धनी लोग मेरी 

भी सहायता करेंगे। इस प्रकार सारे सदूगुणों का, अपना निज का, स्वार्थ 


दी मूल कारण हे। इस मत में परोपकार भी एक दूर दर्शिता का स्वार्थ ही 
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है। यह मत यूरोप के प्राचीन हाब्स ( अंग्रेज ) और ( हेल्वेशियस ) ( फ्रेंच ) 
आदि विद्वानों का है। ३ इस ही बात को अकारान्तर से याँ समझिये कि मनुष्य 
एक सामाजिक प्राणी है, वह जंगल के सिंह, व्याघ्र आदि की तरह अकेला 
रहकर संतुष्ट नहीं होता । दूसरों के साथ मिलकर रहने की इसकी स्वाभाविक 
प्रवृत्ति है। इसीलिये अपने अपने शरीर के सुख दुःख के समान अपने समाज के 
दूसरे साथियों के सुख दुःख का विचार भी इसे आवश्यक है । यदि यह ऐसा 
न करे, तो दूसरे भी इसका बिचार न करते हुए इसके सुख में बाधक होंगे। 
तब बहुता के सघष ( मुकाबिले ) में यह अकेला केसे सुख पा सकेगा। 
इसलिये परोपकार, क्षमा, दाक्षिण्य, सत्य, अहिंसा आदि की शिक्षा इसे लेनी 
हीचाहिए। | 

जो कुछ भी हो, भौतिकवाद के. इस विकास में धर्म अधर्म का कुछ 
स्वरूप बन जाता है। इस धम अधमे की परिभाषा को हमारे शाखा की धई 
विवेचन की पद्धति में भी स्थान दिया गया है-- 
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शरूयतां धर्म सवस्वं श्रुत्वा चाप्यवधार्यताम्‌ । 
आत्मनः प्रतिकूलानि परेषाँ न ८ समाचरेत्‌ ॥ 
यदन्यै विहितं नेच्छेदात्मनः कर्म पूरुषः । 
न तत्परेषु कुवीत जानन्नप्रियमात्मन! ॥!? 


अष्टादश पुराण और महाभारत आदि अन्थो के रचियिता श्री व्यास 
जी कहते हैं--“मैं धमे का सबंस्व सार बतलाता हूँ, इसे ध्यान से सुनो ओर 
कभी न भूठो ( व्यवहार में लाओ )-कि-ज्ञो कमे अपने आप को दुःखदायी 
हों, उन्हें दूसरों के लिए भी (कभी) न करो। आत्मा के प्रियात्रिय जानने 
वाले पुरुष को चाहिये कि दूसरों के द्वारा किया जो काम उसे अच्छा न लगे, 
उसे दूसरों के लिये कभी न करे। इन पदों में उक्त आधिभौतिक मत का 
भाव अति स्पष्ट है। इनका स्पष्ट तात्पय यही है कि कोई हमें मारता, पीटता, 
या गाली देता है, अथवा झूठ बोलकर हमें धोखा देता है--तो हें बहुत 
बुरा लगता है। इसलिये हम भी ऐसे काम दूसरों के साथ न करें। साथ ही 
कोई हम पर सहानुभूति वा दया दिखलाता है तो हमें अच्छा लगता है, इसलिये 
हम भी दूसरों के साथ ऐसे व्यबहार करें। इससे स्पष्ट सिद्ध हो जाता हे 
है कि आधिभोतिकवादियों के ये सिद्धान्त कहाँ से नये नहीं उतरे, वे आय 
महर्षियों के विचारों के प्रतिबिम्ब मात्र हैं। किन्तु आर्य महर्षि इतने ही पर 
अवलम्बित नहीं होते। वे इसे ही धर्म अधर्म की एकमात्र कसोटी नहीं मानते। 
इससें धर्म का उच्च आदर्श नहीं, यह तो धर्म की व्याख्या का ककहरा मात्र है-- 
आरस्भिक परिभाषा होने के कारण ही उक्त पद्यो में इन विचारों को इतना 
महत्त्व दिया गया है । कह चुके हैं कि इस मत का परोपकार स्वार्थ 
को लक्ष्य में रखकर हे । इसलिये जहाँ स्वार्थं और परोपकार का विरोध होगा 
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वहाँ इस मत का अलुयायी खाथ का ही पक्षपाती बनेगा । इतना ही क्यों. : 


इस मत में ढोंग को भी पूरा स्थान मिलता है। हम दूसरों को इसलिये नहीं 


कि दूसरे भी हमें न सतावे । किन्तु हम अपना बाह्य ढाँग दूसरों 
पे का रक्खें, उन्हें यह दिखाते रहें कि हम उनका अला करने में ही 
कटिबद्ध हैं, और भीतर ही भीतर उनकी खुब जड़ काटते रहें--अपने चातुये 


से अपनी पोल खुलने न दं-तब क्या दोष ? एक आदमी इसलिये सत्य 
बोलता है कि लोग उसपर विश्वास करे, जिससे. उसका ब्यापार या रोजगार 


बढ़ता रहे, किन्तु एक बार अपने सत्य की प्रतिष्ठा जमाकर बड़ी चतुरता से | 


अब वह झूठ से भी स्वार्थ साधन करता जाय, केवल अपने सत्य की कलई 
चतुरता से खुलने न दे, तो उसके धमे में तो कोई बाधा नहीं । तब सत्य की 
रक्षा के लिये हरिशचन्द्र का राज पाट व ख्रीपुत्र आदि को त्याग देना तथा 
* एक कपोत की रक्षा के लिये शिवि महाराज का अपने शरीर का मांस काटकर 
तराजू पर चढ़ा देना-वा लोककल्याण के ढिये महर्षि दधीचि का अपनी 
अस्थि दे देना- इत्यादि उच्च आदर्शों की तो इस मत में कल्पना भी नहीं हो 
सकती। इसलिये व्यवहार निर्वाहक नीति इसे भले ही कह लीजिये, “धमे? 
कहलाने की योग्यता इस मत में नहीं मानी जा सकती । 
इससे भी कुछ आगे बढ़कर पाश्चात्य विद्वान्‌ बटलर ने इस मत का 
खण्डन करके यह स्थिर किया है कि “स्वाथे के समान परोपकार भी प्राणीमात्र 
का स्वाभाविक धमं है। यदि ऐसा न होता तो महाहिंसक सिंह व्याघ्र आदि 
क्रूर स्वभाव वाले पशु भी अपने बच्चों का पालन करते न देखे जाते। पत्तियों 
का दूर से चुगा लाकर अपने बच्चों को पालना इस प्रवृत्ति का अति स्पष्ट 
उदाहरण हे | इसलिये पराथे को दूर दृष्टि का स्वार्थं न कहकर उसे भी 
स्वतन्त्र रूप से धम मानना ही युक्ति-युक्त हे । स्वार्थ के समान परोपकार को 
` भी प्रधानता देकर ही नैतिक कार्य-अकार्ये अथवा धार्मिक कत्तेव्याकत्तेव्य का 
निणय करना चाहिये। किन्तु इनके भत के अनुसार भी स्वार्थ और पराथं 
दोनों ही जगह “अथ” पढ्‌ से सांसारिक सुख ही गृहीत हुआ है । सांसारिक 
-झुख से परे यहाँ कुछ भी नहीं है। इसलिये इन सबको आधिभौतिक बाद 
में ही गिना जाता है। इनसे भी कुछ आगे बढ़े हुवे बा इस मत को चरम 
सीमा तक पहुँचने वाले बैन्थावे और मिळ आदि विद्वानों का कहना है कि 
एक मनुष्य के भोतिकसुख को नहीं, सब मनुष्यों के सुख के तारतम्य को लक्ष्य 
में रखकर नैतिक कतेव्याकतेन्य स्थिर करना चाहिये । 


इस प्रकार कार्य अकार्य अथवा धर्माधर्म की यह परिभाषा बनती है 
कि--जिस काये को करने से सबको सुख हो वह काये धर्म और जिससे सबको 
दुःख हो द काय अधमं है। अब यहाँ विचारने की बात यही है कि यदि 
सुल लले शारीरिक सुख ही लेते हैं, तो ऐसा संसार में एक भी काये दृष्टि 
न आयेगा जिससे सबको अर्थात्‌ प्राणीमात्र को अथवा मनुष्य मात्र को 
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सुख हो। यदि हम चोरी के लिए दरड-विधान बनाते हैं तो चोरी की आदत 
वालों को तो उससे सुख के स्थान में कष्ट ही होता है । द्यूत, व्यभिचार, मद्यपान 
आदि की रोक से उनके व्यसनी हजारों व्यक्तियों को कष्ट पहुँचाता ही है । 
यदि कहें कि मक्खी को धृत विष है, तथापि अन्य प्राणियों के लिए अमृत होने 
के कारण जेसे घृत असत ही कहलाता है, उसी प्रकार कुछ को अनिष्टकर होने : 
; पर भी जो कायं अधिक मनुष्यों को सुखकर हो, वह घर्म कहायेगा और इसके 
: बिपरीत अधिक जनों को दुःख पहुँचाने वाला कार्य अधर्म । किन्तु यह बात 
। भी सी तिहार के सामने ठहरने योग्य नहीं है। क्योंकि एक तो सुख दुःख का 
| निणय इतना सरल नहीं कि इसे संख्या की न्यूनाधिकता पर छोड़ा जा सके । 
| सोचिये कि किन व्यक्तियों की गणना पर आप यह निणय छोड़ेंगे ? यदि 
जिनके कतव्य-अकतव्य का विचार किया जा रहा है उन्हीं पर छोड़ा जाय, 
तो महान्‌ अनथ यह होगा कि छड़कों का पढ़ना पढाना ही बन्द हो जायगा |« 
| क्योंकि बालकों में अधिक संख्या ऐसों की ही होती है, जो पढ्ने को दुःखदाई 
सममते हैं। तब अधिकों के सुख का विचार कर बच्चों को पाना अधर सिद्ध 
होगा। यदि कहा जाय कि बच्चों की बात नहीं करते, समझदार मनुष्यों 
के अधिक भाग के सुख का विचार करना है, तो भी किंचित्‌ सोचने पर यह 
बात बुद्धि में आ जायगी कि कोई भी नियन्त्रण का नियम बनाने पर समझः 
दारां के हृदय में भी थोड़ा बहुत कष्ट होता ही है। प्लेग विशूचिका आदि 
संक्रामक रोग के फैलने के समय रक्षा के उद्देश्य से ही क्वारण्टाइन बनाई जाती 
है, वा उन देशों में अन्य पुरुषों का यातायात बन्द करने के लिये उन स्थानों 
का टिकट रोका जाता है किन्तु अधिकांश लोग अपने यातायात में विघ्न होने 
के कारण उसे कोसते ही हैं। परस्पर कलह के समय सुख के लिये ही करफ्यू 
आडेर चलाया जाता है, किन्तु अधिकांश जनता को वह अखरता ही है । 
बहुधा सुख-मधुर और परिणाम-कड़ विषयों में सुख-दुःख को पहिचान लेना 
सबका काम नहीं हे । ऐसे स्थलों में अधिक मनुष्यों को सुख का हेतु होना 
धर्माधमं का निदुष्टलक्षण नहीं कहा जा सकता । इस दोष को हटाने के लिये 
यदि सुख शब्द के साथ अधिकांश शब्द और जोड़ा जाय, अर्थात्‌ थोड़ा: 
तात्कालिक कृष्ट भले ही हो, तो भी अधिक लोगों को अधिकांश सुख जिसमें 
हो-वह धमं हे--यह परिभाषा बनाई जाय, तो भी निर्वाह नहीं होता। क्योंकि 
: संसार में कितनी ही बार कौरव पाण्डवों के से झगड़े सामने आते दिखाई देते 
हैं, जिनमें न्याय पक्ष में कम और अन्याय पक्ष में मनुष्यों की संख्या अधिक 
होती है। दुयोधन के पक्ष में मनुष्यों की संख्या अधिक थी, इससे अधिक 
मनुष्यों को अधिकांश सुख दुर्योधन को जीत से ही होता, तो भी दुर्योधन की 
जीत को धार्मिक पक्ष की जीत कभी नहीँ कहा जा सकताथा। यही क्यों ? 
आज संसार भर मान रहा है कि-हजरत ईसा के अपना मत प्रचार करने से 
बहुत बड़ा लाभ हुआ, किन्तु उस समय के अधिकांश मनुष्यों ने उसे अधिकांश 
हानिकर समझ हजरत ईसा को कितने कष्ट पहुंचाये ! तब क्या वह प्रचार 
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उस समय अधर्म था, और आज धमं बन गया! यदि उस समय अधर्म 
समझ उसे छोड़ दिया जाता तो आज उसका अचार होता कहाँ से? इससे 
सिद्ध है कि इस मत में धम अधमे की कोई स्थिर भित्ति नहीं। इसोलिये 
समझदार लोग कहा करते हैं कि अधिकतर मनुष्यों के झूठ बोलने वाले हो 
जाने पर भी सत्य की प्रतिष्ठा कम नहीं हो सकती । अधिक लोग कहीं रोगी हो 
जांय, तो भी स्वास्थ्य का मूल्य कम नहीं हो सकता सुतराम्‌, “वोट के” आधार 
पर धर्म, अधमे का निर्णय हो नहीं सकता । दूसरी बात यह है कि कई स्थल - 
ऐसे सामने आते हैं जिनमें अधिक लोगों का अधिकांश सुख होते हुए भी उन 
सुखकर कामों को अधमं ही कहना पड़ता है, इसका एक उत्तम उदाहरण 
लोकमान्य तिलक ने अपने “गीता रहस्य” में यह दिया हे कि--अमेरिका देश 
के एक बड़े शहर में द्रामवे की बड़ी भारी आवश्यकता थी, इसके बिना वहाँ 
के लोगों को बहुत कष्ट था । द्रामवे कम्पनी भी वहाँ द्राम्वे चालू करना चाहती 
थी। किन्तु बिना राजकीय आज्ञा के यह असम्भव था। अस्तु राजकीय 
आज्ञा प्राप्त करने के लिये कम्पनी ने अधिकारियों से प्राथना की । आज्ञा मिलने 
में बिलम्ब होता देखकर कम्पनी के स्वामियो ने राजकीय अधिकारियों को 
उत्कोच ( रिश्वत ) देकर ट्राम्बे जारी करने की आज्ञा शीघ्र प्राप्त कर ली। 
कुछ दिन पीछे यह भेद खुल गया, और कम्पनी के स्वामियों के विरुद्ध अभियोग 
चलाकर उन्हें इस पाप का दरड दिया गया । 


५ यदि अधिकांश लोगों के अधिक सुख को ही धर्म कहें तो उक्त रिश्वत को 
धम कहना होगा, क्योंकि उससे अधिकांश लोगों को अधिक सुख हुआ, इसमें 
को कुछ भो सेसी है। किन्तु बह कार्य धर्म न कहलाकर पाप माना 

गया । और अन्य पापियों की तरह उसके कतो को राजदरड भोगना पड़ा । 


क्रिया के केवल बाझ परिणाम (अधिक छोगों के अधिकांश सुख) मात्र पर 

दृष्टि देकर नैतिक काये अकाय का निर्णय करने के पक्ष में और भी कितने ही बढे 

बड़े दोष हैं। कितने ही स्थलों में हम देखते हैं कि क्रिया के बाह्य परिणाम 

(अधिकाश छोगों के अधिक सुख) में कोई अन्तर न होने पर भी उन क्रियाओं 

की योग्यता में महान्‌ भेद रहता है। जैसे-किसी मनुष्य ने गर्मियों के दिनों में 
ठण्डे पानी की प्याक लगाई, उस पर भीड़भाड़ देखकर एक दुकानदार ने अपनी 

वहान को बिक्री बढ़ाने के उद्देश्य से अपनी दुकान के पास एक खास कुए के 

धा vs बहुत दूर से लाना पड़ता था किम्तु स्वाद और गुणां में सब कुवा 
उ उ! प्रसिद्ध था-प्याऊ बैठाई । अधिकांश लोगों के अधिक सुख 
र से प्याऊ को उत्तम कहना होगा, किन्तु धमाधम के सूक्ष्म तत्वों 
स्न पहली प्याऊ ही दूसरी से उत्कृष्ट सिद्ध होगी, क्योंकि वह निःस्वार्थ 
र क र दुसरी स्वाथ-साधन का उपाय मात्र। इसलिये कर्ता की “मनोवृत्ति” 
440. धर्म, अधमं के निणय के लिए आवश्यक है। एक धनी मलुष्य का 
सुपथ का दान कभी-कभी एक गरीब व्यक्ति के एक सेर सत्तू के दान की 
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बराबरी नहीं करता। इस प्रकार के और आधिभौतिकबाद्‌ 

में श्री लोकमान्य तिलक ने “गीता न्या अनिदो दोष आ 

आ दम यहां नहीं करते हैं। जितना कुछ विवेचन हुआ हे--उससे 

द्ध हो गया कि धमे, अधम. को परिभाषा में आधिभौतिक बाद अधूरा 

०4 ह रा को ह विवेचना से यह आधिभौतिक सुखवादियों का 
न्त भा छूटा नहीं हे । “परोपकारः पुण्याय पापाय परपीडनम्‌? “सत्यं 

हितदूभूतद्वितंयदेव' ” “यदूभूतहितमत्यन्तं तत्‌ सत्यमिति धाराणा” “को धर्मों i 

भूतदया” इत्यादि शतशः प्राचीन धर्म ग्रन्थो के वचन इस सिद्धान्त के प्रतिपादक 

हैँ । किन्तु यह स्मरण रहे कि हमारे यहाँ सवै भूतो के सुखों को धर्म निर्णय 

अग न मानकर “सब भूतों के हित” को अंग माना जाता है। “सर्व भूत दत 


ओर हित स्थायी उन्नति के मार्ग में लगाने का नाम है। सम्बन 

ओर शन यो न्‌ सुख का सम्बन्ध शरीर 
क से ही है, किन्तु हित मन बुद्धि ओर आत्मा से सम्बन्ध रखता हे । 
इसलिये हित की पहिचान आध्यात्मिक माग में आये बिना हो ही नहीं सकती । 
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तीसरे स्वाभाविक-प्रवृत्ति कहने से भी प्रश्‍न का मुख्य 

क डि राखि यह प्रवृत्ति है है १ इसका मूल क्या है ९ असल 
वो यह है कि यह सब “अम्बेरे की टटोल है। इसके मुख्य कारण का पता 
रती “आध्यात्मवाद” की शरण में आने से ही लग सकता ह । “हम 
समाज हित वा परोपकार क्यों करे” इसका उत्तर हमारा दशन शाख स्पष्ट देगा 
कि “सब में आत्मा एक है, इसलिये स्वाथ और परोपकार में कोई भेद ही नहीं. 
है” कतेव्य अकतेव्य का निणय चेतन-सत्ता के आधार पर करना है, ओर चेतन 
सत्ता में भेद हे ही नहीं। वह सब न्रह्माण्डो की एक हो व्यापक सत्ता हे । बस, 
उसी सत्ता को लक्ष्य में रखकर हम काम कर गे--तो हमारा कोई काम किसी का 
विरोधी हो ही नहीं सकता। सब कायं सब जगत्‌ के हितकर ही होंगे। यह 
“एकात्मवाद? शुद्ध भारतीय है, ओर इसी के आधार से पूर्वोक्त समाज हितवाद 
भी युक्ति युक्त बनता है । Mn की स्वाभाविक pts ब 

बह प्रवृत्ति भी इस एकात्मवाद का एक अकाट्य 

कत एक चैतन्य-सत्ता न होती तो दूसरों के उपकार में किसी भी प्राणी 
की स्वाभाविक प्रवृत्ति बन ही नहीं सकती थी । इस उच्चतम “व्यापक सत्ता” के 
सिद्धान्त तक जिसकी बुद्धि न पहुँच सके, उसे समझाने में, अध्यात्मवादी भार- 
तीयों का “परळोकवाद” भी बहुत काम दे सकता है। परलोक के अनन्त सुख 
को ध्येय रखकर भी मनुष्य कष्ट सहने तथा परोपकार आदि में प्रवृत्त हो सकृता 
है। किन्तु यह परलोकवाद भी आत्म विचार को साथ लेने पर ही बन सकता ह। 


हमारे देश के जो बहुत से शिक्षिति सज्जन यह सममे बैठे हैं. कि “समाज 

. हितवाद हमने पाश्चात्य देशों से सीखा है, उन्हें अपनी दृष्टि को फैला कर यह 
विचारना चाहिये कि इस समाज हितवाद की मूल तत्वविचार (फिलासफो) 
जिनके पास है उन भारतीयों का यह वाद कहला सकता है, या इसकी उपपत्ति न 
जानने वाले पाश्चात्यों का ? विचारने पर स्पष्ट हो जायगा कि जिनके पास जिस 

वाद्‌ की उपपत्ति नहीं हे, उनने तो वह दूसरों से ही सीखा हे । मुख्यतः इसके 
प्रवतक तो भारतीय ही कहे जांयगे-जिनके पास इसके मूल कारण की खोज. 
है। अस्तु, इस विचार में पड़कंर हम दूर चले आये। हमारा वक्तव्य 

यही था कि केवल शरीर को आधार मानकर कितनी भी दूर जाने पर भी धर्म 
अधम की व्याख्या अधूरी ही रहती हे। फिर किस प्रक्रिया से समाज का 
हित-साधन किया जाय? यह बिचारणीय हे। अनेकों हित-साधकां के 
परस्पर संघष से “बाबा जी की टांग” वाला हाळ न हो जाय--हित के स्थान 

= स 0:00 य णय कर सह कि क:> 


_* एक किंवदन्ती प्रसिद्ध है कि एक बाबाजी के दो शिष्य थे, दोनों गुरु के पूर्ण 
भक्त थे किन्तु परस्पर ईर्ष्या रखते थे दोनों ने सेवा के लिए बाबाजी की एक-एक 
टांग बांट रक्खी थी । एक दिन एक शिष्य की परिगृहीत टांग में दुसरे के द्वारा भूल से 
इछ आघात लग गया, तो दुसरे दिन उस पहले ने उस दूसरे शिष्य की परिगृहीत टांग | | 
को पत्थर मार करं तोड़ दिया । दोनों की ईर्ष्या सफल हुई -ढुगैति हुई बेचारे बाबाजी की । 
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में अहित न हो पडे । यह समस्या भी “ 

पड़े वर्णाश्रम व्यवस्था” के हीं 
हो FE या इस आधिभोतिकवाद की प्रक्रिया में अनेक न र 
सनका धम का मुख्य आधार मानने वाले आधिदैविक वादियों के मन्तब्य 
भी थोड़ा विचार कर लीजिये । क 


उत्तर नहीं मिलता कि अवसर चूकने पर मनुष्य को बार बार धिक्कार 
हा कितने ही संकीणे स्थलों में गन्तव्य मागे का निर्देश का बन 
ए आधि भोतिक वादियों ने जिनको आधार माना है, वे दूर दृष्टि, स्वाभा- 
क वृत्ति अथवा मनुष्यत्व कुछ भी सही, आखिर सब हे मनोवृत्तियाँ ( मन के 
भाव) ही । सन शरीर के ही अन्तर्गत एक इन्द्रिय है। और उसकी वृत्ति 
हे टे म ही उत्तम क्यों न हो, होगा शरीर का ही धर्म। फिर मनोधृत्ति 
दा धकार दिया किसने कि, वह शरीर से परे के भावों को जान सके ? 
इस दुर्निवार आपत्ति को हटाने के लिये आधिदेवत पक्ष वालों का कहना 
हे कि भला-बुरा, कार्य-अकार्य, न्याय अन्याय, धर्म-अधम, आदि का निर्णय 
ता मन का काम नहीं हे। यह काम मन में बैठा हुआ एक स्वतन्त्र देवता 
र 7 करता हे। जिसे आधिदेवत पक्ष के लोग 77४:६07/8# 8८:00] कहते 
। अंग्रजी में साधारणतया इसे ( कान्शान्स्‌ ) कहते हैं। अपनी आषा में 
rit व्ह सकते हर बुरे कामों से बाना ओर श्रेष्ठ कामों में 
मनोदेवता का ही काये है। अहिंसा, मैत्री, दया 
परोपकार आदि मन की ही निसग ह वृत्तियां हैं। य मर हिल, 
शत्रुता, नृशंसता और कृपणता आदि भी -मन के स्वभाव सिद्ध धर्म हें । जब 
कभी इन परस्पर विपरीत धर्मों में संग्राम उपस्थित होता है, तो मनोदेवता सदा 
अहिंसा आदि सदूगुणों का ही पत्त ग्रहण किया करता है। बहुधा देखा जाता 
कि जब कोई मनुष्य किसी बुराई में पहले पहल प्रवृत्त होने छगता है तो 
बह बार बार किमकता है, हटता हे, मानों कोई उसे बलात पकड़कर उस काम 
से बचा रहा है। अच्छे कुल का कोई व्यक्ति शराब की दूकान में वेश्या के घर 
में, या चूतालय-( जुबाखाने ) में प्रथम बार जाने लगेगा, तो वह बार बार 
रुकेगा । उसके पैर कॉपने लगेंगे। और यदि वह हठात्‌ कोई कुकर्म कर भो 
आया, तो देर. तक उसे अन्तरात्मा की ओर से फटकार मिलती रहती है। 
बह्‌ पछताता रहता हे कि “मैंने ऐसा क्यों किया।? यही इस “बाद” की मूल 
भित्ति या जड़ हे । कहा जाता है कि वह मना करने वाला मनोदेवता ही 
है | 


= 
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अतिरिक्त बुरे काम करने वाले मनुष्य भी खुले मैदान उन कामों 
र र करते नहीं देखे जाते, प्रत्युत अपने कामों को छिपाने की प्रवृत्ति ही 
उनमें देखी जाती है । यदि उनका मनोदेवता उन कामों में साक्षी देता, तो 
इन्हें अपने कामों को छिपाने की आवश्यकता न होती । वे सबके सामने अपने 
कामों की उचितता सिद्ध कर सकते। इससे अनुभव द्वारा मनोदेवता की 


सत्ता सिद्ध होती है । 


बहुतों ने तो एक सनोदेवता के स्थान में अहिंसा, मैत्री, दया, परोपकार, 
आदि को प्रथक्‌ पथक्‌ देवता माना है। न्याय करते समय न्यायाधीश का 


झुकाव जो बहुधा सत्यपक्त की ही ओर रहता है, यह न्यायाधीश के मन में : 


बैठे हुये न्याय देवता की ही प्रेरणा का. फल हे! माता की अपने बच्चों को 


दूध पिलाने की जो प्रवृति होती है, यह भी मनोदेबता की ही प्रेरणा का. 


परिणाम है। एक ही समय में दो आवश्यक कार्यों की क॒तेव्यता उपस्थित 
होने पर मनोदेवता.ही उनका बलाबल देखकर एक के छोड़ने ओर दूसरे के 
ग्रहृण करने में मनुष्य का शासक बनता है। प्राणी की उत्तम मार्ग में प्रवृत्ति 
का हेतु ये लोग मन के तत्तत्‌ देवता को बतछाते हैं इसलिये इस मत को आधि- 
दैविक मत कहा है। बस, इस मत का सिद्धान्त यही हे कि मनोदेवता की आज्ञा 
जिसमें मिले, अर्थात्‌ मन जिसका अनुमोदन करे, वही कायं धम, और मन 
जिसमें झिझके, वही अधमे समझना चाहिये । इस सिद्धान्त का प्रचार यूरोप 
में ईसाई धर्म के उपदेशकों ने किया हे ओर धर्मांधम के निण्य में इसी को 


सवेश्रेष्ठ मार्ग माना है। इन सब प्रकरण को ध्यान पूर्वक देखने से यह सिद्ध 


होता है कि आधिदेवत पक्ष वाले जिसे मनोदेबता कहते हैं, उसे हमारे शाखा 
में वरत “व्यवसायात्मक बुद्धि” या “विवेक बुद्धि” का ही नामान्तर समझिये । 
भेद केवल इतना ही हे कि हमारे यहाँ व्यवसायात्मक बुद्धि एक ही प्रकार की 
मानी गई है, और पाश्चात्यों ने इसके अनेक भेद मान लिये हैं। भिन्न भिन्न 
स्थानों में भिन्न भिन्न निणोयक की कल्पना व्यर्थ समझ आये महर्षियो ने व्यापक 
दृष्टि से एक “व्यवसायात्मक बुद्धि” को ही सब जगह निर्णायक माना था, किन्तु 


, उस व्यापाक दृष्टि पर न पहुँचकर इन पाश्चात्य विद्वानों ने भिन्न भिन्न देवताओं 
की कल्पना कर डाली। जो हो कहने का तात्पर्य यह है कि पाश्चात्य विद्वानों 


की मनोदेवता की कल्पना कोई नई नहीं है, बह हमारे शास्त्रों की विवेचना का 
ही आंशिक परिवर्तित वा विकृत रूप है। हमारे धार्मिक ग्रन्थों में ऐसे अनेक 
बिचार पाये जाते हैं--महाराज धृतराष्ट् के ज्येष्ठ पुत्र दुर्योधन यही कहा करते ये 


--में स्वयं कभी कुछ नहीं करता, जो डं रा 
अनुसार ही करता हूँ ।-- ? जो कुछ करता हूँ मनोदेवता की श्र 


जानामि ध्म न च मे श्रवृत्तिजनाम्यधर्म न च मे निवृत्ति 
केनापि देवेन हृदि स्थितेन यथा नियुक्तोऽस्मि तथा करोमि ॥ 
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अर्थात्‌ मैं शाखोक्त धम और अधर्म को खूब जानता हूँ। यह भी समझता 
हूँ कि धर्माचरण से सुख और अधम करने से दुःख होता है | यह भी मुके मालूम 
है कि धर्मात्मा से संसार प्रेम और अधर्मात्मा सै द्वेष करता है । किन्तु यह जानने 
के कारण मैं शास्त्रोक्त धर्म करने में प्रवृत्त अथवा अधः करने से निवृत्त होता हूँ 
सो बात नहीं है । (वस्तुतः बात कुछ और ही है और वह यह है कि) कोई देवता 
(कान्‌शन्स्‌ या सनोदेवता) मेरे हृदय में बैठा हुआ है । कर्तव्याकर्त्तव्य के निणय के 
समय मैं उसी से पूछता हूँ और बह जैसी आज्ञा देता है, मैं बैसा ही करता हूँ । 


<_< 


धमाधम के निर्णय में मैं मनोदेवता के अतिरिक्त और किसी को महत्व नहीं देता। 

महाराज दुष्यन्त ने जब प्रथम बार शकुन्तला को देखा और उन्हें यह 
विचार हुआ कि यह संभवतः त्राह्मण करव ऋषि की पुत्री होगी, इसलिये मेरा 
इसका वेबाहिक सम्बन्ध नहीं हो सकता । उस अवसर में महाकवि कालिदास ने 

` उनके सुख से कहलाया है कि-- 
“असंशयं क्षत्र परिग्रहक्षमा, यदार्यमस्यामभिलाषि मे मनः । 
सतां हि सन्देहपदेषु वस्तुषु, प्रमाणमन्तःकरणस्य वृत्तयः ॥” 

अह्‌ कन्या अवश्य क्षत्रिय के विवाह योग्य है, क्योंकि सदा शुभ विचार 
रखने वाला मेरा मन इस पर गया है। सत्पुरुषों के लिये जहाँ कर्तव्य अक्सय 
का सन्देह उपस्थित हो, वहाँ अपने अन्तःकरण की बृत्ति ही प्रमाण होती हे । 
इस--“सतां हि सन्देह पदेषु वस्तुषु’ इत्यादि वाक्य को धार्मिक शिरोमणि मीमांसा 
के परमाचाय श्री कुमारिल भट्टपाद ने भी अपने “तन्त्रवार्तिक” सें उधृत किया हे । 
इसमें “अन्तःकरण” पद है, अन्तःकरण में मन, बुद्धि और अहंकार तीनों का ही 
समावेश है, इसलिये विवेक बुद्धि इसमें संगृहीत हो गई है। मन और इन 
पदों का व्यवहार संकीण (मिळाजुला) ही मन्थो में रहता हे। मन के बुद्धि 
शब्द का ओर बुद्धि के लिये मन शब्द का प्रयोग बहुधा हो ही जाता है, उचित 
देखकर अथे वहा ले लेना चाहिये । अस्तु । 

धमंशास््रकारों ने भी कई जगह इस बात का उल्लेख किया है। मनुसंहिता 
के आरम्भ में ही धर्म का विशेषण “हृदयेनाभ्यबुज्ञातः” दिया गया है। ` अर्थात्‌ 
बुडि की द जिसमें हो वही घम हे । आगे चोथे अध्याय में यह बात स्पष्ट रूप 

लिखी है-- 


“यत्कम ङुवेतोऽस्य स्यात्‌ परितोषोऽन्तरात्मनः । 
' तत्मयत्नेन कुर्वीत विपरीतं तु वर्जयेत्‌ ॥” (मनु० ४।१६१) 
जिस कार्य को करने से कता की अन्तरात्मा विवेक बुद्धि (कानशन्स्‌ या 
मनोदेवता) प्रसन्न हों, काये प्रयत्न से करना चाहिये और जो कार्य इसके विपरीत 
हो उसे छोड़ देना चाहिये । | 
` वेदः स्टतिः सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 
एतच्चतुर्विधं प्राहुः साक्षाद्गमस्य लक्षणम्‌ ॥ 
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अर्थात्‌ वेद, स्मृति, सदाचार और अपने आत्मा को प्रिय मालूम होना, ये 
चार धर्म के साक्षात्‌ लक्षण कहे हें । यहाँ “स्वस्यच प्रियमात्मनः” का अथे यही 
हे कि अपने मन वा बुद्धि को जो सन्तोष जनक हो, मनुभगवान्‌ यहाँ “आहुः” 
पद. देते हैं, अर्थात्‌ धमे के ये चार छक्षण-ज्ञापक, धमज्ञ छोग कहते आये हैं। 
इससे स्पष्ट सिद्ध है कि ये श्रत्युक्त लक्षण हैं। स्मृतिकार तो मलु से प्राचीन 
कोई है ही नहीं। अस्तु मनु भगवान्‌ ने और भी कई जगह इस बात पर जोर 
दिया है, जैसे “मनः पूतं समाचरेत्‌” (६४६) काम वही करना चाहिये जो मन 
को (मनोदेवता को) शुद्ध मालुम हो इत्यादि। इससे यह सिद्ध होता है कि कार्या- 
कार्य के निय में मन की गवाही लेना आय ऋषियों को भी अभिमत था। 
किन्तु इसका यह अथे कदापि नहीं हे कि आधिदेवत पक्ष वालों के समान 
कर्चव्या कर्त्तव्य के निर्णय जैसे गम्भीर कार्य को महर्षियो ने एकमात्र मनोदेवता 
या कानन्स्‌ फे ही सरवंथा अधीन कर दिया था। उनको यह भली भाँति विदित 
था कि मनोदेवता या सदसदू विवेक बुडि आखिर है तो एक सांसारिक ही 
वस्तु। उसे आदर देने के लिये चाहे ठर देवता या इससे भी कोई बड़ी पदवी 
दे दी गई हो किन्तु अन्ततः उसका ज्ञान हे परिच्छिन्न ही। ऐसा न समझकर 
सदसदू विवेक बुद्धि की जगह स्वतन्त्र मनोदेवता मानने में प्रश्‍न यह होता है 
कि क्या वह देवता सब प्राणियों बा सब मनुष्यों में समान रूप से रहता है, वा 
किसी किसी में ही र्ता हे । यदि किसी किसी में ही उसका रहना माना जाय, 
तब तो धम अधमं के निर्णय का अधिकार उन कुछ लोगों के ही हाथ में जा 
पड़ेगा, जिनमें कि मनोदेवता रहता है। फिर सब लोग धर्म अधर्म के निर्णय 
के अधिकारी न होंगे। और देवता का नाम लेकर धर्म निर्णता बनने वा नया 
धम चलाने का ढोंग खूब चलेगा । और यदि सव श्रेणी के मनुष्यों में उस देवता 
की स्थिति समान रुप से मान छी जाय, तो चौर और अचौर में जो महान्‌ बुद्धि 
भेद है, उसकी ठीक ठीक उपपत्ति नहीं होगी। सबमें यदि देवता है तो क्यों एक 


मनुष्य अत्यन्त नृशंस हिंसक ओर एक परम दयाशील देखा जाता है। यदि कहो कि 


वह देवता की आज्ञा न मानकर हिंसक बन गया, तो फिर देवता का कोई महत्त्व 
नहीं रहता। यदि बुरे काम से रोक देने की उसमें शक्ति नहीं, तो वह देवता 
काहे का रहा यह माना जाय कि देवता का काम केवल सुझाव देना है, मानने 


न मानने में इम स्वतन्त्र हैं, तो भी निस्तार नहीं । देखा जाता है कि जिनकी ` 


आदत बुरे कामों को पड़ गई, उन्हें फिर अन्तरात्मा निषेध भी नहीं करता। 
उनकी वह भिमक जाती रहती है। ओर वे खुशी खुशी शराब पीने, वेश्या के 
यहां जाने वा जुवा खेलने में प्रवृत्त होते हैं। अब कमी उन्हें अपने किये 
पर पश्चाताप भी नहीं होता। वहाँ यही कहना पड़ेगा कि देवता ने अब 
अ का अपना काम भी छोड़ दिया या देवता अब उन में से चला गया। 
ल हो जायगा कि किसके पास मनोदेबता है, किसके पास नहीं है। 
ह कास छोड़ चुका, और कहाँ काम कर रहा है--इसका निश्चय कैसे 

` जिनको बुरी आदत हे जिन्हें बुरे कामों में मिझक नहीं है, उनमें मनोदेवता 
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का न रहना मान छो-इसका भी कुछ अर्थ नहीं रहता । प्रश्‍न तो यह 

किसी की आदत बुरी है ओर किसकी अच्छी, इसका निर्णय कैसे हो ?। है 
एक कास में कुछ आदमियों की प्रवृत्ति है, कुछ की नहीं है, तब यह काम बुरा 
छ या अच्छा, इसका निणय किस आधार पर किया जाय। “जो काम समाज 
से छिपकर किया जाता है, बह बुरा है यह कसौटी भी पूरी नहीं उतरती। 
जब वेसा काम करने वाले बहुत मिल जाते हैं तो छिपाने की प्रवृत्ति भी हट 
व्य है। अभी कुछ वर्षों पहले कोई भी वर्णाश्रमी भारतीय यदि अपने 
भोजन नियमों को छोड़कर होटळ आदि में खाता तो बह झिफकता, और 
अपने काम को छिपाता था किन्तु आज वैसा समुदाय बन जाने से न वह 
झिझक है, और न वह छिपाने की प्रवृत्ति । प्रत्युत्‌ ऐसे दल में फँस जाने वाळा 
इनसे बचा हुआ “धार्मिक पुरुष वर्णाश्रमो अपने आपको संकोच में पड़ा हुआ 
पाता है । वही किमकता है और अपनी प्रवृत्तियो में लब्जित होता है। 
कहावत प्रसिद्ध हे कि “सो नकटों में एक नाक वाला नक्कू” कहाता है। वही 
मलुष्य जो पहले एक काम को करने में झिझकता था। आज वह उसे बेधड़क 
करता दिखाई देता है । तब फिर मनोदेवता का पहले का निर्णय ठीक था, या 
आज का निणय ठीक है, इसका कुछ निश्चय नहीं हो सकता। इसलिये यह 
देवता की कल्पना निरी कल्पना ही है। वस्तुतः ये सब काम सदसद्‌ विवेक 
बुद्धि के ही हैं। और वह बुद्धि भो त्रिगुणात्मक होने से परिणामशील ( बद्लने- 
वाली ) ह--इसलिये आज बुद्धि जिसे बुरा समझती हे । संभव है कि कल 
उसे अच्छा समे | शिक्षा, संगति, परिस्थिति, आदि सब बातों का प्रभाव 
उसपर बराबर पड़ता है । और इस ही प्रभाव से उसमें परिवर्तन होता रहता 


च्छ 


है। यह प्रत्यक्ष अनुभव सिद्ध है । 


यह सद्सद्‌ विवेक बुद्धि कोई नई चीज भी नहीं हे । छोटे-बडे, सुन्दर- 
विरूपे, काले-गोरे, नये “पुराने आदि का तारतम्य जो बुद्धि निश्चित करतो है, 
वही मनुष्यों को कत्तव्य या अकत्तेव्य भी सुझाया करती है। कत्तव्य अकत्तेव्य 
की निर्णायक बुद्धि को प्रथक मानने में पाश्चात्य विद्वानों ने जो युक्तियां दी हैं, 
वे कोई भी चढ़ नहीं हैं। हमारे शास्त्रों का बुद्धि-निरूपण देख लेने पर वे 
पाश्चात्या के तक ठहर नहीं सकते। इस विषय का विस्तार यहाँ उपयुक्त न 
होगा। कहना केवल यही हे कि. आधि देविकपक्ष वाले पाश्चात्यों का सब कुछ 
निरूपण बुद्धि पर ही निर्भर करता है। ओर बुद्धिवाद उसी प्रकार अपूरा हे, 
जिस प्रकार आधि भौतिक वादियों का “शरीर सुख वाद” अपूण था । 

आजकल के पाश्चात्य शिक्षा प्राप्त भारतीय समाज के विचार भी प्रायः 
इस आधि दैबिक वाद से मिलते जुलते ही पाये जाते हैं । उनका भी कहना 
यही है कि कत्तव्य अकत्तेव्य वा धर्म अधमं के निर्णय में शात्र आदि की कोई | 
आवश्यकता नहीं। हमारी कामन्‌ सैन्स्‌ (व्यावहारिक-बुद्धि) इसका निर्णय 
अच्छी तरह कर सकती है। कामन सैम्स्‌ भलाई बुराई का निर्णय करने में 
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समर्थ है--इत्यादि। मन में बैठा हुआ कोई देवता प्रेरणा करता है--यह बात 
चाहे बीसवीं शताब्दी में अन्धकार के युग की समझी जाय, किन्तु फलत; दोनों 
मत एक रूप ही हो जाते हैं। मन वा बुद्धि के आधार से ही कत्तव्य अकत्तव्य 
का निर्णय करना दोनों में समान ही है । आधि दैविक वादी देवता पर निर्णय 
छोड़कर किसी प्रकार आपत्ति से बचते भी हैं, किन्तु आधुनिकों को अत्यन्त 
परिछिन्न (एक. हृदय में बँधी हुई ) स्वाथ संस्कारों से तट लिप्त परस्पर सें भी 
न्यूनाधिक-भाव रखने वाली ( कामन सेन्स) बुद्धि को निणय का साक्षात्‌ आश्रय 
मान लेना तो बहुत ही नीची श्रेणी की बात है। व्यवहारिक बुद्धि या कामन्‌ 
सैन्स्‌ एक प्रकार की अशिक्षित ग्रामीणों में भी होती हे। कुछ अवस्था बढ़ते 
ही कुमारावस्था के बालकों में भी उत्पन्न हो जाती है। तब क्या वे भी अपनी 
भलाई-बुराई का आप ही निर्णय करने बाले मान लिये जाँय ? तब तो फिर 
शिक्षा की आवश्यकता ही क्या रह गई ? बालकों को भी अपनी कामन्‌ सैन्स 
पर छोड़ दिया जायगा, तो शिक्षा अपने आप ही बन्द हो जायगी। क्‍योंकि 
अपनी बुद्धि से दस प्रतिशत बालक भी बिना नियन्त्रण स्वतः शिक्षा में प्रवृत्त 
न होंगे और शासन वा “कानून” भी क्यों बनाये जाँय ?. यदि शिक्षितों की 
ही कामन्‌ सैन्स्‌ निणय में प्रमाणित है, तो शिक्षा के भेद से वह संथा भिन्न 
भिन्न प्रकार की होती है । कानून पढ़ने वाले की व्यावहारिक बुद्धि डाक्टरी 
में और डाक्टरी पढ्ने वाले की इञ्जिनीयरी में काम देती हुई नहीं देखी जाती । 
यदि कहो कि डाक्टरी इञ्चिनीयरी आदि विशेष बातें हैं-वे विशेष शिक्षा से 
मिलती हैं किन्तु भलाई-बुराई के निणेय की बुद्धि तो “कामन” है। वह 
सब ही शिक्षितों में एक सी है। तो यह भी कहना ही मात्र है। सब शिक्षितों 
की एक मति किसी भी सामाजिक, धार्मिक वा राजनैतिक विषय में देखी नहीं 
जाती। एक प्रवृत्ति को कुछ छोग भला कहते हैं, तो कुछ बुरा बतलाते हैं। 
अभी कुछ दिन पूव हिन्दू कोड कौन्सिलमें' उपस्थित था- तब बहुत से उच्च 
| बस ति ओर बहुत से अनुकूल थे। सब ही अपनी-अपनी विवेक 
बुद्ध से काम लेते थे-तब किसकी विवेक बुद्धि को प्रमाण साना जाय। यदि 


ऐसा मतभेद न होता तो आजकल के सभ्य समाज में व्होटिंग ( अधिक संमति) | 


पर निणेय करने की प्रथा जन्म ही क्यों लेती । यदि व्होटिंग 

र व्होटिंग को ही मुख्य 
मान लिया जाय, तो फिर यह मत आधि भौतिक वाद में जा पा | 
ह) न्य में जो दोष पक ग हैं--वे सब इस मत पर भी आ पड़ते 
हि भह प्रत्यक्ष देखा जाता है कि “कामन सैन्स्‌” का बनना शिक्षा और 
संगति द भिर अवलम्बित है । जो जैसी शिक्षा पाता है और जैसी 
Lo हो व्यावहारिक बुद्धि वैसी ही बनती हे । प्रत्यक्ष है कि 
याळ । अं पले हुए ओर अपनी संस्कृति की शिक्षा पाये हुए विद्वानों के 
ल शु र शोध ही बज हा पल 
केन्स तो -सैन्स्‌ से धम अधर्म वा कत्तव्य-अकत्तेन्य का निश्चय हो? 


एक सी ही होती है, किन्तु आग्रह वश मनुष्य एक तरफ भुके रहते 
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है--यह कहना विलकुल निराधार है कि किसी की नियत पर आक्रमण करना 
हे। इसमें कोई प्रमाण नहीं कि अमुक पक्ष का ही आग्रह है। सब अपनी 
अपनी बुद्धि के ही अनुसार चलते हैं । तब क्या “पन्थ वही जा कह जो भावा” 
कहकर जिस कल्युगी लीला का गोस्वामी श्री तुलसीदास जी ने उपहास किया 
है, उसे दी मुख्य सिद्धान्त समझ लिया जाय ? इस प्रकार समाज व्यवस्था केसे 
होगी । कानून किस आधार पर बनेंगे ? क्या भिन्न भिन्न पुरुषों के लिये 
भिन्न सिन्न_कत्तेव्य के नियम वा कानून होंगे? यदि नहीं, तो कामनसैन्स्‌ का 
आदर कहां हुआ ! यही क्यों, एक मनुष्य की भी तो “कामन्‌ सेन्स” सदा 
एक रूप नहीं दोती। आज एक आदमी अपनी व्यावहारिक बुद्धि से जिसे 
भलाई समझ रहा हे, थोड़े दिन बाद उसे बुराई मानने लगता है, और पछताता 
हे कि--मैंने धोखा खाया । तब कर्तव्य निणंय का इतना कच्चा आधार मानकर 
आज कुछ ओर कल कुछ करते करते पछताने में ही अमूल्य मनुष्य जीवन को 
खो बैठना कौनसी बुद्धिमता होगी ! इसके अतिरिक्त उच्च शिक्षितों की बुद्धि को 
ही प्रमाण मान लेने पर एक प्रकार से शासत्रवाद हो आ गया। क्योंकि उच्च . 
शिज्षितों की बुद्धि शाख के आधार पर ही संगठित होती है। उनकी बुद्धि में 
विशेषता इसी के आधार पर ही आती हे--वे शास्र के आधार पर ही प्राय 
अपना मत स्थिर करते हैं। शास्त्र चाहें किसी भाषा का हो हे तो शास्त्र ही। 
प्राचीन आद्शे तो उसमें प्राप्त ही होंगे। अस्तु इन सब बातों पर खूब विचार 
कर बिद्यापारंगत हमारे पूवेजो ने “बुद्धिवाद” पर कभी पूरा विश्वास नहीं 
किया। ओर धर्म अधमं के निणंय का यह कच्चा आधार समझ इसे उपेक्षा 
कोटि में ही रक्खा। जिनकी बुद्धि स्वच्छ हे, रजोगुण, तमोगुण का आधिपत्य 
जहाँ नहीं हे--ऐसी शुद्ध सात्विक बुद्धि का सहारा किसी इद्‌ तक लेना धर्म 
मयोदा में गृद्दीत हुआ है इसलिये “सतांहि सन्देहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तः करणस्य 
वृत्तय,” कहा गया--अर्थात्‌ सत्पुरुषों की अन्तःकरण की वृत्ति धर्म के निर्णय में 
प्रमाण भूत होती है, हर किसी की नहीं। ऐसे ही लोगों के लिये “मनः पूतं 
समाचरेत्‌” की आज्ञा है । किन्तु प्रश्न यह आ पड़ता है कि अपने आपको सबही 
सत्पुरुष समझते हैं, कौन “असत्पुरुष” बनना स्वीकार करेगा ? अपनी बुद्धि को . 
मळिन कोन मानेगा ९ कहा जा चुका हे कि “शिक्षा, संगति, परिस्थिति” आदि 
का बुद्धि पर पूणे अभाव पड़ता हे । पूर्व संस्कारानुसार रजोगुण तमोगुण-- 
आदि की प्रबलता भी भिन्न भिन्न पुरुषों में वा समय भेद से एक ही पुरुष में 
होना अनिवाये हे। बस, जैसे जिसके संस्कार बन गये, उनके अनुसार भलाई, 
बुराई के निणय में भी भेद होना अनिवाय है ।. 


साथ ही यह भी सोचने की बात है कि अपने आपको “सत्पुरुष” मानना, 
अपनी बुद्धि को निमूल वा कलुषित मानना-यह निर्णय भी तो बुद्धि के आधार 
से ही होगा तब वह बुद्धि जैसी भी है--अपने आपको बुरी क्यों ससमने लगी ? 
वह तो अपने आपको उत्तम ही प्रमाणित करेगी। और दूसरों के कहने से 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( ३२ ) 


बुद्धिवादी अपनी गलती मानने क्यों लगा १ फिर दूसरे भी तो स्वार्थी, विद्वेषी, 
और भले-बुरे सब ही प्रकार के कार्यों का का करने वाले मिल जाते 
हैं--इसलिये उनके कहने से भी सच्चा निणेय कहाँ से होगा ! उत्तम पुरुष, 
बा अपने सच्चे हितैषी की पहचान ही उस समय कहां होती हे यह पहचान 
भी तो बुद्धि को ही करनी है। इसलिये बह अपनी वृत्ति के अनुकूल कहने वालों 
को ही हितैषी बताती है। इन सब मंमटों से निस्तार न देख हमारे शाख्रकारों 
ने इस बुद्धिवाद को चौथा दरजा दिया है-- श्रुति; स्मृति; सदाचारः स्वस्थ. 
च प्रिय मात्मनः? अर्थात्‌ धमं के निर्णय में पहळा दरजा श्रुति का, दूसरा स्मृति 
का, तीसरा सदाचार का और चौथा अपनी प्रियता--अर्थात्‌ अपनी बुद्धि को 
अनुकूलता का। इनमें पूर्व को प्रबळ माना गया है। इसलिये श्रुति, स्मरति, 
वा सदाचार से विरुद्ध यदि बुद्धि की अनुकूलता हो, तो वह कदापि माननीय 
नहीं हो सकती । तीनों से अविरुद्ध यदि है, तो उसे मान लेने में कोई हानि 
नहीं। यहाँ यह प्रबल तक उठता है कि बुद्धिवाद को छोड़कर धर्म अधर्म 
. का निणय हो नहीं सकता। श्रुति, स्मृति, आदि का समझना भी तो बुद्धि 
पर ही अवलम्बित है। बुद्धि जैसा श्रुति, स्मृति का आशय सममेगी, वैसा ही 
तो मागे निश्चय करेगी । इसीलिये श्रुति स्सृति मानने वालों के भी तो सैकड़ों 
अवान्तर भेद बन गये, क्योंकि किसी की बुद्धि ने श्रुति स्मृति का आशय कुछ 
समझा--दूसरे ने उससे विपरीत ही समझा। तब. यदि अन्त में जाकर भी 
बुद्धि पर ही ठहरना पड़ता हे--तो पहिले से ही सीधा बुद्धिवाद ही क्‍यों न 
मान छ्या जाय? किन्तु बिचार करने पर यह तक निरो धोखेबाजी ही 
मालूम होगा। शति स्मृति का आशय बुद्धि से समझकर उसके आधार पर 
धर्माधम का निणोय करना और बात है, और -केवल उच्छरङ्कल बुद्धि को ही 
निणय का आधार मान लेना और बात है। यों तो मूख, बालक, पशु आदि 
जो कोई भी कुछ करता है उसमें बुद्धिका आधार तो रहता ही है। बिना 
बुद्धि की प्रेरणा के कोई क्रिया हो ही नहीं सकती । दाशनिकों का सिद्धान्त 
हे कि “ज्ञानजन्या भवेदिच्छा इच्छाजन्या ऋतिभवेत्‌। कृति जन्यं भवेत्कमं ।” 
अथात्‌ पहिले किसी बस्तु का ज्ञान होता हे, फिर ज्ञान से इच्छा पैदा होती दै, 
इच्छा से आत्मा में प्रयत्न होता है, फिर प्रयत्न से शरीरादि में क्रिया होती हे । 
ज्ञानबुद्धि की वृत्ति का ही नाम है,: वा ज्ञान ही बुद्धि है। तब बिना बुद्धि के 
किसी से भी कोई काम नहीं हो सकता। किन्तु जड़, बालक, पशु आदि 
बुद्धिवाद पर स्थिर हैं--ऐसा कोई नहीं कह सकता । क्योंकि उनकी वह बुद्धि 
स्वयं पैदा नहीं होती, दूसके के द्वारा उत्पन्न कराई जाती हे । ठीक इसी तरह 
शाख द्वारा जो बुद्धि उत्पन्न कराई जायगी-वह भी इस बुद्धिवाद की सीमा | 
आ सकती। रहा शासन का आशय भिन्न भिन्न समझने की बात- 
हमारे शासन में किस शब्द का क्या आशय समझना--इसके नियम भी बहुत 
स्पष्ट और विस्तृत रूप में बने हुए हैं। इन नियमों का शाख “मीमांसा शाख 
कहलाता है। उसका आधार ले लेने 
पर बुद्धि की उच्छङ्कलता बिलकुल रुके 
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जाती है। अब कोई उन नियमों को न मानकर अपनी धींगा धींगी करता 
रहे, तो यह तो बात ही दूसरी है। अस्तु--यह विचार बहुत विस्तृत हो गया | 
अन्त में पाठकों को अपना ध्यान इस निष्कषं पर देना चाहिये कि केवल शरीर, 
मन या बुद्धि आदि को धमं का आधार ( धर्मा ) मान लेने पर धर्म को व्याख्या 
पूण नहीं होती। इसलिये शरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि आदि को साथ लिये 
हुए व्यावहारिक आत्मा को ही मुख्य धर्मी ( धमं का आधार) मानने से धर्म 
परिपूरों होता है। पूर्वं कह चुके हैं कि आत्मा शब्द का मुख्य अर्थ तो चैतन्य 
शक्ति है जो कि सवे व्यापक है, जिसमें भेद भाव है ही नहीं, किन्तु उसका धर्म 
कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता। क्योंकि व्यापक होने के कारण वह क्रिया 
रहित हे, ओर धर्म क्रियात्मक है। इसलिये इस प्रकरण में आत्मा शब्द से 
व्यावहारिक आत्मा अर्थात्‌ अव्यक्तात्मा शान्तात्मा महान आत्मा विज्ञानात्मा 
अज्ञानात्मा आणात्मा और भूतात्मा लिये जाते हैं--इनके विस्तार में मन, बुद्धि, 
इन्द्रिय, ग्राण-शरीर आदि सबका समावेश हो जाता है। इस आत्मा के अन्तर 
विस्तार का विवरण हम “स्वधर्ममपि चावेच्य” इस गीता द्वितीयाध्याय के ३१ 
जोक के प्रकरण में करेंगे। इतना ही नहीं, शरीर मन आदि से जिनका संबंध 
हे, वे खी, पुत्र, बान्धव, समाज, धन आदि भी आत्मा की व्याप्ति के अन्तर्गत 
रहत &। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में प्रथमाध्याय के. पंक्ति यज्ञ प्रकरण में जाया 
(खी) पुत्र वित्त आदि को आत्मा की व्याप्ति के भीतर ही साना गया हे । 
सुतरां यह सिद्ध हो गया कि अध्यात्म वादियों का धर्म अधूरा नहीं हे, वह 
घरबार धन दौलत देश समाज खरी पुत्र आदि वाझ पदार्थों से लेकर मन बुद्धि 
अहंकार और सबमें अन्तश्बृष्ट चेतना शक्ति तक को लक्ष्य में रखकर स्थिर 
किया जाता है। यही कारण है कि अपने काम में आने वाले अन्न वस्न बरतन 
द्रव्य आदि की शुद्धि भी हमारे धमे के अन्तरत है। खरी पुत्रादि संबंध बनाने 
की विवाहादि क्रियाएँ भी धमे में ही आती हें । समाज व्यवस्था को स्थिर रखने 
बाला वण धर्म सनातन धर्म का मूल आधार माना जाता है । दन्त धावन, 
स्नान आदि शरीर क्रियाएँ भी धम से बाहर नहीं । इन्द्रिय मन प्राण आदि 
की उन्नति का मुख्य साधन प्राणायामादि योगाभ्यास और ईश्वरोपासना धर्म के 
मुख्य अंग हैं। आत्मा को उन्नत बनाने वाली आश्रम व्यवस्था में धर्म ओतप्रोत 
है। जहाँ इस लोक की उन्नति के लिए प्रत्येक प्राणी की वृत्ति व्यवस्था (जीविका) 
का विचार धमे में हे, वहाँ केवल परलोक से सम्बन्ध रखने वाले यज्ञादि भी 
प्रधान धर्म कहे जाते हैं। कहाँ तक कहें, श्वास लेने और शयन करने तक का: 
कोई काम हमारे धर्म-बन्धन से बाहर नहीं है, क्योंकि बिना आत्मा की 
प्रेरणा के कुछ भी नहीं हो सकता, इसलिये प्रत्येक क्रिया का आत्मा पर ही 
प्रभाव माना जाता हे । प्रत्येक श्‍वास हमारे आगम शास्त्र मे एक अजपाजप 
साना जाता है। अहोरात्रि में २१६०० श्वास स्वस्थ पुरुष के चलते हैं, ऐसा 
श्रुति में कहा गया है । उनमें रात्रि तो प्रायः शयन में जाती दै-दिन के आधे 
श्वास १०८०० हुए--इसी आधार पर सनातन धमं में १०८ मनको की माळा 
५ 
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जाती है कि १०० माळा की आवृत्ति हो जाने पर्‌ प्रत्येक श्वास भें 
उ अस्तु । इस प्रकार बैदिक सनातन धम एक परिपूरों धर्म है 
और वही भगवद्गीता का प्रतिपाद है।. इसलिये भगवद्गीता में अध्यात्मिक, 
आधिभौतिक और आधि दैविक सब ही उच्च विचारों को स्थान दिया गया 
है। धर्म का मूळ तत्व भगवान्‌ ने अजुन को समझाया है । 
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तृतीय-पुष्प 
गीता का महत्व सबने माना है । 


गीता सुगीता कर्तव्या किमन्यैः शाख्नविस्तरैः | 
या स्वयं पञ्ननाभस्य सुखपद्माद्विनिःसृता ॥ 


इसका तात्पय है कि बहुत से शाखो के विस्तार में न पड़ कर केवल गीता 
का ही अच्छे प्रकार से अध्ययन कर लेना चाहिए । जो कि गीता स्वयं भगवान्‌ 
के सुख पद्म से निकली है। इससे गीता में सब शास्त्रों का निष्कर्ष आ जाना - 
सिद्ध हो जाता है। वास्तव में बात ऐसी ही है। गीता में पारमार्थिक और 
व्यावहारिक सब शास्त्रों का विस्तार वा संक्षिप्त रूप से निदर्शन बा संकेत हो गया 
है। यही कारण है कि जब से गीता का आविर्भाव हुआ है तभी से इसका 
इतना महत्त्व माना गया कि इसके आधार पर सैकड़ों ग्रन्थों की रचना हुई 
सैकड़ों भाष्य और व्याख्याएँ इस पर लिखी गई और प्रायः सभी महत्त्वशाली 
आचार्य ओर उपदेष्टाओो ने अपने उपदेशों में कहीं अर्थतः और कहीं शब्दतः 
भी गीता को छाया का ग्रहण किया । 


गीता यह खरी लिंग शब्द भौ इस गीता के आधार पर ही प्रचलित हुआ 
है। वैसे गीत शब्द संस्कृत में प्रायः नपुंसक लिंग ही में प्रयुक्त हे। “गीतम्‌? 
यही निदृश सामान्यतः प्राप्त होता है। फिर यहीं गीता शब्द स््रीलिंग क्यों 
आया १ इसका कारण हे, इसका पूरा नाम “भगवद्‌गीतोपनिषद्‌” है । पूवं 
प्रवचन में हम कह आये हैं कि गीता सब उपनिषदों का सार है। सार होने 
के कारण इसका भी उपनिषदू नाम से ही व्यवहार प्रवृत्त हुआ। उपनिषद्‌ 
शब्द स्लीलिंग है। उसका विशेषण होने से गीत शब्द भी खोलिंग बना और 
गान कतो भगवान्‌ का नाम साथ जोड़कर भगवद्गीतोपनिषद्‌ यह पूरा नाम 
हुआ भगवद्गीता कौ पुस्तकों में अध्यायसमाप्ति में ऐसा ही लेख देखने में 
आता हे “इति भगवद्गीतासूपनिषत्सु ब्रह्म विद्यायां योग शास्त्रे” इत्यादि! 
बहुत सी उपनिषदों का सार भगवान्‌ ने लिया था इसलिये “भगवद्गीतासु- 
उपनिषत्सु” यह बहुवचन निर्देश प्रचलित हुआ। किन्तुश्यव्रहार भें धीरे धीरे 
“वे विशेषण विशेष्य” निकल गये और “भगवद्गीता” बा “गीता” ये संक्षिप्त 
शब्द ही प्रचलित रह गये। यही कारण यहां ख्जीलिंग “गीता? शब्द के 
व्यवहार का था ! किन्तु आगे इस बात पर ध्यान न रखकर उपदेशों में खोठिंग 
गीता शब्द का ही प्रवाह चळ पड़ा। स्वयं महाभारत में और अन्य पुराणों में 
भी यह स््रीलिंग गीता शब्द भिन्न भिन्न उपदेशों में अयुक्त हुआ है । पिंगल गोता, 
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शंपाक गीता, विचख्यु गीता, हारीत गीता, शत्र गीता, अवधूत गीता, गणेश गीता, 
पाण्डव गीता, शिव गीता, देवी ह आदि आदि बहुत सी गीताएँ 

और पुराणों में प्राप्त होती हैं। उनमें गीता शब्द के स्रीलिंग निर्देश का 
कारण नहीं हे किन्तु इसी भगवद्गीता के नाम के आधार पर वहाँ ख्रीलिग 
गीता शब्द प्रयुक्त हुआ है। और इसी के किसी एक अंश के आधार पर 
उनके उपदेश अवलम्बित हैं। इसका पूरा अनुकरण किसी में भी न हो सका। 
यही क्यों महाभारत के अश्वमेध पवे में यह प्रसंग आता है कि युद्ध समाप्ति 
आर राज्याभिषेक के अनन्तर द्वारका से पुनः, हस्तिनापुर आए हुए भगवान्‌ कृष्ण 
से एकान्त में एक दिन अजुन ने कहा कि “युद्ध के आरम्भ में जो आपने उपदेश 
दिया था वह आगे युद्ध को हड़बड़ी में सुमे विस्मृत हो गया। अब कृपा 
कर वह उपदेश मुझे फिर सुना दीजिए” इस पर भगवान्‌ ने खेद प्रकट करते 
हुए कहा कि तुमने बड़ी असावधानी की जो उस उपदेश को झुला दिया। 
उस समय योग युक्त होकर वह उपदेशा मैंने दिया था। अव वेसा उपदेश 
नहीं हो सकता। फिर भी तुम्हारे आमह से कुछ-कुछ विषय सुनाऊँगा। 
ऐसा कहकर भगवान्‌ ने जो उपदेश दिया उसका नाम “अनुगीता” है और 
वास्तव में इस भगवद्गीता जैसा श्वंखलाबद्ध महत्व उसमें नहीं हे। इस 
आख्यान से इस भगवद्गीता का कितना महत्व सिद्ध होता है यह विचारक 
सज्जन ही विचारें । वस्तुतः भगवान्‌ कृष्ण तो पूर्ण ज्ञान स्वरूप ईश्वर ही हैं । 
उनके लिए बेसा उपदेश किसी काल में भी कठिन नहीं। किंतु इस उपदेश का 
महत्व प्रतिष्ठापित करने के लिए ही उन्होंने ऐसी आज्ञा की। और उसका 
निवोह भी किया कि वैसा शंखलाबद्ध उपदेश अनुगीता में नहीं दिया। महा- 
भारत में अन्यत्र भी इस गीता का प्रसंग आया है। शान्तिपव के अन्त में 
नारायणीय नाम का एक महत्व का प्रकरण हे। उस प्रकरण का आधार इसी 
भगवद्गीता को बताते हुए वहाँ स्पष्ट कहा गया हे-- 


“एवमेष महान्धमः स ते पूर्वनृपोत्तम । 
कथितो हरिगीतासु समास विधिकल्पितः ॥'” 
| ` (शान्तिपवं ३४६ अ० १०) 
इतने पर भी किसी को सन्देह रह जाय तो आगे के अध्याय में और भी 
स्पष्ट किया गया है-- 
“ सग्ुपोदष्वनीकेपु कुरुपाण्डयोमधे । 
अजुने विमनस्के च गीता भगवतास्वयम्‌ ||” 
( शा० प० ३४८ अ० द श्छो० ) 
इसमें स्पष्ट कहा है कि जब कौरव और पाएडवों की सेनाएँ संग्राम में एक 


रति हुई और अजुन उदास स दो गया उस समय भगवान्‌ ने स्वयं यह 
या। इससे अधिक गीता का और क्या पता दिया जा सकता हे | 
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पर भी जो आजकल के कल्पना वीर सज्जन यह कहने का भी साहस करते हैं 
कि भगवद्गीता मूल महाभारत का अंग नहीं, यह पीछे से मिलाई हुई है, और 
भगवद्गीता को निकाल देने पर भी महाभारत के प्रकरणों की कोई संगति 
नहीं बिगड़ती, उनकी बुद्धि पर क्या कहा जाय। महाभारत में बार बार गीता 
का प्रसंग आने पर भी उसे पीछे से मिलाई हुई मानना केवल साहस मात्र है। 
अस्तु, महाभारत के अतिरिक्त भगवान्‌ वेदव्यास के ही रचे हुए अन्य पुराणों 
सें भी गीता की खूब चर्चा है। इसी के आधार पर पुराणों में भी अनेक 
गीताएँ र लिखी गर्यीहँ। यह तो पूव कह ही चुके हैं, इसके अतिरिक्त पद्म 
उराण स भगवद्गीता के प्रत्येक अध्याय का पढ़ने सुनने का माहात्म्य विस्तार से 
वर्णित है, वाराह पुराण में भी भगवद्गीता का माहात्म्य कहा गया है। और 
श्रीमद्‌भागवत के एकादश स्कन्ध के कुछ प्रकरण भगवद्गीता के भाष्य ही 
कहे जा सकते हैं। सुप्रसिद्ध ग्रन्थ “योगवासिष्ठ” के अन्तिम निर्वाण प्रकरण 
में भी अर्जुन का उपाख्यान और भगवद्गीता के उपदेशों का सारांश दिया गया 
है। भागवत र्म जिसे भक्ति मार्ग के नाम से भी कह सकते हैं, उसके स्पष्ट 
विवरण का तो आदिम ग्रन्थ भगवद्गीता ही कहा जा सकता है। भागवत 
धम के प्रतिपादक मुख्य प्राचीन ग्रन्थ भगवद्गीता के अतिरिक्त श्रीमद्भागवत 
नारदपांचरात्र, महाभारत, शान्ति पके का नारायणीय प्रकरण, एवं ,शारिडल्य 

ओर नारद के भक्तिसूत्र--थे ही माने जाते हैं। उनमें श्रीमद्भागवत के आरम्भ 
में जहाँ भगवान्‌ व्यास सरस्वती के तट पर बैठे विचार कर रहे हैं वहाँ उनके 
विचारों में स्पष्ट ही लिखा है कि-- 


भारतव्यपदेशेन द्याम्नायाथश्च दर्शितः । 
इश्यते यत्र धर्मादि स्त्रीशृद्रादिभिरप्युत ॥ 


(भा० प्र० स्कन्ध ४-२९) 


अर्थात्‌ मैंने चारों वेदों का विभाग भी कर दिया और भारत के नाम से 

ख्री शूद्रादि के लिये भी वेद का अथं प्रकाशित कर दिया फिर भी मेरी आत्मा 
सन्तुष्ट क्यों नहीं हो रही हे इत्यादि। इससे सिद्ध हो जाता हे कि महाभारत 
का संगठन श्री मद्भागवत के पहिले हो चुका था तब महाभारतान्तरात भरावद्गीता 
की भागवत से प्राचीनता सुस्पष्ट हे । यद्यपि उस प्रकरण में व्यास जी का यह 
भी विचार लिखा है कि सम्भवतः मेरे अपरितोष का कारण यही हो कि मैंने 
परम हंसो के अत्यन्त प्रिय भागवत धर्मा का प्रायः निरूपण नहीं किया और 
आगे श्री नारद जी के उपदेश में भी यही कथन है कि "भवतानुदितप्रायं यशो 
भगवतोऽमलम्‌” अर्थात्‌ आपने भगवान्‌ के निमेल यश का वणन नहीं किया, 
इससे ही आत्मा में परितोष नहीं है। इन कथनों का तात्पय यही हो सकता 
कि श्रीमद्भागवत ही भागवत घर्म का अथम ग्रन्थ है। किन्तु जब महाभारत 
की रचना श्रीभागवत के कथन से ही भागवत की अपेक्षा प्राचीन सिद्ध हो 
जातो है और महाभारत में “भगवद्गीता” नारायणीय आदि में भागवत धर्म 
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का स्पष्ट विवरण मिलता है तब इसका आशय इतना ही मानना पड़ेगा कि 
भगवद्गीता और नारायणीय मै जो भागवत धर्म का सूत्र रूप से वरणेन था 


उसे अनेक कथा, दृष्टान्त आदि के द्वारा श्री भागवत में विस्तृत किया गया। 


अथवा यह भी आशय हो सकता है कि महाभारत ग्रन्थ प्रधान रूप से इतिहास 
ग्रन्थ है । उसमें भागवत धमे अथवा भगवान्‌ कृष्ण के चरित्र का 
अप्रधान रूप से हुआ। इसलिए नारद भगवान्‌ ने व्यास जी को यह 
दिया कि प्रधान रूप से भागवत धमं ओर भगवान्‌ कृष्ण के चरित्र का वणान 
करो। इसीलिये भगवान्‌ नारद को उक्ति में “अनुदित प्रायम्‌” कहा हे । अर्थात्‌ 
तुमने भगवान कृष्ण के चरित्र का प्रायः वणन नहीं किया । अथात्‌ प्रधान 
रूप से विस्तृत बरन नहीं किया। यद्यपि महाभारत के “हित हरिवंश” मैं 
कुष्ण चरित्र का विस्तृत वणेन है। किन्तु वहाँ भी भक्ति माग की जीवातु भूत 
अति मधुर ब्रज लीलाओं का बिस्तृत वणान नहीं हे । इसलिये भागवत अन्थ 
की रचना आवश्यक थी । श्रीभागवत में भक्ति मागं को ही सर्वोत्कृष्ट माना है। 
इतना ही नहीं भक्ति रहित ज्ञान, वैराग्य धम आदि की तीव्र निन्दा मी की है, 
जो महाभारत फे प्रकरणों में नहीं है। अस्तु यह तो निश्चित है कि श्री भागवत 
से भगवद्गीता प्राचीन हे। श्री भागवत का एकादश स्कन्ध भगवद्गीता के 
प्रकरणों का विस्तृत वणन करता हुआ एक प्रकार से गीता का भाष्य ही समझा 
जा सकता है। इसमें भी गीता की प्राचीनता दृढ़ होती है। इसी प्रकार 
नारदपांचरात्र में भी भागवत, विष्णुपुराण, भगवद्गीता, आदि कें नाम भी 
प्राप्त होते हैं। तब भगवद्गीता की उससे प्राचीनता में सन्देह का कोई स्थान 
ही नहीं रहता। नारायणीय में भी भगवद्गीता का स्मरण हुआ है। यह पूर्व 
दिखा ही चुके हैं शाण्डिल्य भक्ति सूत्र भें तो भक्ति की मीमांसा करते हुए 
भगवद्गीता के वचनों को ही मीमांसा का. आधार बनाया है। जिस प्रकार 
पूव मीमांसा ब्राहमण -बचनों की मीमांसा है, इसी प्रकार झाणिडल्य सूत्र भगवदू- 
गीता के Sd की मीमांसा हे यह कहा जा सकता है। नारद सूत्र भी ब्रज 
गोपिंकाओं को भक्ति में प्रधान मानता है। इसलिये भगवद्गीता से और 
भागवत से परवती है । इसलिए भागवत धर्म का सर्वप्रथम प्रतिपादक ग्रन्थ 
Sl ही सिद्ध होता है। लोकमान्य तिलक ने गीता की बहिरंग परीक्षा 
के प्रकरण में पूणो विवेचन से यही सिद्ध किया है कि भागवत धर्म के उपलभ्य 
भाव ग्रन्थों मेँ भगवद्‌गीता ही सबसे प्राचीन सिद्ध होती हे | इससे प्राचीन 


९ 


भागवत धम के प्रतिपादक कोई ग्रन्थ रहें हों, किन्तु आज वे प्राप्त नहीं । 


लोकमान्य तिलक भारतीय शास्षां के मर्मज्ञ विद्वान्‌ थे। उनका मनन 


बहुत विशाल था इसमें सन्देह नहीं । किन्तु उनकी शिक्षा अधिकतर अंग्रेजी में 
हुई कहि यूरोपियन विद्वानों के सिद्धान्तों के संस्कार उनमें अवश्य थे | 
भारतीय संस्कृति की प्राचीनता और प्रधानता के साधन में उन्होंने प्रयास बहुत 


किया । किंतु यूरोपियन पद्धति से वे अपना पीछा नहीं छुड़ा सकते थे । 
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इसलिये उनने भारतीय संस्कृति की परम्परा मानी है कि स्क प्रथम यहाँ 
यज्ञ यागादि कम-कलाप का ही- प्रचार था । आगे एक प्रकार उससे ऊब कर 
निवृत्ति प्रधान ज्ञान काण्ड का उद्य हुआ, वही उपनिषद्‌. काल हे । इस निवृत्ति 

अधान ज्ञान काण्ड का भी अनुसरण 
का भी अनुसरण चिरकाल तक समाज नहीं कर सका इसलिये 
ज्ञान सुळक अक्तिप्रधान प्रवृत्ति मागे का उदय हुआ। इसी का उपदेश भगवदू- 
गीता में है, इत्यादि। किन्तु भारतीय प्राचीन परम्परा के विद्वान्‌ ऐसा नहीं 
मानते। प्राचीन भारत की दृष्टि में वेद सब विद्याओं के मूल हैं। उनमें कर्म, 
जान, अक, अबृत्ति, निवृत्ति सबही के सूत्र प्राप्त होते हैं। इसलिये सबही मार्ग 
अनादि है। अधिकारी भेद के अनुसार सब का प्रसार सदा ही रहता आया देः 
द, इतना अवश्य हे कि जिस समय में काळ की गति के अनुसार जिस मार्ग 
के अधिकारी अधिक मात्रा में रहे उस समय उसी मार का प्रसार अधिक हो 
गया। भिन्न भिन्न मार्गों के अतिपादक अन्थो का, सबंका मूल आधार वेद हो 
हे। वेद में भक्ति मागे के सूत्र भी उपलब्ध हैं और कर्म माग के प्रसार के साथ 
ही ज्ञान माग के उपदेश भी चलते हैं। ब्राह्मण उपनिषदों की बात छोड़ दीजिए, 
मन्त्रा में हो सब मार्गों के सूत्र मिल जाते हैं। हमने अपने संस्कृत भाषा निबद्ध 
पुराण पारिजात” अन्थ में प्रत्येक उपनिषत्‌ प्रतिपाद्य विषय के मूलभूत वेद मन्त्र 
उपस्थित कर सिद्ध कर दिया है कि कर्मकारड से खिन्न होकर क्षत्रिय ने ज्ञान 
शङ को उद्भावना की --यह यूरोपियन विद्वानों की कल्पना सवंथा निर्मूल है । 
अप्रस्तुत होने के कारण इस विषय का हम यहाँ विस्तार नहीं करेंगे । यहाँ इतना 
ही कहना हे कि वेद के अनन्तर भागवत धर्म वा भक्ति मार्ग का प्रतिपादक सबसे 
प्राचीन अन्थ श्रीभगवदूगीता ही है। इसमें ज्ञान, वैराग्य, भक्ति और कमे का 
बड़े रोचक और अदूभुत रूप में समन्वय प्रतिपादित है। कर्मयोग शास्त्र का तो 
यह प्रधान अन्थ है। यह बात इसके अध्यायों के अन्त में उपलब्ध पुष्पिका से 
हो सिद्ध हो जाती है। वेद के अतिरिक्त कर्मयोग शास्त्र का ऐसा और कोई ग्रन्थ 
भाम्‌ नहीं होता। लोकमान्य तिलक ने तो ज्ञान भक्ति मिश्रित कर्म (प्रवृत्ति) 
माग को ही भागवत धर्म माना है। और इसमें यह प्रमाण. उनका मुख्य है कि 
भगवद्‌गीता में चतुथोध्याय के आरम्भ में कमेयोग की जो परम्परा बताई गयी 
है कि “मैंने पहले इसका उपदेश विवस्वान्‌ को किया था, विवस्वान्‌ ने मनु को 
उपदेश दिया और मनु ने इच्बाकु को ।” इस प्रकार राजर्षियों में यह परस्परा 
चली। यही परम्परा शान्तिपव के अन्तिम नारायणीय में भी बतायी गयी 
है। नारायणीय में इस मार्ग का “भागवतधर्म” नाम से हो वर्णन हे । 
इसलिये भागवत धर्म और कमेयोग की एकता ही प्रतीत होती है। मध्यकाल 
में इस सिद्धान्त में भी कमयोग गौण हो गया और पहिले उपनिषद्‌ काळ में जैसे 
ज्ञान प्रधान निवृत्ति मागे चला था वैसे इधर आचर्यों के काल में भक्ति प्रधान 
निवृत्ति मागे चल पड़ा। भक्ति मागे के आचायों ने भी भक्ति को ही सवेस्व 
कहकर कम की अवहेलना की इसलिये पूर्वोक्त भागवत धमे से भक्ति मागे एक 
पथक्‌ सा हो गया ऐसा लोकमान्य तिळक का मत हे। अस्तु, भगवद्‌गीता में 
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ऐसा नहीं है। यहाँ तो भक्ति के साथ ही वणोश्रम धर्मे पालन भी 

माना गया है--“मामलुस्मर युध्यच” (मेरा स्मरण करते रहो ओर युद्ध भी करो) | 
ऐसे सब मार्गों के सामंजस्य के कारण ही लोकमान्य तिलक ने हदता के 

कहा है कि “ऐसा अरन्थ विश्व की किसी भाषा में नहीं है। साथ ही वे यह भी 
कहते हैं कि न केवल भारत की सब भाषाओं में, किन्तु लेटिन, ग्रीक, इंग्लिश 
जर्मन आदि भाषाओं में भी भगवद्गीता के अनुवाद हुए हैं । “2 


वेदान्त सूत्रों में स्सृति पद जहाँ जहाँ आया है वहाँ भाष्यकारों ने प्राय; 
गीता के ही प्रमाण उद्धृत किये हैं। इतना ही नहीं वेदान्त में झुख्य प्रमाए- 
भूत प्रस्थान त्रयी में भगवद्गीता का स्थान है। उपनिषद्‌, त्रह्मसूत्र, और 
भगवद्गीता इन तीन का समुदाय ही प्रस्थान त्रयी नाम से कहा जाता है। 
सबसे पहले भगवान्‌ शंकराचायं के ग्रन्थों से सिद्ध होता है कि उनसे पूर्ब भी 
प्रस्थान त्रयी पर भाष्य थे जिनके मत की स्थान स्थान पर उन्होंने आलोचना की 
है। किन्तु आज उनसे पुराना कोई भाष्य प्रस्थान त्रयी पर प्राप्त नहीं। भारत 
की अनन्त ग्रन्थ रत्नराशि मध्यकाल के अत्याचारों से नष्ट हुई। उनमें ही 
प्राचीन भाष्य वा व्याख्याएँ भी गयीं । गीता पर भी सबसे पुरानी व्याख्या श्री 
शांकर भाष्य ही आज उपलब्ध हे। उसके अनन्तर भिन्न भिन्न संग्रदाय जो 
प्रचलित हुए उन सबके ही आचायों ने प्रस्थान त्रयी पर भाष्य लिखकर अपने 
सिद्धान्तों को पुष्ट किया। जो आचाये स्वयं प्रस्थान त्रयी पर भाष्य नहीं लिख 
सके उनके अनुयायी अन्य आचार्यों वा विद्वानों ने इस न्यूनता की पूर्ति की। 
वर्तमान में भगवद्गीता पर श्री रामानुजाचार्य और श्री माध्वाचार्य के भाष्य 
उपलब्ध हैं। श्रीनिस्बाकाचार्य के सम्प्रदाय के अनुगामी श्रीकेशवाचाय ने तत्व 
अकाशिका व्याख्या छिखी है। श्री वल्लभाचार्य के सम्प्रदायानुगामी श्रीवल्लभाचाय 
जान से ही प्रसिद्ध एक आचार्य जी की भी व्याख्या हे और श्रीवज्ञभ सम्प्रदाय 
कार महाविद्वान्‌ श्री पुरुषोत्तम जी के नाम से भी एक व्याख्या 
अ |. किन्तु इस सम्प्रदाय के कई प्रसिद्ध विद्वान उसे प्रसिद्ध श्री पुरुषो- 
वा विद्वान्‌ ने ह आ अ लम क दायो के 
भाष्या पर भी अनेक य कह नर 
अनेक व्याख्यायं लिखी गयी हैं। और श्रीशांकर संप्रदाय के 
उदूअट विद्वान्‌ श्री पा सो श्री शंकरानन्द स्वामी, सम्पूर्ण महाभारत के 


टीकाकार श्री नीलकण्ठाचार्य गोड़, माध्व संप्रदाय के प्रतिष्ठित आचार्ये श्री श्रीधर | 


जी आदि महाविद्ठानों की बहुत सी व्याख्याएँ गीता पर उपलब की 
र उपलब्ध हैं। भारत 

ल त में जो गद्य और पद्या में गीता के अनुवाद और व्याख्याएँ लिखी 

संख्या तो सैकड़ों ही हैं। संस्कृत में भी पद्यबद्ध व्याख्या भी है.। 


उपलभ्यमान साहित्य का ही एक बड़ा पुस्तकालय कुरुक्षेत्र में . 


अभी थोड़े काल से स्थापित हुआ हे । 
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SR ९ भें 
जम वतमान युग में लोकमान्य तिलक ने गीता पर एक सुन्दर व्याख्या और 
be ७/ ww 
आलोचनात्मक विस्तृत ग्रन्थ भस्तुत किया हे । जहाँ प्राचीन व्याख्याएँ ज्ञानमा 


विवेचन करने वाली भगवद्गीता की वह एक ही व्याख्या है ऐसा कहा जा सकता 


वेद विज्ञान के एक मात्र आविष्कारक शताधिक संस्कृत ग्रन्थों के रचयिता 
मेरे आराध्य णुरु जयपुर के बिद्या वाचस्पति श्री मधुसूदन जी ओझा ने भी 
वतमान युग में गीता पर एक नवीन विज्ञान भाष्य लिखा है। ` आपने गीता 
के अति श्छोक की व्याख्या नहीं की किन्तु गीता के आधार पर स्वतन्त्र विवेचन 
किया हैं। आपका गीता का विषय विभाग भी पूर्वांचायों की अपेक्षा भिन्न 
भकार का है जो हम आगे के “गीता का विषय” विभाग शीषक प्रवचन में 
बताबेंगे। आप गीता में एक सौ साठ उपदेश मानते थे और प्रत्येक पर स्वतन्त्र 
लेख लिखने का आपका विचार था। किन्तु अन्य कार्यों में व्यस्त रहने के 
कारण केवल १०-१४ विषयों पर ही उपदेश लिख पाये। और आगे स्वर्गवास 
हो जाने से अपना मनोरथ पूर्ण न कर सके । आपने गीता को उच्चश्रेणी का 
वैज्ञानिक न्थ माना है और आपका कथन है कि “अव्यय पुरुष” ओर “बुद्धियोग” 
येदो गीता के मुख्य अतिपाद्य विषय हैं। जिनका वेद में तो सूत्र रूप से 
संकेत हे ही किन्तु स्पष्ट रूप से अतिपादन भगवद्गीता में ही हुआ हे । इसका 
स्पष्टीकरण भी “विषय विभाग” शीर्षक प्रवचन में होगा और आपके सिद्धान्त 
के अनुसार गीता श्लोकों की व्याख्या हम स्थान स्थान पर करते रहेंगे। - 


वेदान्त के अतिरिक्त साँख्य में भी सत्कार्यवाद. का आधार गीता को. 
ही माना गया है। दशनों के अतिरिक्त धमेशाखो में भी गीता के प्रमाण लिए 
गए हैं। बौधायन धर्मसूत्र, जो विद्वानों द्वारा यीसुखिष्ट से पूर्वे पांचवी शताब्दी 
का साना गया है उसमें यह वाक्य है “देशाभावे द्रव्याभावे साधारणे कुत्र- 


चिन्मनसा वाचयेदिति तदाह भगवान्‌-- 
पत्र पुष्पं फलं तोयं योमेभक्त्या प्रयच्छति । 
तदहं भक्त्युपहितमक्षामिप्रयतात्मनः ॥ ' 
इसका तात्पयं यह हे कि जहाँ पूजा के उपयुक्त देश न हो, अपने पास 
पूजा द्रव्य भी न हो वहाँ मन और वाक्‌ से भी पूजा बन सकती है जैसा कि 
भगवान्‌ ने स्वयं कहा हे । जो पुरुष पत्रपुष्प फल आदि कुछ भी भक्ति पूवक 
सुरे अपंण करता है उसके भक्ति पूवक दिये हुए पत्र पुष्प आदि का मैं भोजन कर 
लेता हूँ। अर्थात्‌ जो कुछ भी भक्ति पूवक दिया जाय उसको स्वीकार करता हूँ । 
| 
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वैदिक धर्म के अनुयायी मन्थों में ही केवल नहीं अपितु वेद से 

रहने वाले जैन बौद्धादि के अन्थो में भी गीता के उपदेशों की छाया स्पष्ट मिलती 
है। अश्वघोष रचित “बुद्ध चरित” महाकाव्य में भगवान्‌ बुद्ध के उपदेशों में 
कई जगह पुराणों और गीता आदि के प्रसंग उद्धृत हुए हैं। इनके अतिरिक्त 
प्राकृत ग्रन्थ जो अश्वघोष से भी प्राचीन माने जात है उनमें भी भगवान्‌ बुद्ध के 
उपदेशों में गीता के उपदेशों की छाया, गीता रहस्य में लोकमान्य तिलक ने और 
बौद्ध धमेदशन में त प द ह द बतायी दै) धम्मपद 
श्लोक ३६०, ४२३) ओर सुत्तनिपात के मुनिसुत्त तथा धम्मिक सुत्त सें पूणावस्था 
को पहुँचे हुए बौद्ध भिछुओं के जो लक्षण दिये हैं वे गीता के द्वितीयाध्याय में 
बताए हुए स्थित प्रज्ञ के लक्षणों की, चतुथोध्याय में श्लोक-१९-२४ में बताये हुए 
कर्मयोगी के लक्षणों की ओर द्वादश अध्याय में आये हुए भक्तों के लक्षणों की 
छाया ही है। धम्मपद (श्लोक ४०, ४१, ९१) और सुत्त निपात मुनिसुत्त (१.७) 
दूयतानुपस्सनसुत्त (२१, २३) एवं विनयपिटक चल्लवगा (४-४७) में कहा गया हे 
कि “ज्ञानी पुरुषों के लिए जो वस्तु प्रकाशमान है वह अज्ञानी को अन्धकार के 
सदृश है” यह स्पष्ट ही गीता के (२, ६९) श्लोक की छाया हे- 


या निशा सर्वभूतानां. तस्यां जागतिंसंयमी । 
यस्यां जाग्रतिभूतानि सा निशा पश्यतोमुनेः ॥ 


एवं सुनिसुत्त के दसवें श्लोक का यह वणान हे कि ऐसा पुरुष न तो स्वयं 
कष्ट पाता हे न दूसरों को कष्ट देता है। यह भी गीता के इस भक्त लक्षण की 


छाया हे-- 
यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोद्विजते च यः। 


सल्ल सुत्त १ ओर € के ये विचार कि “जो जन्म लेता हे वह मरता है 
तथा प्राणियों का आदि अन्त अव्यक्त है? इत्यादि गीता के द्वितीयाध्याय के 
कों से बिलकुल मिलते हैं। और गीता के दसबें अध्याय में विभूतियों का 
वणन करते हुए “ज्योतिष्मान पदार्थों में सूये नक्षत्रों में चन्द्रमा वेद के छन्दों में 
गायत्री मेरा रूप दै” यह जो कहा गया हे बह्‌ इनकी श्रेष्ठता बताते हुए सेल सुत्त 
के २१ बे ओर २२ वे श्लोकों में तथा महाभारत (छ०३५, ट) में ज्यों का त्यों 
पाया जाता हे । धम्मपद में बुद्धदेव का यह वचनं उद्धृत हे कि “अत्ताहि अत्तनो 
नाथो अत्ताहि अत्तनोगति” यह भी--“आत्मैवद्यात्मनोबन्धुरात्मैव रिपुरात्मनः” 
चन्धुरात्मात्मनस्तस्य येनात्मैवात्मनाजितः” इन उपदेशों की छाया ही है। इसी 
प्रकार “अनेकजन्म सन्सिद्धस्ततो याति परांगतिम्‌? इस गीता के वचन के आधार 
पर भी बौद्ध भन्थो में यह उपदेश मिलता हे कि स्रोत आपन्न फल का अधि- 
गम करने वाला योगी--जिसकी विसुक्ति निश्चित हो जाती है और आश होती 
दे बद अधिक से अधिक सात या चोदह जन्मों में निर्वाण का लाभ करेगा।” 
गीता के दूसरे अध्याय में जिसे ब्राह्मी स्थिति कहा गया उसके लक्षणी 
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(४२७४७) 


सिद्धान्त में जैसे “सम्यक सम्बोधि” अनुत्तरा बोधि “भ्ज्ञापारमिता” आदि में 
मिलते हैं, इसी प्रकार “ब्राह्मविद्वार? नाम भी मिलता है। चौथी शताद्ठी के 
असिद्ध बोद्ध विद्वान्‌ असंग ने इस परिस्थिति का वर्णन करते हुए “ब्राह्मविहारे 
विहरत्युदारेः” लिखा है। सोचने की बात है कि जब बौद्ध दर्शन में ब्रह्म को 
कोई तत्व ही स्वीकृत नहीं है तव इस स्थिति को “ब्रह्मविहार” पद क्यों मिला । 
इससे स्पष्ट सिद्ध हो जाता है कि वहाँ न केवल परिस्थिति का रूप ही गीता से 
लिया गया है प्रत्युत ब्राह्मी स्थिति यह नाम भी विहार में परिवर्तित कर लिया 
गया ह । यही स्थिति “न्रह्म निर्वाण” शब्द की भी है। गीता में मोक्ष के लिए 
“ब्रह्म निवोण” शब्द आया है, जिसका अर्थ होता है ब्रह्म में लीन होना । ˆ 
किन्तु बौद्ध-सिद्धान्त में ब्रह्म नहीं माना जाता । इसलिये उन्होंने ब्रह्म शब्द 
हटाकर निर्वाण शब्द रख लिया, जिसका अर्थ होता है बुझ जाना । इससे 
सिद्ध है कि यह शब्द गीता से बौद्ध मत में गया है, न कि वहाँ से 
गोता में आयां हे । क्योंकि निर्वाण शब्द का लीन होना अर्थ ही “व्याकरण 
की रीति से स्वारसिक हे | बुझ जाना अर्थ लक्षणा द्वारा कल्पित है। इसलिये 
ब्रह्म निवाण शब्द ही पहिले मोक्ष के लिए व्यवहृत हुआ। बौद्ध दर्शन में वह 
केवल निर्वाण रह गया। बौद्ध ध्म के अनुयायी विद्वान्‌ शान्तिरक्षित ने अपने 
“तत्व संग्रह” ग्रन्थ में गीता का यह पद्माथे उद्धृत किया है कि--“शुनि चैव 
श्वपाके च पाण्डिताः समदशिनः”। और सन्देह भी नहीं हो सकता है कि गीता 
में ही यह वहाँ से लिया गया है, क्‍योंकि स्वयं शान्तिरक्षित ने. “साधुगीतमिदं 
ततः” कहकर यह श्लोक लिखा हे । इससे सिद्ध है कि उन्होंने ही दूसरी जगह 
से उद्धरण के रूप में यह श्लोक लिया है। इसके अतिरिक्त लोकमान्य तिलक ने 
स्पष्ट सिद्ध किया है और आचाय नरेन्द्र देव आदि ने भी माना है कि बोद्धों का 
महायान संप्रदाय गीता के' आधार पर ही बना है। बुद्ध भगवान्‌ की शिक्षा 
. निवृत्ति मागे को ही प्रधान मानने की थी। उनने बौद्ध भिछुओं को एकान्ततः 
क्रमे का परित्याग हो सिखाया था। किन्तु महायान संप्रदाय ने बौद्ध मिक्षुओं 
को भी प्रचार कार्य की शिक्षा दी गई। और उसका फल भी हुआ कि बौद्ध 
भिक्ुओं ने सम्पूर्ण भूमण्डल में बौद्ध मत का सन्देश पहुँचाया। यह प्रवृत्ति 
प्रधानता निवृत्ति प्रधान बौद्धधमे में कहाँ से आयी इस बात पर वर्तमान 
युग में अनेक विद्वानों ने विचार किया है। सबही प्रायः इसी निष्कर्ष पर 
पहुँचे है कि निवृत्ति और प्रवृत्ति का सम्मिश्रण गीता के आधार पर ही हुआ 
है। गीता और उसमें प्रतिपादित भागवतधम ही यह शिक्षा देता हे कि राग 
रेष वियुक्त ज्ञान प्रधान होकर भी व्यक्ति को लोक संग्रहाथ कमे करते रहना 
चाहिए। इसी सिद्धान्त को अपने मत के प्रचार के लिए बोद्धा के महायान 
मारो ने अपनाया । स्वयं बौद्ध धर्मानुयायी प्राचीन ग्रन्थकार तारानाथ ने माना 
है कि महायान मागे की प्रतिष्ठा गीता के उपदेश के आधार पर ही हुई है। 
इसी प्रकार जैनाचायों के ग्रन्थों में भी उद्धरणों हारा गीता का सम्मान 
प्रकट होता हे। जैनाचाय .सिंहसेनगणी ने अपनी तत्त्वार्थ टीका में जो कि 
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॥ 


(०) 


यीसुखिष्ट की छठी शताब्दी के अन्त में बनी है, उसमें गीता के इलोकों का उल्लेख . 


किया है। और जैनाचाय हरिभद्र ने भौ गीता के श्लोक उद्धृत किये हे 
पांचवी शताब्दी के संघदासगणी रचित वसुदेव हिन्दी नामक जेन कथा बन 
में भागवत धमे और भगवद्गीता का नाम स्पष्ट रूप से मिलता है। ओर 
तो क्या लोकमान्य तिलक ने गीता रहस्य के बहिरंग परीक्षा प्रकरण के “गीता 
और ईसाइयों की बाइबल” शीषक लेख में दिखाया है कि “बाईबिल” झे 
यीसुखिष्ट के उपदेशों में भी गीता के उपदेशों की छाया मिलती है। गीता में 
ज्ञान के प्रकरण में आया है कि-- ' 
““येनभूतान्यशेषेणद्रक्षस्यात्मन्यथोमयि'” 

इसी की छाया रूप में बाईबिल के जान० १४-२१ में मिलता हे कि “उस 
दिन तुम जानोगे कि मैं अपने पिता में तुम झुभमें ओर मैं तुम में हूँ” इसी 
प्रकार जान० १४, २१ में यह भी मिलता है कि “जो मुझ पर प्रेम करता हे उसी 
` पर मैं प्रम करता हूँ” यह गीता के-- हे 
“ग्रियोहि ज्ञानिनोत्यथमहं स च मम प्रियः’ । 
“ये यथा मां ग्रपद्न्ते तांस्तथैचभजाम्यहस्‌” ॥ 


इत्यादि वाक्यों की स्पष्ट छाया है। गीता के जमन अनुवादक डा० . 


लारिनसर ने ऐसे प्रसंग बहुत दिखलाये थे जिनमें गीता और बाईबिल के 
उपदेशों में समानता प्रतीत होती है। इनका उद्देश्य यह सिद्ध करने का था 
कि गीता बाईबिल के बाद बनी है और बाईबिल के आधार पर ही गीता के 
वाक्य रचे गये हैं। बाईबिल ही संसार में भक्तिमार्ग प्रसारित करने का 
पहिला ग्रन्थ है । किन्तु जब प्रमाणों की गवेषणा करते हुए यूरोप के ऐतिहासिक 
विद्वानों ने भी गीता का योसुखिष्ट के अनन्तर होना स्वीकार नहीं किया, 
i को यीसुखिष्ट से प्राचीन ही माना तब बात उल्टी पड़ने लगी। यह सिद्ध 
द लगा कि यीसुखिष्ट ने ही गीता के उपदेशों की छाया ली है। तब यूरोप 
हान यह्‌ छाया मानने का अपना स्वर बदल दिया । अब ऐसी समान- 
प आकस्मिक” ( इत्तफाकिया ) मानने लगे । कई यूरोप के विद्वानों 
ह अष ग्ट की बोद्ध धर्म की जानकारी भी अनेक प्रमाणो से सिद्ध 
। और धम का गीता से सम्बन्ध तो हम पूवं बता ही चुके हैं। 


अस्तु इस प्रवचन में हमने अधिकतर लोकमान्य तिलक की बहिरंग परीक्षा के . 


` आधार पर ही गीता का महत्व सिद्ध किया हे। तं 
कुछ बातें अन्यत्रसे भी ली 
ह दा क सिद्ध यही होता है कि भगवद्गीता का जब से आविर्भाव 
व हौ इसका महत्व न केवल भारत में किन्तु अन्य देशों में भी क्रम से 
ह बोधा और rss तक भी उसकी प्रतिष्ठा बढ़ती ही जा रही है। 
दिप) न वळ el इस देश का परम सौभाग्य मानना 
ह न मा त्व पाये हुए अपने सर्वस्वभूत इस ग्रन्थ का 
याको गवे, समाद्र ओर अध्ययन अवश्य करना चाहिए र 
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चतुर्थ-पुष्प 
भगवद्गीता श्रुति है वा स्मृति 


पूर्वे प्रबचन में कहा गया है कि भगवद्गीता यह ख्रीलिंग शब्द 
के साथ विशेषण रूप से जोड़ा का जाने के कारण मूलतः व्यचहार सा 
ओर भगवद्गीता में अनेक ऐसे सिद्धान्त भी अस्फुट हुए हैं जो इससे पूर्वे गूढ 
न ही थे। स्पष्टीकरण में नहीं आये थे । अब प्रश्न यह होता है कि 
र षत्‌ तो श्रुति नाम से प्रसिद्ध है। जब भगवद्गीता भी उपनिषत्‌ है तो फिर 
ङ्‌ श्रुति ही कहना चाहिए । फिर श्री शंकराचाय आदि आचार्यों ने ब्रह्म सूत्र के 
भाष्यो में स्मृति नाम से इंसके no को क्यों उद्धृत किया ? इसके लिए 
श्रुति अ स कुछ दिग्दशन यहां कराना आवश्यक है। श्रति अर्थात्‌ 
वेद को आये संस्कृति में अनादि और अपौरुषेय माना जाता है। नये नये 
कल्प के आरम्भ में अर्थात्‌ प्रलय के अनन्तर जब पुनः सृष्टि होती है तब ईश्वर 
के निःशवास रूप से वेदों का आदुर्भाव होता है, ऐसा उपनिषदों में कहा गया है-- 


“एवं वा अरे अस्य महतोभूतस्य निश्वसितमेतद्यद्‌ 
यजुवदः सामवेदो<्थर्वांगिरसः!” - इत्यादि । 


* इसका तास यही है कि शरीरों में दो प्रकार की क्रियाएँ 
एक इच्छा-ज्ञान पूवक की जाती है; जैसे वाणी हाथ पैर आदि की js | 
दूसरी वे हैं जो बिना ज्ञान इच्छा के ही स्वत; होती रहती हैं। श्वास- 
श्वास दूसरे प्रकार की क्रियाओं में हैं। मनुष्य स्वतन्त्रता से अपनी इच्छा 
पूवक श्वास-अश्वास चेळाने में समथ नहीं हे । वे स्वतः ही निरन्तर चलते 
रहते हैं। इसी अकार वेदों को इश्वर ने इच्छा पूर्वक श्रम से नहीं बनाया; 
किन्तु अनादि वेद स्वतः ईश्वर से लीला रूप से हो जाते हैं। दूसरा आशय 
यह भी हो सकता है कि जैसे जीवित मनुष्य को ज्ञान श्वास अश्वास के 
द्वारा ही होता हे, वैसे ही ईश्वर का ज्ञान भी वेदों के द्वारा ही हो सकता 
हे । वेदग्राहुभोव. का विस्तार से वर्णन यहां अनावश्यक है । यहां 
केवल इतना ही कहना है कि श्रुति वा वेद अनादि और पुरुष प्रयत्न से साध्य 
नहों है। वेदोक्त अर्थों को मनुष्य किसी दूसरे प्रमाण से नहीं जान सकता। 
ईश्वर की कृपा ओर प्रेरणा से ही वे ऋषियों के अन्तःकरण में प्रादुभूत 
होते हैं। ओर ज्ञानरूप वेद नित्य हैं; इसलिए उन्हें ईश्वर-निर्मित भी नहीं कहा 
. जा सकता। ईश्वर से वा ब्रह्मा से उन नित्य वेदों का प्रादुर्भाव ऋषियों के 
अन्तःकरण में होता है। ऋषियों द्वारा वे शब्द. रूप में प्रकट किए जाते हैं। 
फिर वेदों के आधार पर जो ऋषिमुनि आदि के उपदेश होते हैं वे स्मृति नाम 
से कहे जाते हैं। श्रुति शब्द का अर्थ है सुनना वा साक्षात्‌ सुना हुआ विषय । 
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और स्मृति शब्द का अथे है पूर्व सुने हुए का स्मरण करना वा किया 
' हुआ विषय। तपस्या करते हुए ऋषियों के अन्तःकरण में जो का स्व 
प्रादुर्भूत हुई जिसे उन्होंने स्वयं सुना, किसी के कहने वा बताने से जो विषय 
ज्ञात नहीं हुए उनके प्रतिपादक वाक्य श्रुति कहे जाते हैं। और अपने बड़ों 
से उपदेश प्राप्त कर उसका जो समय समय पर स्मरण किया जाता है वा स्मरण 
कर औरों को उपदेश दिया जाता है वे उपदेश स्मृति कहे जाते हैं । 


दूसरी विशेषता श्रुति और स्मृति में यह भी है कि श्रुति में नियत शब्दों का 

ही आग्रह रहता है। शब्दों में यदि कुछ भी परिवर्तन कर दिया जाय तो अर्थ 
चाहे एक सा ही रहे किन्तु वह श्रुति नहीं रहती । और स्मृति में केवल अर्थ पर 
ही दृष्टि रहती है। उसी उपदेश को बताने बाले शब्द भिन्न भिन्न भी हो सकते 
हैं। शब्दों की प्रधानता होने के कारण ही श्रुति के उपदेश में अधिकारी और 
देश काल का सब बिचार करना पड़ता हे। किसी भी मनुष्य को किसी भी 
दृशा में श्रुति का उपदेश नहीं दिया जा सकता । उसके लिए अधिकारी चाहिए 
ओर देश काल की पवित्रता भी होनी चाहिए। इन दोनों दृष्टियों से विचार करने 
पर पहली दृष्टि से तो गीता श्रुति-ही हो सकती है क्योंकि इसके उपदेष्टा भगवान्‌ 
कृष्ण परब्रह्म के ही रूप हैं। वे नित्यज्ञान स्वरूप हैं । उनका ज्ञान नित्य और 
स्वतः अकाश है। किसी दूसरे से प्राप्त वह नहीं कहा जा सकता। इसलिए 
उनका उपदेश भरति ही कहा जा सकता है। किन्तु दूसरी बात यहाँ घटित नहीं 
होती। शुद्धाद्वेत सम्प्रदाय के प्रवतक श्री वल्लभाचाय महाराज ने अपने अणु 
भाष्य में यह प्रश्‍न उठाया हे कि भगवान्‌ से निःश्वास रूप में प्रकट होने वाले 
न्त्त्रा्मणात्मक वाक्य तो श्रुति कहे जाएँ और साक्षात्‌ नित्यज्ञान भगवान के 
सुख से निस्त भगवद्गीता स्मृति कही जाय, इसका क्या कारण हो सकता है । 
ह ति यही दिया है कि श्रुति रूप उपदेश का देश काल वहाँ उप- 
था । बह युद्ध का समय था सबके मन चंचल थे । शस्त्रास्त्र बाँचै 

हत स थे " बाहनों पर बैठे थे । ऐसी स्थिति में देशकाल की पवित्रता का होना 
स्की 3 ` शुरुशिष्य की स्थिति भी विचित्र है। .उपदेष्टा गुरु सारथी बनकर 
: को दोनों सेनाओं पकड़े बैठे हें शिष्य उन्हें आज्ञा दे रहा है कि कृष्ण ! मेरे रथ 


साताको विवरण में दिखावेंगे, काळानुरूप मयादा का पालन भी उ 
नाः पर्त और शरणागति के उपदेश का आरम्भ नहीं किया । किन्तु 
गावास सी ९. रूप उपदेश का देश काल तो उपयुक्त न समझा। दूसरी 
था। साक्षात्‌ परब्रह्म रूप में के मजा ला 
पी मानने में उसका दृढ़ विश्वास नहीं था। यह 
भगवदूगीता के ही एकादश अध्याय से सिद्ध हो जाता है। तब यदि भगवान 
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अपने विचार ही उसे बतळाते तो उसकी पूर्ण आस्था होने में सन्देह 

इसलिए भगवान्‌ ने पूर्व प्रकट की हुई श्रुतियों के आधार पर हो वि 
उचित समका । डल यही बात हमने प्रथम प्रवचन के गीता के मंगल रूप में पढ़े 
जाने वाले श्लोकों के विवरण में कही हे कि गोपाल ने उपनिषद्‌ रूप गौओं को 
दोहद कर यह गीतास्तत निकाला। इससे उपनिषदों के आधार पर यह उपदेश 
था; नया ज्ञान नहीं दिया गया था। फिर यह श्रुति कैसे हो सकती है। यह 
दूसरी बात है कि उनने श्रुतियों के उपदेश को ऐसा सजा दिया कि श्रुतियों के गूढ 
रहस्य भी प्रकट हो गये जो इससे पूव मुनियों और आचार्यो के ध्यान में भौ 
न आते थे। इसीलिए तृतीय प्रवचन में हमने भागवत धम, कमेयोग, अन्यय 
पुरुष आदि का भगवद्गीता में ही प्रथम प्रफुट होना कहा है। वस्तुतः हैं वे 
सब श्रुति मूलक ही; इसलिए भगवद्गीता स्मृति ही कही जा सकती है । साक्षात्‌ 
अति नहीं। उपनिषदों का गूढ़ तत्त्वभूत सार होने के कारण आदर के लिए उसे 
उपनिषद्‌ शब्द से पूर्वोक्त पुष्पिकाओं में कहा गया है । विद्यावाचस्पति श्री गुरुवर 
श्री मधुसूदन ओझा जी ने उपनिषद्‌ पद प्रयोग के दो कारण अपने गीता भाष्य के 
शाख्न रहस्य प्रकरण में बताए हैं। एक यह कि इसे भगवतूगीतोपनिषत्‌ कहा गया 
हू। गीत शब्द बार-बार एक वाक्य को दुहराने में ही प्रयुक्त होता है। इससे यह 
सिद्ध हो जाता है कि यह साक्षात्‌ उपनिषद्‌ नहीं; दोहराई हुई उपनिषद्‌ है। और 
यह बात ठीक ही हे । क्‍योंकि उपनिषदों के अथे ही इसमें दुहदराए हुए है। इसलिए 
गीतोपनिषत्‌ शब्द विरुद्ध नहीं पड़ता । दूसरी बात यह है कि उपनिषद्‌ शब्द का 
मुख्य अथ किसी विशेष बात का रहस्य बताना है। अंग्रेजी के ?श॥०॥० शब्द 
का जो तात्पय है, बही संस्कृत के उपनिषद्‌ शब्द का भी है। छान्दोग्य, वृहदार- 
ण्यक आदि ब्राह्मणों के नाम उपनिषद्‌ शब्द से इसीलिए कहे गए हैं कि उनमें कमे- 
काण्ड की विधियों का और जगदुत्पत्ति आदि का रहस्य रूप मूल तत्त्व सिद्धान्त 
वर्णित है। ऐसा बर्णन यदि किसी स्सृति में भी आवे तो बह भी उपनिषद्‌ 
शब्द, से अवश्य कही जा सकती है। भगवतगीता में जैसा कि हम प्रथम वा 
द्वितीय प्रवचन में स्पष्ट कर आए हैं धर्म का रहस्य रूप मूल तत्त्व बताया गया 
है। और अव्यय पुरुष वा बुद्धियोग आदि का विस्पष्ट निरूपण इस रूप से 
इसी में हुआ हे कि जिससे सबको समक में आ सके । श्रुति में यह विषय गूढ़ 
थे। इसलिये रहस्यों का स्पष्ट विवरण करने के कारण गीता स्मृति होने पर 
भी उपनिषद्‌ शब्द से कही जाती हे। किन्तु उपनिषत्‌ का आधार'ले लेने के 
कारण वह स्मृति ही है। इसीलिए भगवान्‌ ने स्थान स्थान पर “ऋषिभिर्बहुधा 
गीतम्‌” (ऋषियों ने यह विषय अनेक अकार से कहा हे) इत्यादि रूप से अन्य 
ऋषि आदि के कथन को प्रमाण रूप से उपस्थित किया हे । इससे भगवान ने 
ही इसकी स्मृति रूपता स्थापित कर दी। - 


एक ओर भी विशेष बात है। प्रथम प्रवचन में कह आये हें कि भगवान्‌ 
ने उपदेश दिया और श्री वेद्व्यास जी ने इसका मन्थ रूप में मन्थन किया। 
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भगवान वेदव्यास इसके उपदेशों का लाभ सबको पहुँचाना चाहते थे। भुति 
का अधिकार सबको नहीं होता । जिनका उपनयन संस्कार हो गया हो ऐसे 
द्विजाति ही श्रुति के अधिकारी होते हे । इसलिए यदि व्यासदेव भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण के शब्दों में ही श्रुति रूप से इसे प्रकट करते तो उपनीत द्विजों से अतिरिक्त 
सवे साधारण इसका लाभ न उठा सकते। कोई भी इस उपदेश के लाभ से 
वंचित न हो, इसलिए उन्होंने अपने शब्दों में स्सृति रूप में ही उसे प्रकट किया। 


इतना ही नहीं, जहाँ जहाँ गीता में उपनिषदों के वाक्य ही उद्धृत हुए हैं, उनसे . 
भी थोड़ा शब्दों का परिवतन कर दिया है जिससे वे श्रुति रूप न रहें और सै | 


साधारण उनसे लाभ .उठा सकें। भगवान्‌ व्यास जी ने जैसे वेदों का विभाग 
महाभारत व पुराणों का निर्माण आदि महत्वपूरों कायं साहित्य क्षेत्र में किये 
इसी प्रकार सामाजिक और राजनीतिक क्षेत्र में भी उनके काय अत्यन्त महत्वपूर्ण 
है। इसमें सन्देह नहीं कि भगवान्‌ व्यास, साहित्यिक क्षेत्र की भाँति, सामाजिक 
ओर राजनीतिक चेत्रों में भी एक प्रमुख नेता थे और इन दिशाओं में भी उनकी 
कृति बहुमूल्य हे । 


५, उस युग में वेदाध्ययन का अधिकार केवल ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य 
नामों से परसिद्ध द्विज-मात्र को था। शूद्र और खी वर्ग वेदाध्ययन में सि 
नहीं थे । ब्राह्मण आदि तीन वर्णों में भी जिनका नियत समय पर या 
विधिपूवक उपनयन संस्कार न हुआ हो, वे वेदाध्ययन के अधिकार से बहिष्कृत 
क गा जाते थे। यह सामाजिक नियम समाज और व्यक्तियों के हित के 
ड गं म &पसूलकता इस नियम में नहीं थी, जैसा कि आजकल समझा 
ल ह प म्भीर या यदि अशिक्षित या अधेशिक्षित जनता के हाथ में 
होगी ही बे उससे कोई लाभ नहीं उठा सकती । उसके समय की हानि तो 
ह र अनुचित और अधिक. दबाव पड़ते से बुद्धि के और अधिक 
न भय रहता है, वैसे ही जैसे मंदाग्नि वाला पुरुष अधिक 
` जिक हानि ही od ओर ऐसा अन्न खा लेने पर लाभ के स्थान में 


लगे तो उसे त 
लगे तो उसके शरीर की पुष्टि न होकर उलटी क्षीणता आने लगती है। इस 


रियों के हाथ में नहीं जानी चाहिए 
ए। ऐसा होने पर दोनों की हानि. होती 
है, इत्यादि । अस्तु, इसीलिए पहिले बुद्धि का संस्कार कर फिर उसमें गम्भीर 


ज्ञान का आधार संस्कृति 
म ब भारतीय संस्कृति में चला हे। संस्कार का महत्व हम प्रथम | 


प्रवचन 
म. बतला आये हैं। इससे हितदृष्टिः से ही यह नियम बना था। 


गतान मे भी पाश्चात्य विद्वानों में भी सुविख्यात विदुषी एनीवेसेण्ट ने कई 
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जगह अपने उपदेशों में कहा था कि अनधिकारी के मे 
श हाथ मं जाने से विद्या 
विकृत हो जाती है। और आधुनिक कई एक मनोविज्ञान के विश्लेषणों से 
भी यह सिद्धान्त प्रकट किया जाता है कि मन्द बुद्धि मनुष्यों को यदि उच्च 
स र जाय पा नद पापाचार बढ़ेगा और वे समाज के लिए अहितकर 
दू हागे। ऐसे ही कारणों से खरी शूद्रोदि को वेद जे 
पढ़ाने का निषेध था । bee Cr 
फिर भी इस नियम का यह परिणाम तो हुआ ही कि जनता का एक बहुत 
बड़ा समुदाय ज्ञान से वंचित रह गया | यह बात भगवान्‌ व्यास के अन्तःकरण 
म बहुत खटकती थी। गम्भीर ज्ञान को भी सरल रूप देकर समस्त वर्गों में 
उसका अधिकाधिक अचार वह निरन्तर चाहते थे। इसी उद्देश्य से महाभारत 
र पुराणों की रचना में स्पष्ट लिखा हे-- 


श्रीशूदद्रिजबन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोचरा । 
शत भारतमाख्यानं कृपया झुनिना कृतम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ स्री, शूद्र और यथाविधि उपनयन संस्कार से रहित द्विज लोग 


वेद को पढ़-सुन नहीं सकते, इसलिए ब्यास मुनि ने कृपा कर महाभारत की 
रचना की है । - 


महाभारत ओर पुराण भी इन्होंने ऐसे ही एक व्यक्ति को पढाए, जो वेद्‌ 
का अधिकार नहीं रखता था। इससे भी उनका उद्देश्य स्पष्ट प्रकट हो जाता 
हे कि वह वेद के अधिकार से शून्य जातियों में भी ज्ञान का असार चाहते थे। 
ओर किसी न किसी तरह उन जातियों के योग्य व्यक्तियों को. भौ उचित 
सम्मान दिलाना चाहते थे । उसका प्रतिफल भी खूब प्रकट हुआ । सूत जाति 
के (रोमहषेण ओर उम्रश्रवा ने वह सम्मान पाया, जो बड़े-बड़े ब्राह्मणों को भी 
दुलभ था । 


इस प्रसंग में यह भी विचारणीय है कि उस समय धार्मिक असहिष्णुता 
समाज में बढ़ रही थी। भिन्न-भिन्न दशनों के भिन्न-भिन्न मतों का प्रचार हदो 
जाने से उनके अनुयायी अलग-अलग समुदायों में बह रहे थे तथा कमे, उपासना 
ओर ज्ञान भी जुदे-जुदे पन्थ बनकर समाज सें भेदभाव फैला रहे थे। ज्ञानी 
उपासका की निन्दा करते, उपासक कमेकारिड्यों को छोटा समझते तथा 
कमकाएडी और उपासक ज्ञानियों को ढोंगी कहते थे। अति होने पर वह 
विभिन्नता भी समाज के लिए घातक सिद्ध होती। यह खतरा भगवान्‌ 
वेदव्यास की गम्भीर दृष्टि से बचा नहीं था। इस खतरे को मिटाने का उन्होंने 
ब्रह्मसूत्र ओर भगवद्गीता में खूब प्रयत्न किया हे । | 
` महाभारत युद्ध में भगवान्‌ कृष्ण का अजुन के प्रति जो गीतोपदेश था, - 
उसे व्यासदेव ने ऐसा सजाकर महाभारत में रखा है कि सम्पूणे वाङ्मय 
व 
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उससे देदीप्यमान हो गयां। कम, उपासना ओर ज्ञान की ऐसी एक लड़ी 
बांधी गई हे कि उनके परस्पर विरोध का कोई स्थान ही नहीं रहता । सब 


न 


एक सूत्र में बंध गए है । 

इसी प्रकार ब्रह्म सूत्र में अपना अलग-अलग राग अछापने वालों को 
ऐसी फटकार दी गई है कि भिन्नता लेकर वे ब ही नहीं हो सकते। व्यास जी 
का उद्देश्य यही था कि सब मार्गे एक सूत्र में बंधे रहें, परस्पर विरोधी रूप 


से कोई खड़ा न हो। 


उनका कथन है कि उपनिषदों का जो तत्त्व निरूपण है, वही परमार 
है। केवल शुष्क तक से अटकल लगाने वाले दर्शन तत्त्व तक नहीं पहुँच सकते। 


व्यास भगवान ने धम के ऐसे ही अंगों पर विशेष जोर दिया हे, जिनमें 

वणंजाति का भेद रुकावट न डाले, मनुष्य मात्र का समान रूप से जिन पर 
अधिकार रहे । भगवद्भक्ति, नाम संकोतेन, तीर्थ, ब्रतोपबास आदि का ही 
विस्तृत संग्रह उन्होंने पुराणों में किया । इन धर्मों में कोई भी वर्णाजाति का 
भेद-भाव नहीं रहता। श्रद्धालु मनुष्यमात्र उनका आचरण कर लाभ उठा 
सकते हैं। सच पूछिए तो आज की हिन्दूजाति का संगठन इन्हीं पर निभेर हे। 


तीर्थो, मन्द्रां, ओर ब्रतोत्सवों में ही समाज का प्रत्यक्ष रूप दृष्टि में 
आता हे--ओर इन्हीं के आधार पर आज भी हिन्दू संस्कृति टिकी हुई हे। 
यह भावना वेदव्यास जी की ही कृपा हे। इन बातों का सूक्ष्म विचार करने 
से स्पष्ट अनुमान होता है कि वे कितने बड़े सामाजिक नेता थे। समाज संगठन 
का कैसा बीजवपन उन्होंने किया। बह बीज आज भी पुष्पित-फलित दशा 
में दृष्टिगोचर होता है । 


साहित्य क्षेत्र का इतना भार उठाते हुए भी उन्होंने सामाजिक और 
राजनीतिक कार्यों के लिए सुदूर देशों को भ्रमण किया, जिसका वृत्तान्त पुराणों 
में पायां जाता है । यह भी पुराणों से सिद्ध होता है कि उनका एक मण्डल था, 
जहा कहीं धम एवं संस्कृत पर आघात सुनते, वे मण्डल सहित वहाँ पहुँच 
जाया करते थे। ओर यथा सम्भव धर्म एवं संस्कृति की रक्षा के लिए प्रयत्न 
होत आदि अन्यान्य देशों र इतिहासा से भी यह «पता चवा 

समय-समय पर वहाँ हँचते पुनजन्म 

सिद्धान्त वहाँ के लोगों को समझाते थे ह प 


भारत सें तो संभवतः ऐसा कोई पर्व-उत्सव हुआ हो जहाँ व्यासदेव 
उपस्थित न रहे हों। समाज के नेता को भिन्न-भिन्न देशों का श्रमण करना 
ही चाहिए ही बह समाज संगठन में सफल हो सकता हे । . 
के क्षेत्र में भी उनके कायं अल्प नहीं हैं।. उस युग में हस्तिना- 
म | . उस युग में ह 
पुर का शिया का राज्य सबसे प्रतिष्ठित माना जाता था। इस राज्य की 


अक 
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जब सन्तान की अभाव से दुदेशा उपस्थित हुई तब व्यासदेव ने ही अपने प्रभाव 

उसे पुनः प्रतिष्ठित किया। जरासंधः आदि दुष्ट राजाओं को भी जो औरों 
को उत्पीडित करते या संस्कृति का अधःपात करते थे, हस्तिनापुर राज्य द्वारा 
दरड दिलाने का व्यासजी का ही आयोजन था। इसी के लिए उन्होंने राजसूय 
यज्ञ करने के लिए युधिष्ठिर को प्रोत्साहित किया था, जिससे कि दिग्विजय 
हारा दुष्ट राजा दबादिए जाएँ। आगे चलकर जब इस राज्य में ही धृतराष्ट्र 

ओर पाण्डु के पुत्रों में कलह छिड़ गया, तब उसे शान्त करने का व्यासदेव ने 
बहुत प्रयत्न किया । उनका बार-बार धृतराष्ट्र के पास जाना और उन्हे बहुत 
तरह समझाना महाभारत में खूब मिलता हे । किन्तु, जब उन्होंने इस कार्य में 
सफलता न देखी और यह समझ लिया कि दुर्योधन हठी है और धृतराष्ट्र पुत्र 
के वझ में हैं, तब उन्होंने पारडवों को सहायता देकर उन्हें बलवान्‌ बनाना ओर 
उनके द्वारा दुर्योधनादि को दर्ड दिलाना उचित समझा । इसी उद्देश्य से 
बनवास काल में पाण्डवो के पास जाकर उन्होंने अर्जुन को मंत्रोपदेश दिया; 
तपस्या की विधि बताई ओर उन्हें हिमालय में तप करने के लिए भेजा, जिससे 
अजुन को अतुल शक्ति प्राप्त हुई और वे महाभारत का संग्राम जीत सके | कुरु- 
क्षेत्र के युद्धस्थल में भी उनका बार बार आना जाना मिलता है। वे अभिमन्यु 
के वध से अत्यन्त संतप्त युधिष्ठिर को सान्त्वना प्रदान के लिए गये थे। द्रोणा- 
चाये के वध के अनन्तर भी उनका सेना में जाना और अजुन को शतरुद्रीय का 
उपदेश देना पाया जाता है । - 


इतने भयंकर युद्धस्थल में आवागमन किसी उम्र तपस्वी और राजनीति 
से घनिष्ट सम्बन्ध रखने वाले का ही हो सकता है। पाण्डवो के बाद भी परी- 
क्षित और जन्मेजय के काल तक व्यासदेव जाते-आते और उपदेश देते रहते थे । 
जन्मेजय एक प्रसंग में अड़ गये थे कि आप जैसे विज्ञ नेता के उपस्थित रहते 
भी महाभारत युद्ध में इतना जन संहार क्‍यों हुआ, आपको तो उसे अवश्य 
रोकना चाहिए था। व्यास जी ने उत्तर दिया कि भाई हमने बहुत प्रयत्न किया, 
किन्तु अवश्यंभावी वस्तु को कोई टाल नहीं सकता उस समय ऐसा होना ही था, 
वह्‌ होकर ही रहा । 

जब जन्मेजय ने बहुत हठ किया कि आप जैसे नेता तो हर तरह बुराई 
टाले सकते हैं, भावी कोई वस्तु नहीं, यत्न से सब कुळ हो सकता है, तब व्यासजी 
ने बड़े आवेश से कहा था कि वह तो जो होना था सो होगया, अब मैं तुम्हें आगे 
का भविष्य बतळाता हूँ । तुम्हीं पूरा बल लगा कर उसे टालने का यत्न करो । 

उस समय जो भविष्य व्यासदेव ने बताया उसे बहुत यत्न करके भो 
जन्मेजय टाल न सके। अस्तु, प्रकृत में इतना ही कहना था कि भगवान्‌ कृष्ण 
के उपदेशों का ग्रथन ग्रन्थ रूप में व्यासजी ने किया हे और उन्होंने समाज के 
-सब प्रकार के व्यक्तियों को छाभ पहुँचाने के लिए इसे स्मृति का ही रूप दिया है। 
व्यासजी के ग्रथित करने के कारण ही यह स्वतः स्मृति हो गई। स्वयं द्रष्टा का 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( ५२ ) 


वाक्य नहीं रहा; अन्य के वाक्य का स्मरण कर अन्य ने प्रथन किया, यह स्मृति 
का लक्षण इसमें आगया । १ | 


अब प्रश्‍न यह होता है कि जब व्यासजी ने ही भगवद्गीता का ग्रथन 
किया था तो उन्होंने अपने ब्रह्म सूत्रों में स्म्रति नाम से प्रमाण रूप में उपस्थित 
क्यों किया। अपने ही वाक्य को तो कोई भी अपनी उक्ति में प्रमाण रूप से 
उपस्थित नहीं कर सकता। इसका उत्तर यही है कि भगवान्‌ कृष्ण की उक्ति 
मानकर ही उन्होंने इसे प्रमाण रूप से उपस्थित किया है। भगवद्गीता में जो 
` विषय है वह तो कृष्ण का ही कहा हुआ है इसलिए उसके द्वारा व्यासजी अपनी 
उक्ति को प्रमाणित करें तो इसमें कोई भी अनौचित्य नहीं हो सकता । हम पूर्व 
ही श्रुति और स्मृति के विवेचन में कह आए हैं कि श्रुति में शब्दों पर ही आग्रह 
रहता है। शब्दों का परिवर्तेन हो जाने पर ही श्रुतित्व जाता रहता हे । वहाँ 
शब्द्‌ भी खास द्रष्टा के ही होने चाहिए। किन्तु स्मृति में विषय की रक्षा ही 
आवश्यक है। शब्दों का आग्रह नहीं । इसलिए शब्द व्यासजी के होने पर 
भी उपदेश का विषय - भगवान्‌ कृष्ण का कहा हुआ है अतः गीता भावान्‌ कृष्ण 
की ही उक्ति मानी जाती है और उसे व्यासजी अपने सूत्रों में प्रमाण रूप से 
उपस्थित करे तो इसमें कोई विरोध नहीं होता। आजकल के जो कई विद्वान्‌ 
महाभारत आदि का प्रणेता कृष्ण हेपायन व्यास को और ब्रह्म सूत्रों का प्रणेता 
बादरायण व्यास को ब्रताकर इन दोनों को भिन्न-भिन्न व्यक्ति मानते हैं वह उनका 
कथन भारतीय परम्परा के विरुद्ध है। भारतीय परम्परा में एक ही व्यास के 
अनेक नाम माने जाते हैं। व्यक्ति भेद उनमें नहीं माना जाता । कृष्ण उनका 
व्यक्तिगत नाम है ओर सब नाम भिन्न-भिन्न कारणों से प्रसिद्ध हुए हैं। वेदों 
का व्यसन अथोत्‌ विभाग क्रने के कारण व्यास नाम से प्रसिद्धि हुई । द्वीप में 
उत्पन्न होने के कारण वे ही द्वेपायन कहलाये और चद्रीबंन में तपस्या करने के 
कारण उनकी ही वाद्रायण नाम से प्रसिद्धि हुई । इन नामों के भेद मात्र से 

_ ब्यक्त भेद की कल्पना केवल कल्पना मात्र है। इसके अतिरिक्त महाभारत और _ 
गीता के मंगल रूप से पढ़े जाने वाले पद्यो में तो वादरायण नाम है भी नहीं। 
डर हपायन व्यास आदि ही नाम मिलते हें । जैसा कि गीता के मंगल 
हे में हम कह आए हे । गीता के तेरहचे अध्याय में ब्रह्म सूत्र का नाम आता 
है। इससे त्रह्म सूत्रों की गीता से आचीनता सिद्ध होती हे. फिर ब्रह्म सूत्रों में 
स्मृति पद्‌ से गीता के वाक्यों ६ यु तेरहवें 

व पाभ केसे | इस शंका का समाधान तेरहबें 

“क उस श्लोक के व्याख्या में ही किया जायगा। यहाँ केवल इस _ 
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बढ़ रहा था। उसे भी व्यास भगवान्‌ ने अपने वेदान्त 

एक उपनिषत्‌ प्रतिपाद्य . दर्शन को ही मुख्य तन बो गत 
प्रवचनों मं भी स्थान स्थान पर भिन्न दर्शनों की चर्चा आवेगी इसलिए आवश्यक 
प्रतीत होता है कि यहाँ सब दशनों का भी अति संक्षिप्त सामान्य परिचय 
करा दिया जाय। क 


जिनमें आत्मा परमात्मा आदि का निरूपण है, जगत्‌ के 
खोज की गई हे, जगत्‌ की उत्पत्ति एवं अपने मन्तव्य के यापार पर 
का निरुपण भी जिनमें है, उन शास्त्रों को दशन शास्र नाम से कहा जाता है] 
अति में आदेश है कि “आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतन्यो मन्तव्यो निदिध्या- 
सितव्यः? अर्थात्‌ आत्मा का ही दर्शन करो । यह विधान किया गया | इसके 
उपाय भी श्रुति ही बताती हे कि श्रवण करो मनन करो और निरन्तर ध्यान 


करो, तब दर्शन होगा। इसका अनुवाद स्मृति में किया गया कि-- 


श्रोतव्यः श्रुति वाक्येभ्यो मन्तव्यश्चोपपत्तिभिः । 
मत्वाच सततं ध्येय एते द्शनहेतवः ॥ 


अर्थात्‌ श्रुति वाक्यों से आत्मा का श्रवण करो, श्रति वाक्यों का किस 
प्रकार के आत्मा के प्रतिपादन में तात्पय है इस अकार श्रुति वाक्यों के तात्पर्य 
का निश्चय कर लेना तक श्रवण की सीमा में आ जाता-हे। श्रुति का तात्पय 
समझकर उस पर उपपत्ति अथात्‌ युक्तियों से विचार करना मनन कहा जाता 
है। जब युक्तियों से भी निश्चय हो गया, तब उसका निरन्तर ध्यान करना-- 
अथोत्‌ चित्तवृत्ति को उसी में स्थापित करना “निदिध्यासन” कहलाता है। - 
इनसे आत्म दशन हो जाता है। दर्शन शब्द का अथे आँख से देखना भी 
है, और ज्ञान सामान्य में भी दर्शन का प्रयोग होता है, एवं विस्पष्ट ज्ञान भी 
दशेन शब्द का वाच्य है। आत्मा रूपादि रहित है इसलिये उसका चाक्षुष 
ज्ञान तो हो ही नहीं सकता, सामान्य ज्ञान, अथात्‌ सुनी-सुनाई बात से कोई 
लाभ नहीं, इसलिये तीसरा. अर्थ विस्पष्ट ज्ञान ही यहाँ अभिप्रेत हे । उक्त 
तीनों कारणों से आत्मा का विस्पष्ट ज्ञान हो जाता हे, जैसे आँख से देखी हुई 
वस्तु में फिर कोई भ्रम सन्देह आदि का प्रसंग नहीं रहता । इसी प्रकार का भ्रम 
सन्देह आदि से रहित आत्मा का ज्ञान हो जाना ही आत्म दर्शन है। यहीं 
से दशन शब्द की प्रवृत्ति हुई । विस्पष्ट ज्ञान के साधन उक्त तीनों श्रवण मनन 
आदि भी दर्शन कहलाये, उनमें भी निदिध्यासन तो केवल सन बुद्धि का व्यापार 
है, उसका शब्द से सम्बन्ध नहीं। और श्रवण केवल परोक्ष ज्ञान का उत्पादक 
है, इसलिये मनन ही दर्शन के कारणों में प्रधान ससा गया, और युक्ति पूवक 
सपरिकर आत्मा का निरूपण करने वाले शास्त्र ही दर्शन नाम से कहलाने लगे। | 


दर्शन शास्त्र छ; हैं, ऐसी बहुत पुरानी प्रसिद्धि चली आ रही है। बहुत | 
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पूर्व मीमांसा, उत्तर मीमांसा अर्थात्‌ वेदान्त। ये छह्ों दर्शन वेद को मुख्य प्रमाण 
मानते हैं, किन्तु विशेष बिचार के पश्चात्‌ यह गणना उपयुक्त प्रतीत नहीं होती 
क्योंकि न्याय और वैशेषिक प्रथक-प्रथक्‌ दशन नहीं कहे जा सकते, उन दोनों 
में आत्मा परमात्मा का स्वरूप एक सा ही माना गया है। पदार्थों की गणना में 
और प्रमाणों की गणना में कुछ भेद बताया जाता है किन्तु वह भी नाम मात्र का 
भेद है। वस्तुतः बात ऐसी है कि न्याय कोई स्वतन्त्र दशन नहीं, उसमें तो 
बिचार करने के नियम बताये गये हैं। वादीअतिवादी रूप से जो बिचार 
अर्थात्‌ विवाद किया जाय, उसके आवश्यक नियमों का निरूपण “गौतम” के 
न्याय में किया गया है, और उसी विचार में जिन-जिन बातों की आवश्यकता 
है, उनको गणना आरम्भ में की गई हे। अब विचार की पद्धति बिना उदाहरण 
के सममाई नहीं जा सकती, इसलिये उदाहरण रूप में उनने “कणाद? के 
वैशेषिक दर्शन के तत्त्वों को ले लिया, उनको ही अपने युक्तियों से दृढ़ किया | 
इसलिये न्याय तो सब दझनों का पूर्वांग कहा जा सकता है। उसे दर्शना की 
गणना में प्रथक्‌ रूप से लेना उचित नहीं। यदि लेना ही हो तो यह कह कर ले 
सकते हैं कि न्याय और वैशेषिक मिलाकर एक दर्शन है। यदि उनमे कुछ 
अंशों में भेद भी माना जाय तो भी इससे भी एक दर्शन की दो शाखा ही सिद्ध 
होगी, एथक-प्रथक्‌ दो दशन उन्हें किसी प्रकार भी नहीं कहा जा सकता। 
ऐसी ही स्थिति सांख्य और योग की भी है। सांख्य के आचार्य “कपिल” और 
योग के “पतंजलि” माने जाते हैं। इन दोनों के तत्त्व निरूपण भी समान हैं। 
इसलिये इनको भी प्थक्‌-प्रथक्‌ दर्शन नहीं कहा जा सकता। जैसे न्याय को 
य क सकर हैं, हत प्रकार योग को सब दशेनो का उत्तरांग 
आ दा उस निदिध्यासन मि ध्यान करने की 
RR Ds के लिये योग में ईश्वर भी माना गया है, 
र श्वर का कुछ उपयोग नहीं माना गया । तत्त्व 
निरूपण दोनों शास्त्रा का समान ही हैं । इसलिये ये दोनों भी मिलाकर एक दर्शन 
ही कहे जा सकते हैं, वा अधिक करें तो इन दोनों को भी एक दर्शन की दो शाखा 
ड लीजिये । एक बात यहां और समक लेने की है कि भगवद्रीता में सांख्य और 
ग रद्रा का प्रयोग और ही भाव से हुआ है । उसका निरूपण जिन पद्यों में ये 
शब्द आवगे उनके प्रवचन में ही स्पष्ट किया जायेगा । 
पूव मीमांसा तो कमकाण्ड को विधियों का वाक्यार्थ बताने के लिये ही 
अस्तुत हुई, उसे दर्शना की श्रेणी में गिनना तो एक साहस जैसा दिखाई देता है। 
यद्यपि मीमांसा के भाष्य और उसकी व्याख्या झ दि में दनो वों 
का भी निरूपण कहीं कहीं प्राप्त होता हे |b 
ने दार्शनिक तर के र मास किन्तु वह केवल प्रसंगागत है। सूत्रकार 
कहीं दाशनिक तत्वों के सय सत 2 नहीं की, व्याख्याता विद्वानों ने 
दोनों की छाया मात्र हैं, कहीं स्वतन्त्र न तिलक कक आने 
जा सकते हैं। इससे पूर्व मीमांसा : ला विहानी के बमत 
सा का दशेनत्व सिद्ध नहीं हो सकता, 
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सूजकारो का कथन ही मुख्य माना जाता है। मीमां 

सस भाता तत्व निरूपण के लिये म देखी bo अ ह 
[का सन्देह निवारण के लिये ही प्रवृत्त हैं। यद्यपि उत्तर मीमांसा का भी 
विषय उपनिषद्‌ वाक्या का विचार ही मुख्य है, किन्तु वहाँ सूत्रकार भगवान्‌ 
व्यास ने ही युक्ति पूवेक आत्मादि तत्व ज्ञान को स्थान दे दिया है, और अन्यान्य 
दृशंना का खण्डन भी बड़े विस्तार से किया है। इसलिये उसे दर्शनों की श्रेणी में 
गिनना अवश्य प्राप्त हो गया, अस्तु ! इस प्रकार वेद के अनुयायी दर्शन तीन ही 
सिद्ध होते हैं--बेशेषिक, सांख्य और उत्तर मीमांसा अर्थात्‌ वेदान्त । तब छः 
सख्या को पूर्ति यदि अभीष्ट हो तो उन तीन दर्शनों को भी स्थान - देना पड़ेगा जो 
कि वेद को प्रमाण नहीं मानते । वे हैं--चार्बाक, बौद्ध, जैन, वेशेषिक, सांख्य 
ओर वेदान्त | इनकी अवान्तर शाखाओं की गणना बहुत हो जाती है, उतने 
विस्तार में जाने की आवश्यकता नहीं है। यहाँ इन छः के ही मोटे मोटे सिद्धान्त 
संक्षिप्त रूप में बता दिये जाते हैं । 


_ आत्मा ओर परमात्मा के सम्बन्ध में इन दोनों का क्रमिक विकास, विचार 
करने से स्पष्ट हो जाता है। देखिये--सबसे पदिला चार्वाक दर्शन स्थूल शरीर 
को ही “आत्मा” कहता है। इसके मत में केवल प्रत्यक्ष ही प्रमाण है । इन्द्रियं 
से जानने योग्य वस्तुओं के अतिरिक्त और किसी वस्तु की सत्ता यहां नहीं मानी 
जाती। आंख से दीखेन वाला स्थूल शरीर ही आत्मा है, और जिसका ऐश्वर्य 
अत्यक्ष देखा जाता है वह राजा ही ईश्वर वा परमात्मा है। अशिक्षित मनुष्यों के 
भारम्भिक विचार प्रायः इसी प्रकार के होते हैं। इसीलिये इसे लोकायत दर्शन भी 
कहा जाता है। लोक में आयत अर्थात्‌ फेला हुआ । संसार में सुख से रहना खूब 
भोग विलास करना यही जीवन का लक्ष्य इस मत में माना जाता है। इनका 
एक झोक प्रसिद्ध हे कि-- 

यावज्ञीवेत्‌ सुखंजीवेद्‌ ऋणां कृत्वा घतं पिवेत्‌ । 

भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं ङतः ॥ 
अर्थात्‌ मङुष्य जब तक जीवे तबतक सुख पूवक जीता रहे, कदाचित्‌ सुख 
भोगने के लिए अपने पास पैसा न हो तो ऋण लेकर भी घी पीता रहे। हम 
यदि किसी का ऋण लेकर मर जायेंगे तो अग्रिम जन्म में हमें देना पड़ेगा ऐसी 
कल्पना करना व्यथं है, क्योंकि जो शरीर हमारे सामने ही जलकर भस्म हो गया 
बह फिर से ऋण चुकाने कहाँ से आयेगा। इसलिये जो खा पी लेंगे वह अपना 
है। लोकमान्य तिलक ने अपने “गीता रहस्य” में इस मत की आलोचना करते 
हुए लिखा हे कि “चार्वाक चाहे कितना ही नास्तिक था किंन्तु था आखिर 
भारतीय, इसलिये उसके मुख से ऋण लेकर घी पीवो ऐसा ही निकला, यदि कोई 
यूरोपियन गोरा सैनिक लिखता तो “कणं. कृत्वा सुरां पिवेत” लिखता” अर्थात्‌ 
ऋण लेकर मद्य पीया करो। ऐसी ही प्रवृत्ति उन लोगों में देखी जाती है । अस्तु, 
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इस मत की चर्चा गीता के सोलहवं अध्याय में आसुरी संपत्ति के निरूपण में 
है। इन्द्रियो से प्रत्यक्ष गृहीत होने बाले एथिवी, जल, तेज, वायु नाम के द 
तत्व ही इस मत में माने जाते हैं। इन्हीं के परस्पर संयोग से चेतना शक्ति 
उत्पन्न हो जाती है। जैसे कि वृक्ष की बकल और गुड़ आदि के संयोग से मंद 
शक्ति का आ जाना प्रत्यक्ष देखा जाता है। अथवा सड़े हुए अन्न में सिरप 
चेतन जीवों का उत्पन्न हो जाना भी प्रत्यक्ष है। इसी प्रकार रज और. वीर्य के 
कालवश सड़ जाने पर चेतन शक्ति का उत्पन्न हो जाना स्वाभाविक है 
में “अथैनं  नित्यंचा क है। गीता के 
द्वितीयाध्याय में “अथचेनं नित्यजातं नित्यंवा मन्यसे म्रतम्‌” इस पूर्वपक्ष पद में 
भी इस मत का संकेत प्राप्त होता हे। इस दशन ने इतना ही किया कि. पा 
जन जो पुत्र कलत्र, धन संपत्ति, गृह आदि में भी आत्म बुद्धि रखते थे उसे 
संकुचित कर शारीर मात्र पर आत्म बुद्धि को स्थापित कर दिया । 
बोद्ध दशन इससे कुछ आगे बढ़ाता है। बह कहता है कि शरीर तो घट 
जायगा, इसलिये चेतना में जो विशेषता है उसे 
प द दा उह वता है बुद्धि-अर्थात्‌ ज्ञान चेतना में होता हे 
कहने के कारण ये “बौद्ध र र णा कहुना उचित है, बुद्धि को आत्मा 
र हमें जाते हैं। बुद्धि क्षणिक हे-अथात्‌ क्षण-क्षण में 
बदलती रहती है। अभी हमें घट का ज्ञान है, दूसरे क्षण में मनुष्य का हो 
नद कः क में गत न ज्ञान आ जायगा। ज्ञान ही बुद्धि हे अतः बुद्धि 
में हा हा इसलिये द्ध हई । बुद्धि से अतिरिक्त और कोई आत्मा 
मानने में प्रमाण नहीं, इसलिये आत्मा भी क्षणिक ही सिद्ध होता है 
आत्मा का एक प्रवाह है, उसी प्रवाह के अदाता ६। उस साय 
माना करता है, वा यों कहो कि पक र कारण प्राणी अपने आपको एक रूप ही 
जलावं ५ जेसे हम सायंकाल एक दीपक 
ओर वह भातः काल तक जलता रहे, तो सामान्य मनुष्य यही कह डालते 
कि एक ही दीपक सायंकाल से प्रातः 
किचित्‌ विचारते ही समक प्रातः काळ तक जला, किन्तु विवेकशील मनुष्य 
शिखा रूप से परिशित होता जायगा कि दीपक एक नहीं था, प्रतिक्षण तैल दीपक 
इसी प्रकार सायंकाळ क ओर पुरानी पुरानी दीप शिखा नष्ट होती रही, 
सममते हैं कि एक ही बोदल काळ तक वर्षो होती रही तो सामान्य मनुष्य यहीं 
कहेगा, क्योंकि बादल कोई ना पत बषता रहा, किन्तु विचारक कभी ऐसा न 
टपकता है, किन्तु बादल ह नहीं है जिसमें जल भरा हुआ है और बूंद बूंद 
जाता है तो दूसरे क्षण में का समूह ही है, एक स्तर जब जल रूप होकर गिर 
दत so इसरा स्तर उसके स्थान में आ जाता है उसके अनन्तर 
हे। जैसे नदी के किनारे बैठा. दे जलधर पटल भी क्षणिक ही सिद्ध होता 
अपने सामने जल को बराबर दता पुरुष जितनी देर बैठा रहेगा उतनी देर तक 
था वह दूसरे क्षण में नहीं है ता रहेगा, किन्तु जो जल प्रथम क्षण में देखा 
» यह सबको ही मानना पड़ेगा, इन्दी उक्त दृष्टान्तो के 
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अनुसार संसार के सभी पदाथ क्षणिक हैं, थे प्रतिक्षण बदलते रहते 
प्रवाह होने के कारण उनमें एकता की अतीति. हुआ करती है जो कि अ 
मानी जा सकती हे । अतिक्षण परिवर्तन होने के कारण ही सब पदार्थ पुराने पड़ 
जाते हे, पुरानापन किसी एक वर्षे, दिन, घड़ी में नहीं आता, किन्तु प्रतिक्षण का 
 परिवतेन ही अधिक रूप में आ जाने पर प्रकट हो जाता है, ऐसी ही भ्रान्ति 
आत्मा के सम्बन्ध में भी हो रही है। क्षणिक ब्रिज्ञानो के प्रवाह को एक आत्मा 
की संज्ञा दे दी गई है। यों शरीरात्म वाद से उठ कर “बुद्धिवाद”, वा “क्षणिक 
विज्ञान वाद” पर यह दर्शन पहुंचा । इसकी चार मोटी मोटी शाखाएं हैं, जिनके 
माध्यमिक, योगाचार आदि नाम हैं। किन्तु उतने बिस्तार पड़ने की यहां 
आवश्यकता नहीं, यहां तो संक्षिप्त परिचय मात्र देना है, उन्हीं अवान्तर में दो में 
किसी ने पांच स्कन्धों को आत्मा कहा है। उन स्कन्धो के नाम हैं--रूप, विज्ञान, 
वेदना, संज्ञा, संस्कार । विषय सहित इन्द्रियो को रूप स्कन्ध कहते हैं, उनका 
ज्ञान, विज्ञान कहलाता है, सुख दुःख को वेदना कहा जाता है । शब्द सहित ज्ञान 
को संज्ञा स्कन्ध कहते हैं, इनके द्वारा उत्पन्न होने वाले सदमानादि संस्कार. स्कन्ध 
में आते ६। इन पांचों का समुदाय ही आत्मा कहा जाता है, अतिरिक्त आत्मा 
कोई नहीं। इस दशन में प्रत्यक्ष के अतिरिक्त अनुमान भी प्रमाण माना 
जाता ह| एक जगह प्रवाह चिच्छेद होकर दूसरी जगह प्रवाह प्रवृत्त हो जाना 
ही पुनजन्म है, और दीपक बुझ जाने की तरह प्रवाह का बन्द हो जाना ही इनके 
यहां मोक्ष कहा जाता है । इसीलिये इनके दर्शन में मोक्ष का नाम “निर्वाण” 
. भी है। निर्वाण शब्द का अर्थ बुझ जाना ही है। इस मत की चचो भगवद्गीता 
में आसुरी सम्पत्ति के प्रकरण में हुई है, और द्वितीयाध्याय के पूर्व पक्ष रूप से आये 
हुए-- अथ चैनं नित्यजातं नित्यंबा मन्यसे सृतम्‌” इत्यादि पद्य में भी इसके संकेत 
हे, जो उन स्थानों के प्रवचनां में ही स्पष्ट किया जायगा | प 
द्ध दर्शन में जब बुद्धि को हो आत्मा कहा गया तो उस 
परम उत्कष जिनने प्राप्त कर लिया है, वे “बुद्ध नाम के तीर्थकर ही बा 
माने जाते हैं। ऐसे बुद्ध बहुत हुए है, यह इस सत में माना जाता है। अन्तिम 
: बुद्ध गौतम बुद्ध थे जिनका पूर्वेनाम “शाक्य सिंह” था। हमारे सांख्य दर्शन में 
बुद्ध के चार सात्विक रूप-धमे, ज्ञान, वैराग्य, ऐश्बर्य नाम से बताये गये हैं, और 
इनके विपरीत चार तामस रूप हैं जो क्रा नाम से कहे जाते हैं। इनका विवरण 
हम आगे गीता के विषय विभाग के प्रवचन में करंगे। सात्विक चारों रूप 
ईश्वर में भी रहते हैं, और उनका लोकातिक उत्कर्ष जिनमें हो वे ईश्वर की 
विभूति वा ईश्वरावतार माने जाते हैं। इनमें से वैराग्य भावना का गौतम बुद्ध 
शाक्यसिंह में अत्यन्त उत्कष था, इसीलिये हमारे पुराणों में भी उन्हें अबतार 
कहा गया है। बुद्धदेव के उपदेशों में गीता के उपदेशों की छाया बहुत मिलती 
है, जैसा कि द्वितीय प्रवचन में विस्तार से कहा जा चुका है। 


' अब तीसरा “जेन दर्शन” और आगे बढ़ाता है। इस दर्शन के आचार्य 
कहते. हैं कि बुद्धि कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं, . बह तो एक गुण है, और उसके 
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परिवतेन जा सकते हें । गुण निराश्रय नहीं रह सकता, गुण शब्द 
या गुणी कोई अवश्य मानना पढ्गा। उस शुणी का ही आत्मा कहना चाहिये। 
बुद्धि सुख, दुःख आदि सब उस आत्मा के परियाय अथात्‌ अवस्था विशेष हैं| 
थे परियाय अपने आश्रित आत्मा से भिन्न है। या अभिन्न इस पर वे कहते हैं कि 
इसका कोई निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता, यही कहा जा सकता है कि 
भिन्न भी हैं और अभिन्न भी हैं, और मिन्नाभिन्न भी हैं। इन भेद-अभेद आदि 
का विस्तार करके ही वे इसके सात रूप बना लेते हैं, जिन्हें “सप्तभंगी” कहा 
जाता है। सभी बातों में उनका यह्‌ “सप्तभंगो” का क्रम चलता है, जिसे वे 
अपनी परिभाषा में “सप्तमंगीनय” कहते हैं। भिन्न-भिन्न दृष्टियो से सातो तरंग 
उपपन्न हो जाते हैं। इन दृष्टियों का ही नाम उनकी परिभाषा में “नय” रखा 
जाता है। जैसा उनसे कोई पूछे कि प्रथिवी जल आदि द्रव्य दै या नहीं तो वे 
कहेंगे कि स्व क्षेत्र, स्वरूप आदिके अपेक्षा से हे, पर क्षेत्र पररूप की अपेक्षा से 
नहीं है अर्थात्‌ प्रथिवो रूप से प्रथिवी हे, जलरूप से वह नहीं हे । र दोनों रूपों को 
क्रम से लगाना चाहें तो है और नहीं दोनों बातें कहीं जा सकती हैं। ओर दोनों 
रूपों के साथ साथ देखना चाहें, तो कहा जायगा कि अनिवंचनीय हे। इस 
अनिवंचनीयता को है, नहीं, इत्यादि पूर्वोक्त तीनों भंगा के साथ जोड़ा जाय तो 
सांत भंग सिद्ध हो जायेंगे । इसी प्रकार कोई पूछे कि आत्मा नित्य है वा अनित्य, 
तो उनका यही उत्तर होगा कि नित्य भी दै, अनित्य भी हे, नित्यानित्य भी है और 


अनिवंचनीय भी हे । इसी कारण इस दशन को “स्याद्वाद” वा “अनेकान्तवाद? _ 


कहा जाता है। इस मत में प्रत्यक्ष और परोक्ष नाम के दो प्रमाण माने जाते 
हैं। आगे परोक्ष के कई अवान्तर भेद मानकर सब प्रमाणों का उनमें अन्त- 
भाव कर लेते हैं। जगत्‌ का क्ता ईश्वर नहीं है, इस बात पर इस दर्शन का 
बहुत अभिनिवेश है। कत्ता खण्डन इस दर्शन के ग्रन्थों में अवश्य रहता दै। 
अपने तीर्थकरों को ही ये सवज्ञ और ईश्वर कहते हैं। दर्शन, ज्ञान और चारित्य 
अर्थोत्‌ कम में उत्तम हो तो तीनों मिलकर मुक्ति के साधन होते हैं । इन तीनों 

ही यहां तीनरन्न कहा जाता है। यहां दर्शन नाम “श्रद्धान? का है। जैसा 
जिसका श्रद्धान हो वैसा ही उसे ज्ञान होता है, और वैसे ही फिर कम होते हद 
तत्व इस दशन में सात माने जाते हे--जीव, अजीव, आस्व, संवर, बन्ध, 
निजरा, और मोक्ष । जीव प्रसिद्ध ही है, अजीव नाम से प्रथिवी जल आदि 
जड़ तत्व ले लिये जाते हैं। रागद्वेष आदि जिन कषायों के कारण कमा का 
0 के साथ बन्धन हो जाता है वे “आस्रव” कहे जाते हैं। बिना आडात 
| जू नहीं हो सकता, बन्ध को रोक देने वाले अहिंसा आदि “संवर 
र हैं। जीव का बंधना बन्ध तो प्रसिद्ध ही है। जीव जब 

और त स्वरूप में बाहर झाड़ देता हे तो वह झाइना निजेरा 
र se के अनन्तर “मोक्ष” हो जाता है । मुक्त जीव एक स्थान विशेष 
पर पहुंच जाता है, उसे सिद्ध शिला” कहते. हैं। वहाँ पहुँचा हुआ जीव >> 
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लौटकर नहीं आता । यों पारिभाषिक शब्दों की इस दशन में बहुत 

। बिना इनके पारिभाषिक शब्द समझे इस दन कात समझना अमल 

। इनके अनेकान्तबाद” वा “स्यादूवाद” की तो गीता में कहीं चर्चा नहीं 
हुई, किन्तु राग-देष रहने से ही कर्म बन्ध होता है, बिना राग-द्वेष के कर्म बन्धक 
नहीं होते, यह सिद्धान्त गीता में खूब ओत-प्रोत है । पूणे ज्ञान होने पर भी कर्म 
करना चाहिये यह भी गीता में माना गया है, और श्रद्धा के अनुसार ही ज्ञान 
कस आदि का संघटन होता है, यह क्रम भी गीता में देखा जाता है। इस 
प्रकार वेद बाह्य दशनों के शरीरातिरिक्त आत्मा का एक रूप बांध कर खड़ा 
किया । अब आगे वेदानुयायी दर्शनों की पारी आती है, उनमें सबसे प्रथम 

वैशेषिक दर्शन” शरीर इन्द्रिय आदि से भिन्न आत्मा को प्रबल युक्तियों से सिद्ध 

करता है। उसका ही अनुसरण कर गौतम ने भी “न्यायसूत्र” में युक्तियो से 
आत्मा सिद्ध करने का प्रकरण विस्तार से लिखा है। इन दोनों सूत्रों में आत्मा 
को नित्य भी सिद्ध किया गया है। गुण और द्रव्य को ये प्रथक्‌ प्रथक्‌ मानते हें 
इसलिये “स्याद्वाद दशन” में जो कहा गया था कि आत्मा, आत्मारूप से नित्य 
है और बुद्धि सुख दुःख परियाय रूप से अनित्य है वह बात यहां नहीं रहती | 
ये कहते हैं कि बुद्धि, सुख दुःख आदि आत्मा के गुण हैं. वे अनित्य हैं किन्त 
आत्मा नित्य है । गुण जब सवेथा भिन्न है, तो उनकी अनित्यता का प्रभाव उनके 
आश्रय द्रव्य पर कुछ नहीं पड़ सकता, जैसे शब्द अनित्य है, किन्तु उसका आश्रय 
आकाश नित्य है। यही क्यों एक ही आम्रफल में रूपरस गन्ध आदि परिवर्तित 
होते रहते हैं किन्तु आम्रफल वही रहता है। इस प्रकार इस दर्शन ने आत्मा का 
नित्यत्व भी प्रतिष्ठापित कर दिया। इस दशैन में आत्मा का प्रत्यक्ष भी माना 
जाता ह । इच्छा, सुख, दुःख आदि गुणों से विक्षिष्ट आत्मा का मन से प्रत्यक्ष होता 
है। वैसे प्रत्यक्ष से विशिष्ट आत्मा द्रष्टा और इच्छादि विशिष्ट आत्मा दृश्य हैं यो 
दष्टा ओर दृश्य के भेद को निर्वाह कर लेते हैं। इसके अतिरिक्त परमात्मा अर्थात्‌ 
ईश्वर को भी यह दर्शन अनुमान से सिद्ध करता है। उसके गुणों को भी नित्य 
कहता है ईश्वर वा परमात्मा एक है, किन्तु जीवात्मा अनन्त है। इस दर्शन में 
नव द्रव्य चौबीस गुण पांच कम आदि माने जाते हैं। जाति को भी ये द्रव्य से 
प्रथक और नित्य मानते हैं। इस सिद्धान्त में परमाणुओं से जगत्‌ की उत्पत्ति 
मानी जाती है। परमाणु भी नित्य है, क्योंकि द्रव्य का नाश अवयव 
विभाग हु होता दै, परमाणु में अवयव ही नहीं तब उनका विभाग और उस 
विभाग के द्वारा द्रव्य के नाश की संभावना हो कहां रही । इस दशन का बहुत 
बिस्तार हुआ हे । सैकड़ों मन्थ इसके प्राप्त हैं और. आगे चलकर इसमें भी शब्दों 
को परिभाषा ऐसी जटिल बनी है कि उसके समझने में ही विद्यार्थियों को बहुत 
वर्षे लग जाते हैं। प्रमाण इन्होंने चार माने हैं-प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान और 
शब्द। शब्द प्रमाण में मुख्यतया वेद का हो अहण किया जाता है। किन्तु 
आप्तोक्त लौकिक शब्द भी स्वतन्त्र प्रमाण माना जाता है। सबसे उत्कृष्ट प्रमाण 
त्यक्ष ही है। इसके “परमाणुवाद” आदि का तो गीता में कोई स्पशे नहीं किन्तु 
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आत्मा की नित्यता और बुद्धि सुख दुःख आदि का उसका गुण होना गीता में 
प्राह्म हुआ है, किन्तु प्रक्रिया इससे भिन्न हे । 


सांख्य दर्शन ने आत्मा को और भी विशुद्ध किया। वे कहते हैं कि गुणों ` 
के अनित्य होने पर भी एक प्रकार से आत्मा पर अनित्यता का आभास आ जाता 
है, क्‍योंकि गुणों को द्रव्य से सर्वथा प्रथर्‌ नहीं कह सकते। गुण विशिष्ट एक 
ही रूप द्रव्य का रहता है, इस कारण आत्मा की विशुद्ध नित्यता प्रतिष्ठापित करने 
के लिये सांख्य ने बुद्धि, इच्छा, सुख-दुःख आदि को आत्मा का गुण नहीं माना | 
॥ वे प्रकृति के विकास हैं। प्रकृति आत्मा से भिन्न एक स्वतन्त्र तत्व है, बही जगत्‌ 
'बनाती है। जगत्‌ के निमोण में आत्मा का ईश्वर का कोई सम्बन्ध नहीं । जगत्‌ 
केवल प्रकृति का परिणाम है, ओर भिन्न भिन्न परिणाम होना प्रकृति का स्वा-' 
भाविक धमे है। प्रकृति के गुणों का आत्मा पर प्रतिबिम्ब मात्र होता है, किन्तु 
आत्मा, जिसका नाम इस दशेने में पुरुष हे वह प्रकृति से अपना भेद नहीं 
सममता इसलिये प्रकृति के धमे सुख दुःख आदि का अभिमान भी उसमें प्रति- 
बिम्बित होता है। इसी से संसार में बंधा रहता है । जो पुरुष प्रकृति का और 
अपना विवेक अर्थात्‌ प्रथक्‌ भाव समक जाता है वह मुक्त हो जाता है। भेद 
समझना भी प्रकृति का ही परिणाम है, पुरुष में उसका भी प्रतिबिम्ब मात्र ही है । 
इसी से हा जातां है कि बन्धन वा मुक्ति कराने वाली प्रकृति ही है। इस 
द्वान्त में भी वैशेषिक के समान पुरुष अनन्त है। परमात्मा वा ईश्वर इस 
दशन में नहीं FE जाता। मुक्त पुरुषों की ही ईश्वर नाम से प्रशंसा कर दी 
जाती दै। योगदर्शन में यद्यपि ईश्वर माना गया है किन्तु योग साधना के लिये 
चित्त स्थिर करने में ही उसका उपयोग माना, जगत्‌ की उत्पत्ति में ईश्वर का कोई 
सम्बन्ध योग सूत्र में भी नहीं माना गया। इस दर्शन में प्रमाण तीन ही माने 
जाते हैं। उपमान का वे शब्द वा अनुमान में अन्तभौव कर लेते हैं। इस दर्शन 
का गीता से बहुत सम्बन्ध है। प्रकृति के गुणों का और उनके प्रभाव का गीता 
में बिस्तार से वणान मिलता है। प्रकृति के कर्मों को ही आत्मा अपना कर्म 
सममता है यह भी स्पष्ट कहा गया हे, किन्तु प्रकृति की स्वतन्त्रता गीता में नहीं 
मानी गई है। भगवान ने यही कहा हे--कि प्रकृति मेरी है, मेरी अध्यक्षतासे | 
ही जगत्‌ की रचना करती है और प्रकृति के बन्धन से छुटकारा भी मेरी कृपासे | 
॒ हा है। भगवद्गीता के समान ही पुराणों में भी प्रकृति की स्वतन्त्रता | 
ps मानी गई है। इश्वर को भरणा से ही प्रकृति जगत्‌ रचना करती है यही | 
आले ह. अथ व्याख्याक्ारों पद्यों । 
प्रवचन में ही स्पष्ट किया जायगा । : ता क्या गो य व | : 


__ सबके अन्त में वेदान्त दर्शन है ऱ्य 
गन ७... _ ७ वेदान्त दशन है, उसका नाम ही वेदान्त हे अथात्‌ वेद नाम 
अपना. अन्तु हो जाता है। यह दशन शुद्ध रूप से उपनिषदों कोडी | 
(७ पार मानता है। शब्द प्रमाण ही इसमें मुख्य है, वहाँ भी अपौरुषेय | 
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शब्द अर्थात्‌ वेद। वेद के भी कमं, उपासना, और ज्ञान के प्रतिपादक तीनों 
काण्डों में ज्ञान प्रतिपादक उपनिषदों को ही यह मुख्य प्रमाण मानता है। वेद 
अन्थ-के मन्त्र और ब्राह्मण दो भाग हैं। पहला मन्त्र और दूसरा ब्राह्मण। 
ब्राह्मण के कम, उपासना, ज्ञान के प्रतिपादक तीन भाग है--ब्राह्मण, आरण्यक, 
ओर उपनिषत्‌ । इस प्रकार वेद ग्रन्थ का सबसे अन्त का भाग उपनिषद्‌ हुआ, 
वह वेदान्त कहाया, इसीलिये उसके आधार पर प्रतिष्ठित दर्शन को भी वेदान्त 
नाम दिया गया। सांख्य में जो प्रतिबिम्ब रूप से सुख दुःख आदि को पुरुष 
नामक आत्मा में माना गया है, और पुरुष से भिन्न ग्रकृति को स्वतन्त्र रूप से 
जगत्‌ का उत्पादक माना गया है, एवं पुरुषों को अनन्त माना गया है, इन तोनों 
बातों को वेदान्त स्वीकार नहीं करता। संपूर्ण जगत्‌ प्रकृति का प्रपंच है सही, 
किन्तु प्रकृति की कोई स्वतन्त्र सत्ता नहीं, वह आत्मा की सत्ता से ही.सत्‌ कहलातो 
है। जैसे शुक्ति को कोई रजत समक ले वा रञ्जु को सर्प समझ ले.तो वहाँ रजत . 
बा सपे की स्वयं सत्ता नहीं हे. किन्तु शुक्ति बा रज्ज की सत्ता को ही रजत वा सपं 
ने ले लिया है। इसी प्रकार विचार करने पर कायं की सत्ता भी कारण से 
पृथक्‌ सिद्ध नहीं होती, कारण की सत्ता लेकर ही काये सत्‌ कहलाता है, घट 
वा पट, सृतिका वा तन्तु को सत्ता से प्रथक अपनी सत्ता नहीं रखते, यदि प्रथक्‌ 
सत्ता रखते होते तो मृत्तिका वा तन्तु से प्रथक भी प्राप्त होते, किन्तु ऐसा हो नहीं 
सकता । इसलिये विचार करने पर घट वा पट की मृत्तिका वा तन्तु से प्रथक्‌ 
सत्ता सिद्ध नहीं होती। इसी क्रम में चलते जाइये जो जिससे बना, उसको सत्ता 
अपने कारण से प्रथक्‌ नहीं, तब मृत्तिका वा प्रथिवी की सत्ता जळ से, जल की 
तेज से, तेज की वायु से, वायु की आकाश से, और आकाश की अहंतत्व से, 
उसकी आमे महत्तत्वःऔर प्रकृति से, एथक सत्ता सिद्ध नहीं होती, ओर प्रकृति 
का भो केवल आत्मा में आभास है, वह उसको शक्ति मात्र है, आत्मा से प्रथक्‌ 
होकर कभी प्रतीत नहीं हो सकती । शक्ति शक्तिमान से एथक कभी नहीं मिलेगी, 
इसलिये प्रकृति वा शक्ति की भी कोई स्वतन्त्र संत्ता नहीं। आत्मा ही एक सत्‌. 
है उसी की सत्ता को लेकर सब प्रपंच सत्तावान्‌ बना है, अन्य की सत्ता से 
सत्तावान्‌ पूर्वोक्त “शुक्ति रजत”, वा “रज्ञु झुजंग” को जैसे मिथ्या कहा जाता 
है, इसी प्रकार सम्पूणे प्रपंच को भी मिथ्या ही समझना चाहिये। मिथ्या शब्द 
का भी मुख्य अथे यही कि जो दूसरे के आधार पर ही स्थिर हो, अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता न रखता हो। क्योंकि मिथ्या शब्द मिथू. धातु से बना है ओर उसका 
अथे--“दूसरे संगत” यही माना जाता हे, अस्तु ! इस प्रकार इस दर्शन सें एक 
आत्मा ही वास्तबिक रूप में है और सब कल्पित हैं, इसोल्यि इसे “अद्वेत दशन? 
कहा जाता है--अर्थात्‌ यह एक ही तत्त्व को स्वीकार करता है, जब कोई दूसरी 
बात है ही नहीं जो आत्मा को कलुषित करे तब आत्मा की पूरो शुद्धता ओर देश 
काल आदि सम्बन्ध का उसमें अभाब, इस दर्शन में विसपष्ट हो जाता है, इसलिये 
आत्मा सदा है और सब जगह है, यह आत्मां का परम उत्कर्ष इस दशन मे 
जाकर प्रतिष्ठित हो जाता है। ऐसा तत्त्व एक ही हो सकता है क्योंकि दो होते 
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ही उनका देश काल सम्बन्ध आ पड़ता है, इसलिये यहाँ आत्मा एक हो है। 
परमात्मा जीवात्मा आदि नाम उसके उपाधि कल्पित हे। 


इस दशेन के अवान्तर भेदों का निरूपण हम विषय विभाग के प्रवचन 
में करेंगे। भगवद्गीता.इसी दर्शन का प्रधान ग्रन्थ है। अन्यान्य द्शेनों का 
तो उसमें प्रसंगागत संकेत मात्र आ गया है । 


इस प्रकार क्रम-क्रम से ऊपर बढ़ाते हुए भिन्न-भिन्न दर्शन आत्मा को ही 
सब जगत्‌ का मूल और सवथा विशुद्ध स्थापित कर देते हैं। इस विचार से 
भारतीय न परस्पर विरुद्ध नहीं हैं, किन्तु एक उच्च आसाद पर चढ़ाने वाली 
क्रमिक सीढ़ियाँ हैं। एक सीढ़ी पर पूरी तरह पाँव जमाये बिना आगे झट पट 
चढ़ जाने पर गिरने की संभावना रहती है इसलिये पूरा पैर जमाने को एक एक 
दशान ने दूसरों का खण्डन कर अपने सिद्धान्त को खूब प्रतिष्ठापित किया है। 
विचारशील मनुष्य एक एक सीढ़ी पर पूरी तरह पैर जमाता हुआ अर्थात्‌ एक 
एक के सिद्धान्त खूब समझता हुआ क्रम से आगे बढ़ता जाय तो परम तत्व पर 
पहुंच सकता है, ओर परस्पर की उळमन में ही रह जाय वा नीचे की सीढी को 
ही गन्तव्य स्थान मान बैठे तो उसका दुर्भाग्य । ह 


सब क्रमिक सिद्धान्तों के संकेत अनादि सिद्ध वेद में ही प्राप्त हो जाते हैं, 

उनमें से एक एक संकेत का ग्रहण कर आचायों ने उन पर सूत्र भाष्य आदि 
ग्रन्थों की रचना कर उन्हें विस्तृत रूप से समझा दिया दै, नई बात मूलतः किसी 
आचाय ने नहीं कहीं, इसलिये किसी दशन का संकेत कहीं प्राप्त कर उस ग्रन्थ 
को उस दशन से पीछे बना हुआ मान लेना यह पाश्चात्य दृष्टि भी भारतीय 
परिभाषा के अनुसार सत्य दृष्टि नहीं कही जा सकती । विचार कोई नये नहीं 
पैदा होते, वे अनादि हैं अवाचीन विचारों में प्राचीनों की झलक आना जैसे 
i हे बैसे यह भी अवश्य संभव है कि आज जो विचार प्रादुभूत हुए हैं 
ile न सस्तिष्को में भी आये हों, इसलिए बिचार साम्य देखने मात्र से 
आचनता वा अवोचीनता की कल्पना और उसके आधार पर इतिहास गढ़ना 
का जगह सत्य से दूर चला जाता है। अस्तु ! इस प्रवचन का स्मरण रखने 

आगे के गीता प्रवचनों में बहुत कुछ सहायता प्राप्त होगी । 


सबबी 
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पंचम-पुष्प 
“गीता के भाष्यकार और उसका विषय-विभाग? 


तृतीय प्रवचन में कह आये हैं कि भिन्न-भिन्न सभी सम्प्रदायों के आचायौँ 
ने अगवद्वीता पर टीकायें लिखी है। . उन टीकाकारों ने गीता के विषय विभाग 
में भी अपने अपने सिद्धान्वानुसार कुछ विलक्षणता की है। गीता के प्रवचनो 
को ठीक सममने के लिए उन टीकाकारों के सिद्धान्तों का कुछ परिचय भी प्राप्त 
क्रना आवश्यक है। इसलिए पहिले उसका संकेत मात्र से अति संक्षिप्त स्वरूप 
दिखाकर तद्नुकूल उनके विषय विभाग का भी संक्षिप्त निदर्शन करेंगे। 


` जो टीकाएं आप्त हैं उनमें सबसे प्राचीन और प्रमुख गीता के भाष्यकार 

श्री शंकराचाय हैं यह--पूव कहा जा चुका है । उनके सिद्धान्त का अति संक्षिप्त 
सार यह है कि सम्पूणं प्रपंच का मूल कारण एक ब्रह्म ही है। वह ब्रह्म निगुण 
निराकार ओर सर्वेव्यापक है तथा सजातीय विजातीय स्वगत तीनों भेद से शून्य 
हे, देश काल से उसका परिच्छेद नहीं हो सकता, उसके अतिरिक्त कुछ भी नहीं 
दै और न उसके कोई अवयव है, ऐसे त्रह्म से सृष्टि बनी कैसे, इसका उत्तर उनके 
संप्रदाय में यह हे कि सृष्टि बनती ही नही ब्रह्म की मायाशक्ति सृष्टि का बिना 
सत्ता ही भान करा दिया करती है। अर्थात्‌ वह ब्रह्म प्रपंच रूप से परिणत नहीं 
होता किन्तु द्रष्टाजीव के ब्रह्म का तत्व न सममने के कारण उसमें प्रपंच की आन्ति 
होती हे । द्रष्टा जीव भी ब्रह्म से अतिरिक्त नहीं किन्तु ब्रह्म की माया शक्ति के 
कारण उसका ज्ञान आच्छादित रहता है ओर माया उसे ब्रह्म में ही कल्पित प्रपंच 
दिखा देती है। जब तक माया जनित रान्ति बनी रहे तब तक जीव प्रपंच को 
सत्यसानकर इसमें बद्ध रहता है और भ्रान्ति के निवृत्त हो जाने पर वह अपनी 
रह्म रूपता प्राप्त कर लेता हे। इसी का नाम युक्ति है। इस मुक्ति को प्रकट 
करने वाला केवल ज्ञान हे । कम से मुक्ति कभी नहीं दो सकती । कम तो केवल 
चित्त शुद्धि करने में उपयोगी होता हे । शुद्ध चित्त में आवरण हट कर ज्ञान . 
का उदय हो जाता है। श्री शंकराचाय से प्राचीन टीकाकार ज्ञान और कर्म 
दोनों के योग से मुक्ति मानते थे। उनका सिद्धान्त ज्ञान कर्म समुच्यय वाद 
कहा जाता था । जिसका स्थान-स्थान पर श्री शंकराचाय ने खण्डन किया हे 
कि ज्ञान और कमे का समुच्यय हो ही नहीं सकता । कम तो अज्ञान दशा में 
ही होता है। ज्ञान के साथ वह नहीं रह सकता । भगवद्गीता मुक्ति का उपदेश 
देती है। इसलिए उसका मुख्य प्रतिपाद्य विषय सवे कमं संन्यास पूवक ज्ञान ही 
। ज्ञान की प्राप्ति जब तक न हो तब तक ही रवधमाचरण उसमें बताया 
राया है। अर्जुन भी पूण ज्ञानी नहीं था इसीलिए उसे कमे में प्रवृत्त किया गया 
इत्याद्‌। इस प्रकार इस सिद्धान्त में गीता का मुख्य प्रतिपाद्य कमे संन्यास और 
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ज्ञान योग है। इसी सिद्धान्त के अनुसार श्री शंकराचाय ने गीता के. 
की संगति लगाई है। इनके अतुयायी श्री मधुसूदन सरस्वती, पैशाच भाष्य 
कर्ता हनुमान, आनन्द गिरी, महाभारत के टीकाकार नीलकण्ठ, पद्यबद्ध भाव. 
प्रकाशिका टीका के लेखक आदि बहुत हैं । गीता के अधिकतर प्राचीन टीका- 
कार इसी पक्ष के पोषक हैं--यह कहने में कोई संकोच नहीं होता । । 
श्री रामानुजाचाय का सिद्धान्त हे कि ईश्वर, जीव और प्रकृति तीनों 
अनादि हैं। प्रकृति ओर जीव ईश्वर के शरीर हैं, ईश्वर उनका आत्मा है। जीव 
` और प्रकृति जब सूक्ष्म दशा में रहते हैं तब प्रलय अवस्था कही जाती है। और 
जब स्थूल अवस्था में आ जाते हैं तब प्रपंच दशा होती है। किन्तु उनकी सूकम 
दशा व स्थूल दशा से ईश्वर में कोई भेद्‌ नहीं पड़ता । ईश्वर ही बरहम है वह स्थूल 
सूच्म दोनों शरीरों में एक सा रहता हे इसी का नाम अद्वेत है। जीव अशु 
रूप है मुक्ति में भी वह ईश्वर से प्रथक्‌ ही रहता है। केवल क्लेश आदि बन्धनों 
से छूट जाता हे । मुक्ति का कारण ज्ञान और कम दोनों मिलकर होते हैं गीता 
का प्रतिपादन भी ज्ञान कमे समुच्चय है। तथापि भक्ति मुख्य है ओर उसमें भी 
शरणागति वा अपत्ति ही मुक्ति का भुख्य कारण हे। इसी शरणागति का 
निरूपण गीता के अन्तिम श्होक “सवंधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज” 
इत्यादि में हुआ हे। इस सिद्धान्त के अनुकूल ही अपने भाष्य में गीता की 
संगति उनने लगाई है । इस सिद्धान्त के अनुयायी भी दो एक टीकाकार हैं। 
श्री साध्वाचाय हत वादी हैं। वे ईश्वर और जगत को सर्वथा मिन्न 
मानते हैं। ईश्वर जगत्‌ का निमित्त कारण है उपादान कारण नहीं अर्थात्‌ वह 
अक्ृति से प्रपंच बना देता है स्वयं प्रपंच रूप से परिणत नहीं होता । जीव भो 
ईश्वर से सर्वथा भिन्न है। बन्ध ओर मोक्ष दोनों उसकी अवस्थाय हैं । 0. मुक्ति 
का कारण श्री रामानुजाचाय के समान यह भी ज्ञान कमे समुच्चय को ही मानते 
हैं। इनकी गीता पर टीका अति संक्षिप्त दे। ब्रहम सूत्रो और उपनिषदों पर भी 


इनके भाष्य बहुत संक्षिप्त ही हैं। इनके अनुयायी विद्वान्‌ प्रायः नैयायिक हैं 
उनने इनके अन्थों पर न्याय गित टीकायें लिखकर उन ग्रन्थों को सजाया 

` इनके गीता भाष्य पर भी एक विस्तृत व्याख्या है जो इनका आशय स्पष्ट 

` है। मुक्तिका कारण ज्ञान कर्म समुच्चय ही है। और ज्ञान की अपेक्षा भक्ति 
. की प्रधानता भी श्रीरामाचुजाचाय के समान ही ये भी मानते हैं। 


श्री वल्भाचाय का संप्रदाय शुद्धाद्वेत कहता है। ब्रह्म ही सब जगत्‌ का 
' मूल हे किन्तु श्री शंकराचार्य के सिद्धान्त के समान ये जगत को केवल कल्पना 
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हे, ह दो परकार की है। साधन रूपा और फल रूपा। साधन रूपा भक्ति 
नाम सकीतन और स्मरण आदि हैं और फल रूपा भक्ति प्रेम स्वरूप है। भक्ति 
स्वय फल रूप है उससे आगे और कोई प्राप्त करने की वस्तु शेष नहीं रहती, इसी 
भक्ति तत्व का गीता में मुख्यतया प्रतिपादन है । यही इस सिद्धान्त का सार हे | 
श्री वल्लभाचाये के नाम से गीता की एक टीका मुद्रित है किन्तु वल्लभ संप्रदाय के 
. विद्वान उसे स्वयं आचाये महाग्रभु को छिखी नहीं मानते उनके कुल में बहुत से 
वज्ञभाचाय नाम के विद्वान्‌ हुए हैं, उनमें से ही किसी ने यह टीका लिखी 
होगी । इस सप्रदाय के प्रभुख विद्वान्‌ श्री पुरुषोत्तम जी गोस्वामी हुए हैं, उनने 
बहुत अन्थाँ की रचना की हे उनके नाम से भी गीता पर एक टीका मुद्रित है । 
वल्लभ संप्रदाय के वर्तमान विद्वान्‌ उसे भी उनकी कृति नहीं कहते । इससे 
इस सिद्धान्त के. अनुसार गीता की सगति लगाने वाला कोई आचार्य प्रणीत 
मुख्य ग्रन्थ नहीं हे यह सिद्ध होता है। किन्तु श्री वल्लभाचाय ने भागवत पर 
बहुत कुछ लिखा हे उसी से गीता के विषय में भी उनका अभिप्राय व्यक्त हो 
डा । यह तो सिद्ध ही हे कि वे गीता का मुख्य प्रतिपाद्य भक्ति को ही 
मानते हैं । 


श्री निम्बाकोचायं का द्वेताद्वेत वाद है। उनका मन्तव्य है कि सृष्टि से 
पूचे तो ब्रह्म एक ही रहता है उस समय दूसरा कोई नहीं किन्तु सृष्टि के अनन्तर 
देत हो जाता है, अथात्‌ परस्पर भिन्न बहुत पदाथ उत्पन्न हो जाते हैं वे पदाथ 
एथिवी, जल, तेज, वायु आदि परस्पर भी भिन्न हैं. और ब्रह्मं से भी भिन्न हैं। 
क्योंकि उनका उत्पत्ति विनाश है ब्रह्म का उत्पत्ति विनाश कभी नहीं। मुक्ति प्राप्त 
करने के लिए ज्ञान कमे का समुच्चय और भक्ति की प्रधानता प्रायः सभी वैष्णवा- 
चायो के मत में एक सी ही है। श्री निम्बाकोचायं की भी अपनी व्याख्या गीता 
पर कोई प्राप्त नहीं किन्तु. इनके सम्प्रदाय के अनुयायी एक विद्वान्‌ ने. “तत्व 
प्रकाशिका” नाम की व्याख्या छिखी है जो कि मुद्रित है। श्री निम्बाकाचार्य के 
सिद्धान्तों से मिलता जुलंता ही एक श्री भास्कराचाये का सिद्धान्त और है, इनमें 
. थोड़ा ही अवान्तर भेद है, किन्तु श्री भास्कराचार्य के सिद्धान्तानुसार गीता पर 
लिखी गई कोई व्याख्या दृष्टिगत नहीं हुई । एक श्री चैतन्य महाप्रभु का अचिन्त्यः 
भेदाभेद सिद्धान्त का प्रतिपादक चैतन्य संप्रदाय बंगाल में और प्रसिद्ध है किन्तु 
इस संप्रदाय में भी भागवत का ही विशेष आधार लिया है। गीता पर इस 
संप्रदाय की कोई व्याख्या दृष्टिगत नहीं हुई । , | 


इन वैष्णव संग्रद्रायों के अतिरिक्त शैव और शाक्तों के भी अनेक संप्रदाय 

हैं, किन्तु शैव संप्रदाय वालों की भी कोई व्याख्या गीता पर उपलब्ध नहीं है: 

इसलिये उनका विवरण भी यहाँ अनावश्यक है। शाक्त संप्रदाय के एक प्रमुख 

आचाय श्री अभिनवगुप्तपाद की एक संक्षिप्त व्याख्या गीता पर अवश्य सिलती है। 

इनका सिद्धान्त आगम (तन्त्र) शाखा के आधार पर प्रतिष्ठित है, और इनका 

दशेन ग्रत्यमिज्ञादशन नाम से. प्रसिद्ध है, इन्होने परशिव को ही मुख्य तत्त्व 
१ सय मक 
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` हैं। मराठी भाषा की एक ज्ञानेश्वरी टीका बहुत प्रसिद्ध है। इन व्याख्याओं 


र | ` के भी अनुकूल होंगी । इनका विशेष परिचय हमें नहों हे। गीता के अध्यायों 
दि का विषय विभाग भायः सभी सम्रदाय के. pn ही किया दै 
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माना है, इसलिये इसे शैव दर्शन भी कहा जा सकता दै, और आगम के आधार 
पर होने से “शाक्त दर्शन” भी इसे कह सकते हैं। आगम के आधार पर अब- 
स्थित दर्शनों में भी देत, अत आदि अनेक भेद हैं, किन्तु आचाय अभिनवगुप् 
का मुख्यतया अटत सिद्धान्त ही है। श्री शंकराचाय के अद्देत से इनका यही 
भेद है कि ये जगत्‌ को मिथ्याकृत वा कल्पित नहीं कहते, मूल तत्व परम शिब में 
एक नित्य स्वातन्त्र्य शक्ति मानते हैं, जिसके कारण वह अपने आप जगद्‌ रूप में 
परिणित हो जाया करता है, वह स्वयं हि अपने आपको आणवमल से वेष्टित 
कर अनन्त जीवों के रूप में प्रकट होता है, ओर मायामल, एवं प्राकृतमलों से 
वेष्टित होकर संसारी भी बनता है, ये मल भी उसकी इच्छा से ही प्रकट होते हैं। 
अपनी इच्छा से ही मलों से मुक्त होकर स्वस्वरूप में आ जाता हे, इसलिये 
“मुक्ति” यहां भी साधन साध्य नहीं, केबल परमशिव के प्रसाद से प्राप्त होती हे। 
“जब जीव को यह प्रतिभिज्ञा हो जाय कि मैं शिव ही हूँ तभी वह सुक्त होता है, 
इसी प्रतिभिज्ञा में कम,भक्ति, ज्ञान आदि सबका उपयोग हे । किन्तु इसे ग्राप्त कराने 
वाला मुख्यतया “प्रसाद” ही है । इस सिद्धान्त का बहुत कुछ अंश श्री वल्लमा- 
चाय के सिद्धान्त से मिलता है, केवल मोटा भेद यही है कि परतत्व को श्री 
वल्लभाचाय कृष्ण नाम देते हैं और अभिनवशुत पादाचायं परमशिव नाम देते हैं 
वस्तुतः यह भेद नाम मात्र का है क्योंकि वास्तव में तो “परमतत्व” नामरूपातीत 
है, उसका कोई भी नाम नहीं हो सकता, आगे संसार में प्रकट धर्मों के अनुसार 
कल्याणकारक होने के कारण उसे शिव भी कह सकते हैं और सबका आकर्षक 
होने के.कारण कृष्ण भी। इसलिये बुद्धिमानों को दृष्टि में यह नामभेद कोई भेद 
नहीं। आर भी अवान्तर कई छोटे छोटे भेद हैं, किन्तु सबका विवरण करने की 
यहां आवश्यकता नहीं । 


गत पूव अवचनों में हम लोकमान्य तिलक की व्याख्या का कुछ विवरण 
कर चुके हैं। ये दाशेनिक विषयों में तो श्री शंकराचार्य के सिद्धान्त को ही मुख्य 
प हक गीता का मुख्य प्रतिपाद्य कम सन्यास नहीं कमयोग ही है, इस 
में कमयोग ही ओतप्रोत है, कमे सन्यास का गीता में कोई स्थान नहीं । ज्ञान और 
` भक्ति का प्रतिपादन इनके अनुसार कमयोग की सफलता के लिए ही है । 
स्पष्ट अक्षरों में गीता का प्रतिपाद्य ज्ञान मूलक भक्ति प्रधान कर्मयोग को बताया है। 
क सभी व्याख्याकारों ने अपने अपने सिद्धान्त गीता के पद्यां से निकालने-की ८ 
चेष्टा को दे जिनके मत इम आवश्यकतानुसार विशेष विशेष पद्यो की व्याख्या 
में प्रदर्शित कराने का प्रयत्न'करेंगे । इनके अतिरिक्त भारत की भिन्न-भिन्न भाषाओं | 
में भी गीता की ब्याख्या वा अनुवाद प्राप्त होते हैं। जो कि उन देशों में प्रसिद्ध 
सिद्धान्त आयः शांकरभाष्य के ही अनुकूल हैं। कोई व्यास्याएँ वैष्णव सम्प्रदाय छ 


ब 
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शंकराचाय से बिलकुल विरुद्ध हैं। इनके मतानुसार सम्पूणे गीता. 
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शकराचाय के संप्रदाय के अनुसार गीता के अकरण विभाग के सम्बन्ध में दो 
भधान मत मिलते हैं। मनुष्य के कल्याण के लिए तीन उपाय शाखा में बताए 
€ 
पूव षटक अर्थात्‌ पहिले छः अध्यायों में कर्म का प्रधान रूप से विवेचन है उसी में 
कमयोरा सिद्धान्त भी वर्णित है। सध्य षदक अर्थात्‌ सातवे अध्याय से आरम्भकर 
` आरहवे तक छः अध्यायों में उपासना तत्व हे उसी में उपास्य ईश्वर का विशेष 
वणन ओर उपासना के प्रकार आदि बताए गये हैं। अन्तिम षटक अर्थात्‌ तेरहवें 


अध्याय से आरम्भकर झठारवं पर्यन्त ज्ञान प्रधान उपदेश हे उसी में क्षेत्र चेत्रज्ञ का . . 


स्वरूप, जीव ईश्वर का सम्बन्ध, जीव की बन्धक प्रकृति का विशेष विवरण आदि 

विषय आप्त होते हैं। इसीलिये यह उत्तर षट्क अवश्य ही ज्ञान प्रधान है। दूसरे 
प्रकार का विभाग श्री मधुसूदन सरस्वती ने यह दिखाया है कि गीता उपनिषदों 
का सार है और उपनिषदों में जीव, ब्रह्म की एकता का प्रतिपादक “तत्त्वमसि” 
यह महावाक्य प्रधान माना जाता है। इसमें तीन पद हैं, “तत” “त्वमू” 
“असि” उनमें “तत्‌? का अर्थ परमत्रह्म हैं “त्वम्‌” शब्द का अर्थ संबोध्य 
जीवात्मा और “असि” पद दोनों की एकता का प्रतिपादक है। इन्हीं तीनों 
पदों के अर्थों का विवरण गीता के छः, छः, अध्यायों के तीन खर्डो में किया 
है। पहले छः अध्यायों में त्वम्‌ शब्द के वाच्यार्थ जीवात्मा का निरूपण है । 
जीव की नित्यया उसके कमे करने की प्रक्रिया और उसी के कल्याण के लिए योग 
साधन आदि उसमें बताये हैं । चतुथोध्याय में ईश्वरावतार का निरुपण 
प्रासंगिक है। सात से बारह तक के छः अध्यायों में “तत्‌” शब्दार्थ ईश्वर तत्व 
का निरूपण है। ईश्वर विभूति, विश्व-रूपद्शन आदि ईश्वर तत्व प्रतिपादक 
विषय उसी में आते हैं। ईश्वर भक्ति भी ईश्वर से ही सम्बन्ध रखती है इसीलिए 


उसका निरूपण भी बारहवं अध्याय में किया गया। यद्यपि महावाक्य के क्रम ` 


के अनुसार पहिले तत्‌ शब्दार्थं परज्रह्म का निरूपण उचित था किन्तु जीव अपना 


स्वरूप सममे बिना परब्रह्म वा परमेश्वर को नहों जान सकता इसलिए महावाक्यो : 
के पदों का क्रम तोड़कर भी त्वम्‌ शब्दार्थ जीव का. निरूपण पहिले करना पड़ा। ` 
अन्त के छः अध्याय दोनों की एकता का मुख्य रूप से प्रतिपादन करते हैं। वहाँ 


आरम्भ में ही क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ की एकता बताते हुए क्षेत्रज्ञ जीव परमात्मा का ही 
रूप है यह स्पष्ट किया गया है। और आगे भी “जीव मेरा ही अंश है” इत्यादि 
उपदेश के द्वारा एकता को दृढ़ किया है । दोनों के मध्य में विभाग कराने वाली 
प्रकृति के गुणां का भी निरूपण प्रकृति सम्बन्ध छोड़करं एकता प्राप्ति कराने के 
उद्देश्य से ही हुआ है। यों जीव ब्रह्म की एकता उत्तर षटक का अथे है और यही 
गीता का प्रधान प्रतिपाद्य है । इस प्रकार कमे, भक्ति और ज्ञान तीनों का प्रतिपादन 


क्रम से गीता में हुआ हे-श्री मधुसूदन सरस्वती ने लिखा है कि कमे और ज्ञान: 
अत्यन्त विरुद्ध है, वे साथ रह नहीं सकते, इसका विवरण शांकर वेदान्त के 
अन्थो में विस्तार से आया है, इसीलिये यहां उन दोनों को अव्यवहित न रखकर 
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गए हैं कमे, उपासना वा भक्ति, और ज्ञान। वे ही गीता के भी प्रतिपाय हैं।. 
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मध्य में भक्ति का निवेश कर दिया गया है । वह दोनों को मिला देती है। श्री 
मधुसूदन सरस्वती यद्यपि श्री शंकराचाय के सिद्धान्त के ही अनुयायी हैं तथापि 
इन्होंने अपने भक्ति रसायन ग्रन्थ में भक्ति को फल रूप और अन्तिम साध्य माना 
है। भगवदूभक्ति प्राप्त हो जाने पर फिर और किसी वस्तु की प्राप्ति इष्ट नहीं 
रहती यह सिद्धान्त भक्ति रसायन में अभिव्यक्त किया है। किन्तु गीताकी - 
व्याख्या में जीव ब्रह्म की एकता को ही प्रधान माना है । 


श्री रामानुजाचार्य के परम गुरु श्री यामुनाचाये का एक “गीताथे संग्रह 
प्रकाशित हुआ हे। उसमें गीता का विषय विभाग इस प्रकार है कि ज्ञान और 
कर्म दोनों को मिलाकर भगवद्भक्ति प्राप्त की जा सकती है। इनका सिद्धान्त 
श्री शंकराचार्य के विरुद्ध “ज्ञान कर्म समुच्चयवाद” ही है। अर्थात्‌ केवल ज्ञान 
चा केवल कर्म जीवं का कल्याण नहीं कर सकते। दोनों के मिलने से ही 
कल्याण होता है। किन्तु दोनों के मिला देने मात्र से ही कल्याण नहीं हो सकता, 
वे दोनों मिलकर भगवत्‌ स्वरूप का ज्ञान कराते हुए भगवत्‌ प्रपत्ति प्राप्त कराते 
हैं, और भगवत्‌ प्रपत्ति साक्षात्‌ मनुष्य की कल्याण कारक है। इसी के प्रतिपादन 
के लिये गीता के पूर्व षटक में साधन रूप ज्ञान कम समुच्चय का प्रतिपादन हुआ 
है, वहां आत्मा की नित्यता का विस्तार पूवंक निरूपण करने में ज्ञान को स्थान 
दिया गया है, चतुथोध्याय में संक्षेप रूप में भगवान्‌ का स्वरुप ज्ञान भी प्रति- 
पादित है, और ज्ञान के साथ-साथ कम की भी आवश्यकता आदि से अन्त तक 
बताई गई है, इसलिये प्रथम षट्क ज्ञान कमे समुच्चय का प्रतिपादक है, इसमें 
कोई सन्देह नहीं रहता। अब आगे मध्यम षट्क में इन दोनों से प्राप्त होने 
वाली भक्ति का विस्तृत निरूपण हे। वहाँ भगवान्‌ के स्वरूप का और उनकी 
उपासना का विस्तार गीता को पढ्ने वाले स्वयं ही देख सकते हैं। आगे तीसरा 
षदक्‌-प्रकीणक रूप है उसमें दोनों षटका में जो अंश संक्षिप्त होने के कारण पूरा 
स्पष्ट नहीं हुए थे, इससे कुछ न्यूनता सी प्रतीत होती थी, उसकी पूर्ति की गई हे । 
ज्ञान कम समुच्चय में कम के मूलभूत प्रकृति के गुणों का पूब षटक में निरूपण 
नहीं हुआ था उस न्यूनता को पूर्ण किया गया है और अश्वत्थ निरूपण एवं तीन 
पुरुषों के निरूपण से भगवत्‌ स्वरूप ज्ञान की भी पूर्ति की गई है इसी कारण 
अन्तिम षट्क में तीन-तीन अध्यायों के वे दो विभाग मानते हैं । पूर्व के तीन 
अध्यायो में भगवत्‌ स्वरूप के निरूपण की . न्यूनता को पूर्ण किया गया है, ओर 
उधर के तीन अध्यायों में कमे निरूपण की न्यूनता को पूर्ण किया गया है । अन्त 
में उपसंहार “मन्मनाभवभद्धक्त” इत्यादि पद्य के द्वारा भक्ति पर ही किया गया 
है। तथापि सबके अन्तिम झोक “सर्व धर्मान्‌ परित्यज्य” में “शरणागति” को 
चा हे । की सिद्ध हो जाता है कि गीता का मुख्य प्रति पाद्य 
आर तत्राप ` शरणागति” ही हे । शरणागति का उपदेश सुनकर 

ही अजुन को शान्ति मिली और वह आज्ञा पालन के लिये तत्पर हुआ । यदी | 
परम गुरु का सिद्धान्त श्री रामानुजाचार्य को मान्य है। सार यह है कि भगवद्‌ 
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गीता प्रधान रूप से भक्ति बा शरणागति की : प्रतिपादक है, और विषय 
अंगरूप से आये हैं । यह श्री रामानुजाचाय का ह ] 
श्री वल्लभाचाये के मत में जीव तीन प्रकार के होते --प्रवाही मयादा 
मार्गीय, ओर पुष्टिमार्गीय । यथेच्छ धर्माधर्म त यी कार्य करने बाले 
प्रवाही जीव” कहे जाते हें । शास्त्रानुसार चलने वाले “मर्यादामार्गीय” हैं. - 
और भगवदसुमह से जो केवल भगवच्निष्ठ हो गये, भगवत्सेवा ही जिनका एकमात्र 
कतव्य हो गया, और धर्माधर्म से जिन्हें कोई प्रयोजन नही वे “थुष्टिमार्गीय” हैं । 
` इन सबके विचारों में परस्पर मेल नहीं होता। अजुन में पहिले मर्यादा और 
पुष्टि का मिश्रण था। भगवान्‌ के द्वारा अनुगृहीत होने के कारण वह पुष्टि मार्गों 
में भी अवेश पा चुका था, किन्तु मर्यादामागे भी अभी उसका छूटा नहीं था। 
पृहिले वह क्षत्रिय धम समक कर ही युद्ध में प्रवृत्त होने लगा था किन्तु भगवान्‌ 
उसे पूण “पुष्टिमार्गीय” बनाना चाहते थे इसलिये उनने ही आन्तरिक प्रेरणा से 
उसमें युद्ध से विरत होने का विराग उत्पन्न किया। जब उपदेश देने लगे तो 
प्रथम षट्क में सांख्य और योग का मिश्रित उपदेश दिया। जिस पुरुष में दो 
मार्गो का मिश्रण है उसे मिश्रित ही उपदेश देना उचित था, इस प्रकार प्रथम 
षट्क मयौदामाग के उपयुक्त है, द्वितीय और तृतीय षटक शुद्ध भगवत्स्वरूप और 
शुद्ध भक्ति के प्रतिपादक हें । उन दोनों में अपने स्वरूप का प्रतिपादन भी किया ' 
और विभूति निरूपण वा विश्वरूप प्रदर्शन के द्वारा उसे पुष्टिमागे में दृढ़ किया । 
अन्त में पुष्टि मागे का मुख्य सूत्र “सबंधर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज” 
इत्यादि पद्य से उसके हृदय में खचित कर दिया। उसमें स्पष्ट कह दिया कि 
अब तुम्हें धम-अधम के विवेक की कोई आवश्यकता नहीं तुम केवल हमारी 
शरण में आ जावो अथात्‌ अपने आप को हम पर छोड़ दो, हस स्वयं तुम्हारा 
उद्धार कर देंगे। अब अजुन पूणा “पुष्टि मार्गाय” बन गया। इसीलिये उसने 
अन्त में कहां कि मेरा मोह नष्ट हो गया, स्मरति प्राप्त हो गई अर्थात्‌ पहिले नर 
अवस्था में भी में पुष्टिमार्गीय ही था उसका अब स्मरण आगया, आपकी पूणा 
कृपा हो गई ओर अब मुके कोइ सन्देह नहीं हे। मैं आप की आज्ञा का पालन 
करूंगा । इस अर्जुन के कथन से स्पष्ट हो जाता हे कि अब अजुन क्षत्रिय धमे 
समझ कर युद्ध में प्रवृत्त नहीं हो रहा हे किन्तु भगवन्निष्ठ होकर भगवान्‌ की 
आज्ञा पालन के लिये ही युद्ध में प्रवृत्त होता हे। इस अन्तिम प्रकरण से यह 
सवथा स्पष्ट हो जाता है कि भगवान्‌ की पराभक्ति प्राप्त कराना ही भगवद्‌ गोता 
के उपदेश का उद्देश्य है। और भगवद्‌ भक्त का आज्ञा पालन ही मुख्य कत्तव्य 
रह जाता है। सांख्य योगादि उसमें केवल उस मागे की ओर प्रवृत्ति कराने के 
लिये आये हैं। युक्ति पूवंक अजुन की बातों का युक्ति पूवक उत्तर से ही समाधान 
हो सकता था, इसलिये युक्ति पूर्वक उपदेश दिये गये हैं। 
कई विद्वानों ने यह भी कहा है कि प्रथम षटक सूत्र रूप हे, मध्यम का 
षट्क वृत्तिरूप और अन्तिम षट्क भाष्यरूप है, अथात्‌ अन्तिम षटक में पूवे की. 
न्यूनताओं को पूर्ण कर स्पष्ट रूप से भक्ति की स्थापना स्थापित कर दी गई है। 
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इस प्रकार इनके मत में भी गीता का मुख्य प्रतिपाद्य भक्ति ही हे । इसका समर्थन 
कई विद्वान्‌ इस प्रकार भी करते हैं कि यदि भगवद्गीता के पूवोद्ध और उत्तराद्ध 
दो विभाग किये जांय, तो नव नव अध्याय के होंगे। उनमें पूर्वाद्धे के अन्त में 


“मन्मनाभव. मद्भक्तः” इत्यादि भक्ति प्रतिपादक पद्म ही आता है और 


उत्तराङ्ग के अन्त में भी एक पाद के परिवर्तन के साथ यही पद्म दुहराया गया 


है। उस परिवर्तित पाद में सत्य प्रतिज्ञा भी भगवान्‌ ने की है। इस प्रकार 


भक्ति की प्रधानता स्फुट हो जाती है । 


श्री आनन्दतीथ नामक श्री मध्वाचाय ने विस्पष्ट रूप से भगवद्गीता का 
प्रकरण विभाग नहीं लिखा, किन्तु स्थान-स्थान पर उनकी व्याख्या से यही स्पष्ट. 


होता है कि श्री यामुनाचाये का किया हुआ प्रकरण विभाग ही उनको भी 
अभिप्रेत है |... | | | 
श्री निम्बाकोचाय के अनुयायी श्री केशव काश्मीरीभट्टाचार्य को बनाई हुई 
“तत्त्वप्रकाशिका” टीका में भी विशेष रुप से गीता का प्रकरण विभाग प्राप्त-नहीं 
होता। किन्तु उपदेशारम्भ, सप्तमाध्याय का आरम्भ, ओर त्रयोदशाध्याय के 


आरम्भ को देखने से प्रतीत होता है कि तीन षटक का विभाग इनको भी. 


-अभिप्रेत है और प्रथम षटक में त्वं पदाथेभूत जीव का निरूपण, और द्वितीय 
षटक में तत्पदाथरूप परमात्मा का निरूपण भी शांकर सम्प्रदायानुसार इन्होंने 
भी माना है, किन्तु दृतीय षट्क को श्री यामुन मुनि के अनुसार ये भी परिदिष्ट 
रूप मानते हैं, अर्थात्‌ पूव दो षदकों में जो न्यूनता रह गई थी उसकी पूर्ति 
तृतीय घटक में की गई हे । कम के द्वारा चित्त शुद्धि होकर भक्ति-निष्ठा और ज्ञान- 
निष्ठा प्राप्त होती है, यह भी इनने स्थान-स्थान पर माना है, किन्तु प्रधानता इनके 
मत में भक्ति को ही दी गई हे। जीव के कल्याण का मुख्य साधन भक्ति ही 
है । अस्तु द्वितीयाध्याय सूत्ररूप है, उसमें संक्षेप से सभी विषयों का समावेश 
पा द उसका विवरण ही आगे के अध्यायो में है यह प्रायः सबने स्वीकार 
लोकमान्य श्री तिलक के मत का संकेत पहिले हम कर । वे संपूण 
भगवद्गीता को कमंयोग का प्रतिपादन ही मानते है f तीन म प्रकरण 
विभाग उनको अभिमत नहीं क्योंकि उनके मत में कर्म भक्ति और ज्ञान का प्रथक- 
पथक्‌ प्रतिपादन भगवद्गीता में नहीं है। जिसके लिए अन्य व्याख्याकारों ने 
को का विभाग जा ग । वे मानते हैं कि कम, भक्ति, ओर ज्ञान 
सिक श्षेषला भगवद्गीता में बनाई गई है, ज्ञानमूछक भक्ति प्रधान 
मंयोग गीता का प्रतिपाद्य है। प्रकरण हि अध्यायों की 
संगति उनने लिखी है। आरम्भ में अजुन के मोह हटाने को आत्मा के नित्यत्व 
का भगवान्‌ ने प्रतिपादन किया, उसके अनन्तर द्वितीयाध्याय में ही कर्मयोग का 
आरम्भ करा दिया । क पंचमाध्याय पर्यन्त कमेयोग का ही कई प्रकार से प्रतिपादन 
जलता रहा मध्य में कमयोग की आचार्य परम्परा बताने के लिये अवतार वाद 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


७५82०... व 


( ७१ ) 


का प्रसंग आया। यह कमेयोग की परम्परा शान्तिपर्व के नाराय णीय में प्रति- 
पादित भागवत धर्म की परम्परा से बिलकुल मिलती है । . इससे यही सिद्ध गा 
कि भागवत धर्म ओर कर्मयोग एकरूप ही आरम्भ में प्रवृत्त हुए थे। ईश्वर- 
भक्ति पूर्वक कमे करते रहना ही दोनों का लक्ष्य था। आगे चलकर जैसे ज्ञान 
माग वालों ने कम का तिरस्कार किया था, उसी प्रकार भक्ति-मार्ग वालों ने भी 
कम का तिरस्कार कर दिया, ओर तब भक्ति मार्ग एक पृथक बन गया। 
वस्तुतः भक्ति शब्द का अथ भाग है। ज्ञान और कमं दोनों भाग इसमें संमि- 
श्रित हैं, इसीलिये इसका नाम भक्ति पड़ा है, और भक्ति का सम्बन्ध भगवान्‌ से 
हदी होता हे, भगवत्‌ शब्द का अर्थ है छः प्रकार के गुण और ऐेश्चय से संपन्न | 
शुण ऐश्वय वाले की ही उपासना को जा सकती है, बिना गुणों के उपासना नहीं 
. बनती। ऐश्वयं ज्ञान के बिना भी प्रेम नहीं होता। इसलिए उपासना वा भक्ति 
का सम्बन्ध भगवान्‌ से ही हो सकता है, निरोण ब्रह्म से नहीं। यही कारण हे 
कि इसका नाम भागवत धमं अर्थात्‌ भगवान्‌ का धर्म हुआ। बिना ज्ञान के 
उपासना वा प्रेम हो नहीं सकता इसलिये ज्ञान भी इसमें अवश्य मिश्रित रहता है, 
किन्तु आगे चलकर ज्ञान, भक्ति और कमे स्वतन्त्र मागे बन गये, एवं ज्ञान और 
भक्ति दोनों मागों में कमे की उपेक्षा हो गयी, अस्तु, गीता में स्पष्ट किया गया कि 
. कमं योग के लिये पहले व्यवसायात्मक बुद्धि आवश्यक है, वह व्यवसायात्मक ` 
बुद्धि इन्द्रिय निग्रह के बिना प्राप्त नहीं हो सकती, इसलिये गीता के छठे अध्याय 
में योग मागे का निरूपण इन्द्रिय निम्रह की सहायता के लिये ही किया गया है। 
वर्तमान में इन्द्रिय निश्र्द हो भी जाय तो भी पूरव की वासना यदि दूषित है तो 
वह इन्द्रिय निग्रह स्थायी नहीं हो सकता । अतः वासना शुद्धि भी कर्मयोग में 
आवश्यक है। वासना शुद्धि और.व्यवसायात्मक बुद्धि उत्पन्न हो जाने पर भी 
उसकी स्थिरता इश्वराराधन के बिना नहीं हो सकती, और यदि बासना विकृत 
हो गई एवं व्यवसायत्मक बुद्धि भी चलित हो गई तो कमंयोग बिगड़ जायगा 
अतः कमंयोग की पूर्ति ओर स्थिरता के लिए ही सप्तमादि अध्यायों में ईश्वर 
स्वरूप निरूपण हुआ है और ईश्वराधन के प्रकार बताये गये हैं । व्यवसायात्मक 
बुद्धि जिसे साम्य बुद्धि भी कह सकते हैं बह तबतक भी उत्पन्न और स्थिर नहीं हो 
सकती जबतक कि एक ही ब्रह सबका आत्मा है, यह ज्ञान न हो जाय । इसळिये 
त्रयोद्शादि अध्यायो में क्षेत्र-क्षेत्रज्ञ के विवेक में एक ही ब्रह्म के आत्मा रूप से 
सब में व्यापक रहने का भी उपदेश हुआ है । ओर कम मारां की शुद्धि के लिए 
.ही तीनों गुणों के प्रथक-प्रथक स्वरूप का वा तीनों के अनुसार प्रथक्‌ आचार 
- व्यबहार का भौ विस्तार से निरूपण है । इसे समझकर अधिकारी रज और तम 
के सम्बन्ध से बचता रहे, एवं अचार व्यवहार द्वारा सत्व गुण को ही बढ़ाता रहे 
_ जिससे कि व्यवसायात्मक' बुद्धि स्थिर रहे, इस प्रकार ज्ञान भक्ति और कम की 
एक ही श्वंखला भगवद्गीता में बांधी गई है, तीनों का स्वतन्त्र रूप से विभाग 
. गीता को कभी इष्ट नहीं है। “यदि ज्ञान वा भक्ति को स्वतन्त्र ही रहना होता तो . 
 अजुन.जब विरक्त होकर संग्राम छोड़ रहा था तब भगवान्‌ उसी का अनुमोदन - 
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कर देते कि हां भाई ठीक दै, चलो संन्यासी बनकर ज्ञान प्राप्त करो वा भगवद्‌ 
भक्त बन जाओ। इतना लम्बा ह की कोई क ही न होती | 
महाभारत होता और न व्यास जी को इतना बड़ा मन्थ लिखना पड़ता । 

ना पर विचार करने से यही सिद्ध होता हे कि कर्मयोग ही भगवान्‌ क 
इष्ठ था, अर्जुन को फलाकांक्षारहित कम माग में ही प्रवृत्त करना था, उसी को 
सिद्धि के लिये भक्ति और ज्ञान का उपदेश आवश्यकतानुसार दिया गया। कम 
त्याग कहीं नहीं कहा । अन्त में जो “सवेधमान्‌ परित्यज्य” आया हे, बहां भी 
फल त्याग का ही आशय है, यह उस पद्य की व्याख्या में स्पष्ट करेंगे। तात्पर्य 
यह है कि कर्मयोग ही भगवद्‌ गीता का प्रतिपाद्य हे। यह लोकमान्य तिलक का 
सिद्धान्त हुआ । 

इस प्रकार गीता के प्रधान प्रतिपाद्य के विषय में व्याख्याकारों का बहुत 
बड़ा मतभेद है । कोई ज्ञान और संन्यास को गीता का प्रधान प्रतिपाद्य मानते 


हैं, कोई भक्ति और कोई कर्मयोग को । 


हमारे गुरु विद्या वाचस्पति श्री मधुसूदन जी ओका ने समन्वय करते हुए 
नये प्रकार से विषय विभाग किया है। उनके सिद्धान्त में गीता के तीन नहीं 
चार विभाग हैं । सांख्य शास्र में बुद्धि के चार सात्त्विक रूप और चार तामस 
रूप बताये गये हैं। उनमें सात्त्विक चार रूपों के द्वारा ही अव्यय पुरुष 
भगवान्‌ की प्राप्ति होती है। क्योंकि ध्म, ज्ञान, वैराग्य और ऐश्वर्य ये चार 
बुद्धि के सात्त्विक रूप ही भगवान्‌ में हैं। इन्हीं चार रूपों के कारण वह 
भगवान्‌ कहाता है। जैसा कि कहा गया है-- 


ऐश्वयंस्य समरस्य घर्मस्य यशसः श्रियः । 
ज्ञान पैराग्ययोभैव षण्णां भग इतीरणाः ॥ 


अर्थात्‌ सम्पूण ऐशवयं, धम, यश, लक्ष्मी, ज्ञान और वैराग्य इन छह का 

नाम मग है च्य ये जिसमें रहें वही भगवान्‌ कहाता है। यहां धम, ज्ञान, 
वैराग्य, ऐश्वय इन चार बुद्धि के सात्त्विक रूपों के साथ यश ओर लक्ष्मी 

ओर जोड़ा गया है जो कि धे और ऐशवयं के ही फलभूत हैं । प्रथक्‌ नहीं। 

अस्तु इनके विपरीत अधमं, अज्ञान, अवैराग्य और अनैश्वर्य ये चार तामस रूप 

। इनमें अवेराग्य को राग ओर द्वेष दोनों नामों से कहकर पांच क्लेश योग 

शास्र में बताये गये हैं। पांच क्लेशों के नाम वहां आते हैं अविद्या, अस्मिता, 


७ 
राग, हव, ओर अभिनिवेश । इनमें अविद्या, अज्ञान का हो नाम है। अस्मिता 


अनेश्वय का नामान्तर है। अवैराग्य राग ओर द्व दों 
म्‌ देष दो शब्दों से कहा गया 
रै न ही अभिनिवेश दै । इन चारों तामस रूपों अथवा नामान्तर 
वे ई का ईश्वर में स्पर्श भी नहीं जीवों में ये सब रहते हैं । इसीलिये 
र स प्रयक हो रहे हैं। अब यदि जीव ईश्वर को प्राप्त करना चादे तो 
सका यही कत्तव्य दोगा कि सात्विक रूप जो ईश्वर में भी हे उन्हें प्रबल कर 
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तामस रूपों को दबा दिया जाय । उन चारों 
में चार योग अथवा चार्‌ विद्यायें बताई ना या ble 
वेराग्ययोग का | ल्या ह्‌ । इसे हो भगवान ने राजर्षि विद्या भी कहा है । 
चोथे अध्याय में बताया है कि मेरे उपदेश से यह विचार राजर्षियों में फेली हुई 
थी किन्तु कालक्रम से नष्ट हो गई इसलिए आज मैंने तुम्हें (अजुन को) इसका 
फिर उपदेश दिया है। राजर्षियों में प्रसार होने के कारण यह राजर्षि विद्या 
हे! इसमें विरक्त रहकर अर्थात्‌ फलांश में आसक्त न होते हुए कमे करने की 
बिधि कही गई है इसलिए वैराम्य योग भी इसे कह सकते हैं। इसके आगे 
सातवें और आठवें इन दो अध्यायों में ज्ञान योग कहा गया है जो कि सिद्धां में 
अचलित होने के कारण सिद्ध विद्या नाम से कहा जाता है। गीता में स्वयं कहा 
है कि--“यततामपि सिद्धानां कश्चिन्मांवेत्ति तत्वतः? (७।३।) इससे आत्म ज्ञान 
के अयत्न करने बाले सिद्ध कहे जाते हैं यह व्यंजित हो जाता हे । इसको यहां 
छोटे रूप में रखा है । ओर नवम से आरम्भ कर बारह॒वें तक चार अध्यायों 
` में ऐश्वय योग है । जिसका राजविद्या नाम भगवान्‌ ने अपने मुख से हो 
लिया है। ८ सब विद्याओं की राजा होने के कारण यह राजविद्या है। इसे ही 
भक्ति माग कहा जाता है। भक्ति का सम्बन्ध ऐश्वर्य वा ईश्वर भाव से 
ही हे । इसलिये यह ऐश्वयं योग है। अन्त के छः अध्यायों में धर्म योग का 
निरूपण है । ऋषियों के द्वारा कथित होने के कारण यह आर्ष विद्या कही 
जाती हे । इसी बात को ध्वनित करते हुए तेरहवें अध्याय में भगवान्‌ 
ने“ ऋ षिभिवहुधा गीतम्‌” कहा हे । - अर्थात्‌ इसबिद्या का ऋषि ढोग बहुधा 
गान करते रहे हें । यद्यपि अन्त के छः अध्यायों में आत्मा का निरूपण 
ही प्रधान सा दीख पड़ता है। परन्तु वह धर्म निरूपण का अंग है। आर्य 
संस्कृति सें आत्म-ज्ञान के बिना धर्म निरूपण हो नहीं सकता जैसा कि हम अथस 
- और द्वितीय प्रवचन में कह आये हैं कि इस संस्कृति में अध्यात्म तत्व के आधार 
पर ही धर्म अधमं को व्यवस्था होती है । इसलिये धर्म योग में आत्म-निरूपण 
आवश्यक अंग रूप से आ जाता हे। तीनों गुण बाले जीवों के सम्बन्ध से 
आहार-विहार आदि को प्रथक्‌-प्थक्‌ व्यवस्था अन्त के अध्यायों में विस्तार से 
बताई है यही धर्म का निरूपण है। इसलिये यह धमे योग वा आष विद्या 
कहलाती हे । यों बुद्धि के चारों रूपों. का विकास कर ईश्वर में मिल जाने का 
क्रम गीता में बताया गया है। इसलिए कहा जा सकता है कि गीता का मुख्य 
प्रतिपाद्य मुख्यतया बुद्धि योग है। बुद्धि के चारों रूपों को उत्कृष्ट कर ईश्वर के 
साथ मिला देना वा मिल जाना ही बुद्धियोग का शब्दाथ है । बुद्धियोग का 
नाम भगवान्‌ ने गीता में कई जगह लिया है। व्याख्याकार उसका अर्थ प्राय; 
ज्ञान योग ही कर देते हैं। किन्तु यह अथे संकुचित हे । बुद्धि पद से बुद्धि के 
चारों ही रूप लिए जाने चाहिए जिसमें कमयोग, ज्ञानयोग, भक्तियोग आदि 
` सबका समावेश हो जाता है। अपने-अपने अधिकार के अनुसार प्रत्येक मनुष्य 
किसी एक रूप की उन्नति को अपना प्रधान लक्ष्य बना ले और सहकारी रूप से 
१ 0 
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अन्य बुद्धि के रूपों की उन्नति भी करता जाय यही भगेवत्‌ प्राप्ति का उपाय | 


भगवद्गीता में मुख्य रूप से निरूपित हुआ है। यह सिद्धान्त मान लेने पर फिर 


परस्पर में कोई विवाद नहीं रहता, क्योंकि सबही इस प्रधान क्षेत्र में अन्तर्गत हो । 


जाते हैं। इस प्रकार गीता में चारों विद्याये हैं। वे चार योगों के नाम से भी ' 


कही गयी हैं। इनके अवान्तर चौबीस उपनिषदों का विभाग श्री बिद्यावाचस्पति 
जी ने किया है ओर उनमें अवान्तर रूप से कुल मिलाकर एक सौ साठ उपदेश 
गीता में बताए हैं। उन सब पर एक-एक निबन्ध छिखने का उनने आरम्भ किया 
था किन्तु हम लोगों के दुदँववश उनका बहुत अल्प अंश लिखा जा सका। केवल 
दशा बारह उपदेशों पर ही वे निबन्ध लिख पाये आगे उनकी जीवन लीला समाप्त 
हो गयी । कहा जा चुका हे कि गीता के प्रत्येक *छोक पर व्याख्या उनने नहीं लिखी 
है स्वतन्त्र व्याख्यान लिखे हैं। जिनमें पहिले खण्ड में किन-किन शास्त्रा के किन- 
किन सिद्धान्तों के आधार पर गीता के उपदेश प्रतिष्ठित है यह दिखाया गया है। 
दूसरे खण्ड में गीता के 'छोकों पर अपने किये विभाग के अनुसार शीषक लगाये 
हैं और तीसरे आचाय काण्ड में भगवान्‌ कृष्ण के महात्म्य का बहुत विस्तार से 
वणन किया है । उसमें अति विस्तार से ईश्वर तत्व निरूपण हे । इतना विस्पष्ट 
ईश्वर निरूपण किसी एक ग्रन्थ में अन्यत्र कहीं प्राप्त नहीं । अवतार का क्या 
आशय है और भगवान्‌ कृष्ण में पूणीबतार रूपता केसे समन्वित होती हे इसका 
अति विस्तृत निरूपण है। इसी निरूपण में महाभारत के खिल हरिवंश से 
भगवान कृष्ण के अनेक चरित्र संगृहीत हुए हैं और वेद मन्त्रों से भी उन चरित्रं 
का समन्वय दिखाया गया है । अव्यय पुरुष का निरूपण इस काण्ड में प्रधान 
है और जैसा कि भगवान्‌ ने गीता के पन्द्रहवे अध्याय में कहा हे मैं पुरुषोत्तम 
वा अव्यय पुरुष रूप हँ--यह युक्तियों से सिद्ध किया है। गीता में प्रयुक्त “अह” 
शब्द का क्या तात्पयं है, इसका विस्तार से निरूपण हे। इसके आगे चतुथ 
काण्ड में उपदेशों का सार संग्रह आरम्भ हुआ था किन्तु वह अधूरा ही रहा यह 
कह चुके हैं। श्री विद्यावाचस्पति जी की इन कृतियो से हम अपने प्रवचनों में 
बहुत कुछ सहायता लेगें । इसलिए इनके ग्रन्थों का संक्षिप्त दिग्द्शन करा दिया है । 

यों भिन्न-भिन्न मतों से गीता का विषय विभाग और प्रधान प्रतिपाद्य जान 
लेने से उसके अर्थ ज्ञान में और आगे के प्रवचन समझने में बहुत सहायता 
मिलेगी इसलिए इनका स्पष्टीकरण इस प्रवचन में कर दिया गया दै। आशा दै 
जिज्ञासु लोग इसे ध्यान में रखकर लाभ उठाबेगे । 
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षष्ठ पुष्प 
गीता का समय 


आधुनिक दृष्टि के अनुसार इस बात का भी विचार आवश्यक 

गीता के आविर्भाव का समय कौन सा है। द्वितीय प्रवचन में हम कह द 
कि आधुनिक कई एक विद्वान्‌ जो अपने आपको सुधारक ओर अन्वेषक कहकर 
प्रसिद्ध करते हैं वे गीता को बहुत ही अर्वाचीन सिद्ध करने की चेष्टा में लगे हैं। 
उनका कथन है कि जगद्गुरु भी शंकराचाय से पूव आये संस्कृति के ग्रन्थों में वा 
वैदिक संस्कृति के विरोधी जैन, बौद्ध आदि के अन्थो में कहीं भी गीता का नाम व 
उसके महत्व का प्रतिपादन नहीं मिळता । इसका यह परिणाम निकालने का भी 
कई सहाशूयों ने साहस किया है कि भगवद्गीता और ब्रह्म सूत्र आदि अन्थ श्री 
शंकराचाय फे समय में ही उनके ही एक शुट ने बना डाले हैं और अपने मन- 
गढ्न्त सिद्धान्तों को पुष्ट करने के लिए उनके ही गुट ने इन ग्रन्थों को प्रतिष्ठित 
और प्रचलित किया है। उनके पीछे बनने बाले ग्रन्थों में ही गीता की पूर्ण 
प्रतिष्ठा हुई है। किन्तु इस मत के विरुद्ध बहुत से प्रमाण हम तृतीय प्रवचन में 
प्रस्तुत कर चुके हैं और सप्रमाण सिद्ध कर चुके हैं कि जबसे भगवद्गीता का 
प्रादुभोव हुआ तबसे ही उसका महत्व जगद्विख्यात रहा । आये वैदिक संस्कृति 
के और वैदिक संस्कृति के विरुद्ध जैन, बोद्ध आदि के मन्थां में भी गीता के 
उपदेशों की छाया व उसके 'छोक वा >छोकांश भी प्राप्त हैं यह भी वहां विस्तार 
से बताया जा चुका है। श्री झंकराचायं वा उनके अनुयायी विद्वानों ने 
ही गीता बना डाली यह एक उपाहासास्पद कल्पना है। जो कई एक वैष्णव 
संप्रदाय श्री शंकराचाय के विरोध में खड़े हुए जिनने न केवल श्री शंकराचाये के 
सिद्धान्तों का खण्डन, किन्तु उनके प्रति अनुचित शब्दों का प्रयोग भी किया है 
और उनकी किसी बात को नहीं माना है। उन सबने भी गीता को सब प्रमाणों 
में उत्कृष्ट और परम्‌ संमानित माना है।: गीता पर व्याख्यायें भी लिखी हैं। 
जिनका विम्तृत वणन पूवं प्रवचन में हो चुका है। यदि गीता शंकराचाय व 
उनके गुट की ही करतूत होती तो उनके विरुद्ध चलने वाले आचाय उसका 
आदर क्यों करते। इतना ही नहीं श्री शंकराचाय को भगवद्गीता में से 
अपने मन्तव्यो का प्रमाण निकालने के लिए कई जगह क्लिष्ट कल्पनायं भी करनी 
पड़ी हैं। यदि इनकी ही बनायी गीता होती तो ऐसा प्रसंग ही क्यों आता । 
अस्तु, ऐसी निस्सार बातों के विचार में समय खोना व्यर्थं है। भारतीय संस्कृति 
के अनुयायी शिष्ट विद्वान्‌ तो महाभारत युद्ध के प्रारम्भ के दिन को ही भगवदगीता 
के आविभाव का दिन मानते हैं। युद्धारम्भ में ही इस उपदेश का दोना 
Mi से ही सिद्ध है। इसलिए इस पर ओर कुछ कल्पनाये निरथेक और 

स्सार हैं। 
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महाभारत युद्ध कलियुग के आरम्भ में ही हुआ यह महाभारत से ही सिद्ध 
होता है। रायबहादुर चिन्तामणि विनायक वैद्य एम० ए० के अन्थ के 
रूप महाभारत मीमांसा ग्रन्थ में इसप्र बहुत विस्तृत विचार किया हे और सिद्ध 
किया है कि ईसवी सन्‌ से ३१०१ वष पूव महाभारत युद्ध हुआ था । ज्योतिर्विद 
विद्वान्‌ कलियुगारम्भ का भी यही समय निकालते हें । महाभारत ग्रन्थ कब 
बना, इस पर भी उक्त वैद्य महोदय ने ओर लोकमान्य तिलक ने बहुत विचार किया 
: है किन्तु खेद है कि यह विचार पद्धति उन दोनों महानुभावों की भारतीय विचार 
पद्धति से दूर चली गई और योरोपियन विद्वानों के प्रभाव से वे अपने आपको 
न बचा सके क्योंकि शिक्षा उन महानुभावों की आंग्ल भाषा में ही हुई थी और 
वे ही संस्कार उनमें ओतप्रोत थे। लोकमान्य तिलक ने अनेक हृढ़ प्रमाणों से 
~ महाभारत ग्रन्थ का बुद्ध भगवान से पूर्व रचा जाना सिद्ध करके भी एक “एडकः 
शब्द महाभारत के बन पवे के भविष्य प्रकरण में देखकर उसी के आधार पर 
बौद्ध मत के अचार के अनन्तर महाभारत ग्रन्थ का निर्माण मान लिया क्योंकि 
“एडक उनके मत में बौद्धो के “डागोचा” का नाम है जो कि किसी महान्‌ 
पुरुष को मत्यु के अनन्तर उसकी अस्थि दीवार में चुनकर उसके स्मारक रूप में 
एक स्थान बनाया जाता है। उक्त दोनों महानुभावों ने माना हे कि यह प्रथा 
बोद्ध ने ही प्रचलित की थी इसलिए उसका उल्लेख होने से महाभारत ग्रन्थ बौद्ध 
. सत के प्रचार के अनन्तर का ही सिद्ध होता है । महाभारत में दो एक स्थानों 
में नक्षत्रों की गणना श्रवण से मानी गई हे इसपर भी इन विद्वानों की कल्पना 
है कि उस समय श्रवण पर उत्तरायण का आरम्भ होता होगा । इसका ज्योतिष 
के आधार पर समय निकाल कर महाभारत निर्माण का समय इनने ईसवी सन 
के छगभग दो तीन सौ वषे पूव ही सिद्ध किया हे । किन्तु हमने अपने “पुराण 
` पारिजात” नामक ग्रन्थ के उपोद्घात में इस मत का विस्तृत रूप में खण्डन कर 
` दिया है। उसका सारांश यही है कि अस्थिकणो को दीवार में चुन कर मकान 
बना देने की प्रथा आज भी राजस्थान में. विस्तृत रूप से है। ऐसे स्थानों को 
वहां ” छत्तसे ” कहा जाता है और ऐसे मकान बनाने का मूल संकेत 
आश्वलायन गृह सूत्र. ओर शत पथ ब्राह्मण तक में प्राप्त होता है। शतपथ 
ब्राह्मण भें ( १३ का० ८।१।९ ) में देवता और असुरों के श्मशान का भिन्न प्रकार 
का होना बताया गया द। देवताओं के चोकोने और असुरो के गोल श्मशान 
का वर्णन वहां प्राप्त होता हे। ये चौकोर अथवा गोल भित्ति वेष्टित स्थान ही 
i र हैं। इस विचार से श्मशानों में स्थान बनाने की प्रथा अनादि काल से 
त । आश्वलायन गृह्य सूत्र के चतुथोध्याय के पंचम खण्ड 
क हसन ग i प्रकरण भें विधान हे कि अस्थियों का संचय करके उन्हें ग्र 
bial रखना चाहिये कि जहां वर्षा काल से अतिरिक्त समय 
देकर न आवे, फिर उस गढ़े को मिट्टी से भर देना चाहिये और उसके | 
दिवा खरा पत्थर आदि रख देना, यह बिधान मिलता है। इसी का बिकास | न | 
दिवाल चुनने के रूप में होकर आगे क्रमशः मकान बनाने की प्रथा चल पड़ी यद i 
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स्पष्ट अनुमान होता है। आश्वलायन ग्रह सूत्र बोद्ध मत प्रचार 
इसे सबने माना य इसलिये “एडक” की प्रथा बौद्धो से ली. व छ“. 
नहीं होता। बोद्धों में इसी भित्ति की “डागोवा” नाम से प्रसिद्धि है, “डागोबा” 
शब्द का एडक” शब्द से भाषा विज्ञान की दृष्टि से भी कोई सम्बन्ध सिद्ध नहीं 
होता । इसके अतिरिक्त महाभारत में यह शब्द भविष्य कथन में आया है 
सषि कथन के सम्बन्ध में दो प्रकार के मत हो सकते हैं। कई विद्वानों का 
Res है कि ऋषियों ने त्रिकाल दृष्टि से भविष्य बातों का ज्ञान आप्त कर उन बातों 
पहिले ही कह दिया। भारतीय आस्तिक जनता में यही विचार विशेष रूप 
प्रचलित है, जो आधुनिक विद्वान्‌ ऋषियों की ऐसी शक्ति में विश्वास नहीं 
रखते, उनका विचार है कि भविष्य कथन पुराणों और महाभारत में भी पीछे 
से मिलाया गया है, जिस समय कुछ धर्म की गिरावट की बातें आरम्भ हो चुकी 
थी उसी समय अधिक गिरावट का अनुमान कर वैसे कथन जोडे गये हैं, किन्तु 
जो बात भविष्य कथन में कही गई है, उनके अनन्तर ही वे पुराण बा महाभारत 
बने हों, ऐसा तो न युक्ति से सिद्ध हो सकता है, और न आस्तिक जनता ऐसी 
बात मानने को ही तैयार है। जिस प्रकरण से “एडक” शब्द उठाया गया है, 
उसी प्रकरण में यह भी लिखा हे कि आगे कलियुग में छ वर्ष की बालिकाएं 
सन्तान उत्पन्न करने लगेगी, किन्तु ऐसी घटना तो आज तक भी नहीं हुई, तो क्या 
यह साना जायगा कि अभी महाभारत बना ही नहीं, अथवा दैवात्‌. ऐसी घटना 
कभी होने लगे तो उस समय के मनुष्य यही कल्पना करने लगेगें कि महाभारत 
अभी बना है, अस्तु कहने का तात्पय यही है कि भविष्य कथन के आधार पर 
महाभारत पुराण आदि का समय निर्धारण करना एक बहुत बड़ी भूल हे। 
इसलिये केवल “एडक” शब्द को देखकर महाभारत को बौद्ध मत प्रचार के 
अनन्तर मान लेना यह बड़ों की बड़ी भूल ही कही जा सकती है । 


स्वयं महाभारत के लेख के अनुसार महाभारत ग्रन्थ का निर्माण काल 
भी युद्ध के पचास वषं के बाद ही है। क्योंकि आदि पवे में लिखा गया है कि 
जब युद्ध समाप्त हो चुका और धृतराष्ट्र भी स्वगे चले गये, उसके अनन्तर भगवान्‌ 
व्यास ने अपना महाभारत ग्रन्थ प्रकट किया, इससे यही तात्पय सिद्ध होता 
है कि दुर्योधन की अन्यायपरता और हठवादिता पहले ही महाभारत द्वारा 
व्यास भगवान्‌ प्रकट कर देते तो धृतराष्ट्रको इससे मार्मिक पीड़ा होती। 
भगवान्‌ व्यास नहीं चाहते थे कि इस दुःखी को ओर पीड़ा पहुंचाई जाय, 
इसलिये उनने धृतराष्ट्र के मरणानन्तर ही अपना मन्थ प्रकाशित किया, धृतराष्ट्र 
का मरण महाभारत के युद्धकाल से पचीस तीस वषे बाद ही सिद्ध होता हे, 
इससे यह अनुमान करना सुसंगत हे कि महाभारत युद्ध के प्रायः पचास वषे. 
अनन्तर व्यास रचित महाभारत प्रकट हुआ होगा। 


आधुनिक बहुत से. ऐतिहासिक विद्वान्‌ महाभारत के तीन स्तर मानते 
हैं। सबसे पूर्व भगवान्‌ ब्यास ने एक जय ग्रथ बनाया था, जो कि केवल आठ 
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या नव हजार श्छोक का था, उसके अनन्तर चौबीस हजार श्लोक का “भारत” 
अन्ध बना जिसके निर्माता, आधुनिक विद्वान्‌; वैशम्पायन को बताते हैं, और 
लक्ष श्छोकों का महाभारत” तो बहुत पीछे बना है। यह सूत पुत्र उम्रश्रवा 
द्वारा निर्मित है ऐसा कहा जाता है। किन्तु भारतीय शिष्ट विद्वानों में यह मत 
भी ग्राह्य नहीं क्योंकि महाभारत के आदि पव ( अ० ६२।५२ ) ओर्‌ स्वर्गारोहण 
पर्व ( अ० ५ । श्लोक ४९ ) में स्पष्ट कहा गया है. कि भगवान्‌ कृष्ण ट्वैपायन व्यास 
ने तीन वर्षो में महाभारत की रचना की, और इतने बड़े ग्रन्थ का लेखक कौन 
होगा, इसलिये भगवान्‌ गणेश से प्राथना कर उन्हें लेखक बनाया। अब 
विचारने की बात है कि क्या आठ हजार इलोक का ग्रन्थ बनाने में ही 

व्यास को तीन वर्षे लग जाते, और आठ हजार शलोक लिखने वाला भी क्या 
उन्हें कोई अपना शिष्य नहीं मिल सकता था कि जिसके लिये वे गणेश से 
प्रार्थना करने जाते। इसके अतिरिक्त “जय” नाम महाभारत का ही है यह 
भी “जयाख्यं भारतं महत? इस स्वगोरोहण (५४९) के वचन से सिद्ध हो 


जाता है। तब आठ हजार श्लोक का जय प्रन्थ सबसे पूर्व बनने में तो कोई | 


` भी प्रमाण नहीं मिलतो । यह महाभारत में अवश्य लिखा है कि आठ हजार 
आठ सौ श्लोक ऐसे हैं. जिनके विषय में भगवान्‌ व्यास ने कहा हे कि इनको में 
जानता हूँ शुकदेव जानता हे और संजय जानता हे वा नहीं इसमें सन्देह है 
( संजयो वेत्तिवानवा ) कई विद्वान्‌ उक्त पद्य का यह अथ कहते हैं कि संजय 
जानता है और चतुर पुरुष भी जान सकते हैं “वानवा” शब्द का अथे चतुर 
प्राचीन कोष में लिखा हे--“वानवा चतुरः पुमान्‌? अस्तु । यह श्लोक संख्या 
कूट श्लोकों की है जब गणेश भगवान्‌ लिखने बैठे और उन्होंने कहा कि मेरी 
लेखनी नहीं रुकनी चाहिये तो व्यास जी ने निवेदन किया कि आप अथ समम 
कर इलोक लिखते जाना तब लेखनी नहीं रुकेगी, इसलिये बीच-बीच में उन्होंने 
अति कठिन श्लोक बना दिये जिनका अथ समभने में गणेश जी को भी कुछ 
देर तक विचार करना पड़ता था, और इतने काल में वे ओर बहुत से श्लोक 
बना लेते थे। वे ही अति कठिन श्लोक “कूट” नाम से प्रसिद्ध हैं। इन श्लोकों 
का प्रथकक्रण आज तक किसी ने नहीं किया। अस्तु; चोबीस हजार 

की बात आदि पवे में अवश्य मिलती हे कि बिना आख्यान उपाख्यानों के 
चौबीस हजार श्लोक की भारत नाम की संहिता बनाई गई। और उपाख्यान 
सहित एक लक्ष की संहिता है जो कि महाभारत है। इससे दो संहिताओं 
का बनना सिद्ध होता हे और वैशम्पायन, जनमेजय के परस्पर प्रश्नोत्तर रूप के 


ओर सूत शौनक के परस्पर प्रश्नोत्तर संवाद के श्लोक जोड़कर व्यास ` 


शिष्य उग्रश्रवा ने महाभारत को वतमान रूप दिया यह भी माना जा सकता 
है। इनके भारत ओर महाभारत नाम भी प्राचीन अन्थो में मिलते हैं. किन्तु 
उग्रश्रवा भी तो व्यास जी के शिष्य लोमहषेण जी का पुत्र था, उसका 

बहुत पीछे केसे सिद्ध हो सकता है। इसलिये यदि दो रूप बने तो वे भी 
समय बन गये दूसरा रूप बहुत पीछे बना यह नहीं सिद्ध होता। आश्‍वलायन 
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( 08 )। 


गहा सूत्र के तर्पण प्रकरण में भारत और महाभारत दोनों के आचायौँ का तर्पण 
लिखा है, आश्वलायन गृह्य का सयय ई० पू० ५०० माना जाता है, ओर भगवान्‌ 
पाणिनि ने भो स्वर प्रकरण में भारत शब्द परे रहते मह शब्द को स्वर विशेष 
का विधान किया है इससे महाभारत का भी परिचय भगवान्‌ पाणिनि को था 
यह स्पष्ट सिद्ध हो जाता है। शिला लेखों में भी महाभारत के लिये “शतसाहस्री 
संहिता” शब्द लिखा है। और वैदेशिक यात्री डियोन्क्रायस्टीस्टोन भी महा- 
भारत में लाख श्लोकों का इतिहास है ऐसा लिखा है। इन बातों से छक्ष 
इलोकात्मक महाभारत भी बहुत पीछे का सिद्ध नहीं किया जा सकता | 
र इसके अतिरिक्त लोकमान्य तिलक ने गीतारहस्य के बहिरंग परीक्षा प्रकरण 
इं माणो से सिद्ध कर दिया है कि भगवद्गीता तो महाभारत के प्रथम स्तर 
में ही संमिलित थी । अतः महाभारत के तीन स्तर मानने पर भी गीता का 
प्रादुभाव तो पाँच हजार वषे पूवं ही मानने में कोई बाधा नहीं आती । क्योंकि 
युद्धारम्भ के समय भगवान्‌ इष्ण ने जो उपदेश किया वही भगवान्‌ व्यास ने 
संगृहीत किया है । 
पुराणों में गीता का माहात्म्य विस्तार से हे इससे भी गीता की प्राचीनता 
प्रसिद्ध है। अब प्रश्‍न केवल यह रह जाता है कि गीता प्रादुभाव का सास कौन 
सा ओर तिथि कोन सी है । इस देश में पुराने समय से मार्गशीर्ष शुक्ल एका- 
दशी को गीता जयन्ती मानने की प्रथा प्रचलित है। जैसे भगवान्‌ कृष्ण, 
भगवान्‌ राम आदि अवतारो के प्रादुभोव का दिन प्रचलित प्रथा के आधार पर 
` ही माना जाता है। उसी प्रकार गीता के प्रादुभाव का दिन भी प्रचलित प्रथा के 
अनुसार ही मानना उचित है। किन्तु इतना ही नहीं युक्ति सेभी वह मार्गशीष 
शुक्ल एकादशी का दिन गीता का प्रादुभौव दिन सिद्ध होता हे । महाभारत 
का युद्ध मागंशीष मास में हुआ था यह कई प्रमाणां से सिद्ध हो जाता है। 
भगवान्‌ कृष्ण सन्धि का सन्देश लेकर कातिक में दीपावली के आसपास कौरव 
सभा में गये थे और उनके लौटने पर तैयारी होकर युद्धारम्भ हुआ। इससे 
मार्गशीष मास ही आता है। इसके अतिरिक्त जब भीष्म का पतन हुआ तब 
दक्षिणायन था और उत्तरायण में प्राण छोड़ने वाला ही मुक्ति मागे में जाता दै 
ऐसे शास्त्रों के वचन हैं । भगवद्गीता में भी अष्टम अध्याय में ऐसा प्रसंग आया 
है जिसका निरूपण अष्टमाध्याय की व्याख्या में ही होगा। इसी कारण भीष्म 
उत्तरायण की प्रतिज्ञा में शर शैय्या में पड़े रहे और अनन्तर राज्याभिषेक कराकर 
जब युधिष्ठिर उनसे उपदेश सुनने गये और उसके अनन्तर अपने राज्य में कुछ दिन 
निवास कर फिर उनकी मृत्यु का समय जान दाह संस्कार की सब वस्तुएं लेकर 
उनके पास आए तब भोष्म ने कहा था कि मुके शरशैय्या में पड़े अठावन दिनि 
हो गये हैं और अब माघमास का शुक्ल पक्ष आगया है-- 
अष्टपंचाञ्चतं रात्रयः शयानस्याद्यमेगताः । 
शरेषु निशिताग्रेषु यथा वषशतं तथा ॥ 
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_____ को अपना रूप बताया हे। इसकी उपपत्ति समझ में नहीं आती कि मागेशीषे | 
` को ही अपना रूप क्यों कहा । उत्तरायण बा बसन्त सम्पात मार्गशीष में मानना | 


( «० ) 


माधोय॑ समलुग्राप्तों मास! सौम्योयुधिष्ठिर | | 
त्रिभागशेषः पक्षोऽयं शुक्लो भवितुमहति ॥ 
अनुशासन० अ० १६७ 
इससे भी मार्गशीष में ही युद्धारम्भ का य होता है क्योंकि माघ 
शुक्त में जब अठावन दिन हुए तो आरम्भ मागझीष में ही मानना पड़ेगा अब 
तिथि का विचार देखिए । on | 
के अनन्तर दस दिन सेनापति रूप षस ने युद्ध किया। | 
उनके स द्रोणाचाये सेनापति बने। द्रोणाचायं के सेनापतित्व में 
तीसरे दिन अभिमन्यु का बध हुआ ओर्‌ उसपर कुपित होकर उसके दूसरे दिन | 
अर्थात्‌ चतुथं दिन अजुन ने प्रतिज्ञा पूवंक जयद्रथ का वध किया। उसी दिन 
*दोणाचाय ने रात्रि युद्ध किया अथात युद्धारम्भ के चौदहरवं दिन रात्रि युद्ध हुआ। 
रात्रि युद्ध में वणन है कि अन्धकार से स्व पर का भेद न जानते देखकर मसालें 
जलायीं गई और बहुत रात्रि हो जाने पर जब निद्रा से झूम-भूम कर योद्धा गिरने 
'लगे और आपस में कुचले जाकर मरने लगे तब अजुन ने घोषणा की व्यर्थ दोनों 
ओर की सेना का नाश क्यों कर रहे हो थोड़ी देर शान्त होकर सो लो चन्द्रमा 
का उद्य हो जाने पर फिर युद्ध आरम्भ कर देना। सबने अर्जुन का कथन मान 
लिया ऐसा ही किया गया। इससे सिद्ध होता हे कि उस दिन अर्थात्‌ युद्धारम्भ 
के चौदहवं दिन चन्द्रमा का उदय मध्यरात्रि के बाद प्रहर या डेढ़ प्रहर रात्रि 
“बाकी रहते हुआ था। यह घटना मागंशीष शुक्त एकादशी को युद्धारम्भ मानने 
पर ठीक घटती है क्योंकि शुक्त एकादशी को युद्धारम्भ होने पर कृष्ण नवमी को 
चौदहवाँ दिन होना चाहिए। महाभारत से यह भी विदित होता है कि युद्ध के 
समय एक पक्ष तेरह दिन का हुआ था। इस प्रकार एक या दो तिथियां का च्य | 
मान लेने पर दशमी वा एकादशी चौद्हवां दिन आ जाता है। उस दिन चन्द्रो | 
दय डेढ़ प्रहर अव शिष्ट रहते ही होता है ।- श्री चिन्तामणि विनायक वैद्य ने शुक्ल 
त्रयोदशी को युद्धारम्भ का अनुमान लगाया हे । किन्तु ऐसा मानने पर चौदहवाँ 
दिन कृष्ण द्वादशी वा त्रयोदशी को आ पड़ता है। उस दिन चन्द्रमा का 
महत्व नहीं रहता। उसका प्रकाश अत्यल्प हो जाता हे। ओर महाभारत 
में उस दिन चन्द्रभा का प्रकाश फैलने का अच्छा वर्णन मिलता है। ओर माग. 
शीष शुक्त एकादशी गीता जयन्ती के रूप में प्रसिद्ध भो है। जब उपपत्ती द 
है तो प्रसिद्धि को क्यों छोड़ा जाय। इसलिए मागंशीर्ष शुक्र एकादशी को दौ | 
युद्धारम्भ का और गीतोपदेश का दिन मानना युक्ति संगत हे । - 
'_ गीता के दशब अध्याय में विभूति प्रकरण में भगवान ने .मागशीष सास 


ओ। उपपत्तिसे सिद्ध नहीं होता इसलिए कुळ विद्वान्‌ इसका यही आशय निकालते र | 
___ हैं कि भगवान्‌ क्ण का अवतार भूमि का भार उतारने के छिए हुआ था और. 
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वह भार उतारने का कायं महाभारत युद्ध में विशेष रूप से सम्पादित हुआ 
हस सात व्ह अवतार का सुख्य प्रयोजन मागशीष में, सिद्ध होने के कारण 
मागशीष को उंनने अपना रूप बताया। अस्तु इस युक्ति पर भी विद्वान लोग 
विचार कर लें। । 

ङ भीष्म ने माघ शुक्त के तृतीयांश शेष रहने पर. अपने आपको शरशैय्या 
में पढ़े अठावन दिन बताये हैं। जिसका कि पूवे श्लोक दिखाया जा चुका 
है। इसमें उक्त प्रक्रिया से कुछ बाधा आती है क्योंकि मार्ग शुक्क एकादशी को 
युद्धारम्भ मानने पर्‌ भीष्म का पतन आगे के मास की कृष्ण पक्ष की पंचमी वा 
षष्ठी को मानना पड़ेगा। तब माघ शुक्त अष्टमी वा दशमी को अठावन दिन 
नहीं होते। केवल सैतालीस वा अड़तालीस दिन होते हैं। इन सब बातों की 
उपपत्ति बैठाना कठिन है तथापि यही कहा जा सकता है कि युद्धारम्भ के दिन 
से ही गिनकर अठावन दिन की पूर्ति भीष्म ने को है। उनके कथन का जो 
श्लोक पूर्वे लिखा गया दै उसका अथ यह भी हो सकता है कि झुरे निद्रा लिए 
( सयन किए) आज अठावन दिन हो गये। इससे यह भी आशय निकल 
. सकता है कि पहिले युद्ध के दस दिनों में सेना संचालन की चिन्ता के कारण 
नये-नये व्यूह बनाने आदि के विचारों में निद्रा का अवसर नहीं मिला और 
पतन के अनन्तर वाणों की वेदना से निद्रा नहों आती हे इसलिए निद्रालिए 
अठावन दिन हो गये यह बात बन जाती है । . ये अठावन दिन कल्प के समान 
बीते हैं इत्यादि अग्रिम पदों का कथन भी स्वसंगत हो जाता है। इससे अच्छी 
ओर सब बातों की उपपत्ति बैठाना, कठिन बात है। कोई न कोई दोष सब 
प्रक्रियाओं में रह ही जायगा । | 


व्याख्याकारों ने ऐसा भी लगाने का प्रयत्न किया है, “अष्टपंच अशतम्‌? 
अर्थात्‌ सो में अठावन घटाने पर जो संख्या बचती है--अथात्‌ बयालिश, उतनी 
रात्रि मुके शरशय्या पर पड़े हो गये। किन्तु इससे भी संगति नहीं बैठती, 
क्योंकि वे व्याख्याकार माघ शुक्क अष्टमी को भीष्म का स्वगोरोहण मानते हैं। 
उससे बयालिश दिन पूवे अमान्त मास के विचार से मागे शीष कृष्ण दशमी, 
- एकादशी, या द्वादशी आ सकती है। उस दिन भीष्म का पतन साना जाय तो 
द्रोणाचाय के अभिषेक का चौथा दिन चतुदेशी अमावस्या वा पौष शुक्र प्रतिपद्‌ 
अमान्त मास के अनुसार से आ सकेगी, यही जयद्रथ वध का दिन मानना 
होगा, और उस रात्रि को यदि अमा वा प्रतिपदू मानें तो चन्द्रोदय होगा ही 
नहीं ओर चतुदेशी मानें तो भी चन्द्रमा का कोई प्रकाश ऐसा न होगा जिसकी 
प्रतीक्षा युद्धारम्भ के लिये की जा सके, और जिस प्रकारा का वणन महाभारत 
में बहुत अच्छा मिलता है-- | द 
ततः ङुसुदनाथेन कामिनीगण्ड पाण्डुना 


नेत्रानन्देन चन्द्रेण माहेन्द्रीदिगलंकृता । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative _ ध 32 


महा० द्रोण० १द४, ४६ | 


( ८२ ) 


` इरवृपोत्तम गात्र सयुद्युतिः 
स्मर शरासन पूण समग्रमः 
नववधूस्मित चारुमनोहरः, 
प्रविस्तः कुमदाकर बान्धवः 
( महाद्रोण १८४४८) 
प्रति प्रकाशित लोके दिवाभृते निशाकरे । 
विचेरुनं विचेरुश्च राजन्‌ नक्तंचरास्ततः । ५३ 


आधे रात्रि के पश्चात्‌ योद्धाओं के शयन के अनन्तर कामिनियों के कपोल 
के समान पाए्डुवणं नेत्रां को आनन्द देनेवाले चन्द्रमा ने पूव दिशा को 
अलंकृत किया । | | [ 

महादेव के वाहन वृषभ के समान श्वेत कान्ति वाले, कामदेव के धनुष 
के समान पूणे कान्ति फैलाने वाले युवति स्रिया के स्मित के समान सुन्दर और 
मनोहर कुमुद बान्धव चन्द्रमा फैलने लगा । 

जब चन्द्रमा के प्रकाश से लोक प्रकाशित हो गये ओर दिन जैसा प्रतीत 
होने लगा, तब रात्रि के विचरनेषाले जन्तु जिनको प्रकाश प्रिय है वे विचरने 
लगे ओर प्रकाश से डरने वाले जन्तुओं ने विचरना बन्द कर दिया। 


इस प्रकार का वणेन नवमी दशमी के चन्द्रमा का हो सकता हे कष्ण . 


चतुदंशी के चन्द्रमा में तो ऐसी कान्ति ही नहीं होती, इसलिये यह बयालिश 
कठिन कल्पना ठीक नहीं उत्तरती। | 


अब प्रश्‍न यह होता है कि महाभारत के अनुशासन पवे में यह भी कहा 
गया है कि महाराज युधिष्ठिर भीष्म से उपदेश सुनकर उनकी आज्ञा से अपने 
नगर में चले गये और वहाँ पचास दिन निवास कर सूर्य के उत्तरायण का समय 
जानकर उनके दशन करने को दाह सामग्री साथ लेकर पुनः आये । उसी समय 
भीष्म ने उक्त वाक्य कहा था कि मुझे अठावन रात्रियाँ शर सय्या पर पड़े दो 
गयीं, अब विचारने की बात है कि यदि पूर्वोक्त रीति से युद्धारम्भ से ही अठावन 
रात्रियों की गणना की जाय तो अठारह दिन तो युद्ध में ही चले गये, तदनन्तर 


युधिष्ठर का राज्याभिषेक होकर भगवान्‌ कृष्ण की प्रेरणा से उपदेश सुनने आये ।. 


इतने लम्बे उपदेश में ४-५ दिन अवश्य ही लगे होंगे। तब फिर पचास दिन 
नगर में रहने से तो तिहत्तर-चौहोत्तर दिन हो जाएँगे। फिर अठावन दिन की 
संगति केसे होगी ? और पचास दिन युधिष्ठिर का नगर में न रहना मानने पर 
उषित्वाशवरीः श्रीमान्‌ पश्चाशन्नगरो्तमे । 
समय कोरवाग्रयस्य सस्मार पुरुषषभ ॥ अठ? १६०५ 
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(नगर में पचास रात्रि निवास कर युधिष्ठिर ने देहत्याग 
समय के आ जाने का हग स्मरण किया, इत्यादि )। इसका पल यह 
यहां सब वचनां कौ संगति तो बैठती ही नहीं; क्योंकि जिस समय युधिष्ठिर 
उपदेश सुनने आए, उस समय भगवान्‌ कृष्ण का भीष्म के अति यह वचन 
महाभारत में ग्राप्त होता है -- 


पंचाशतं षट्‌ च कुरुप्रवीर शेषं दिनानां तवजीवितस्य । 
ततः शुभैः कमफलोदयेस्त्वं समेष्यसेभीष्मबिशुच्यदेहम्‌ ॥ 
शा० ५११४ 


( अर्थात्‌ हे भीष्म ! तुम्हारे जीवन के अब छप्पन दिन शेष 

आगे छः दिन भीष्म का उपदेश हुआ। और पचास दिन च) हो 
युधिष्ठिर हस्तिनापुर में रहे ; यह संगति तो मिल जाती है। किन्तुं भीष्म के 
पतन के अनन्तर आठ दिन तो युद्ध चला और अभिषेकादि में एक-दो दिन 
लगे ही होंगे; और उसके अनन्तर पूर्वोक्त रूप से छप्पन दिन और होने पर 
पसठ या छांसठ दिन दो जाते हैं। फिर भीष्म का अन्त अठावन दिन बताना 
किसी प्रकार संगत नहीं होता। इसलिए जैसा कि महाभारत मीमांसाकार 
ने लिखा है कि ये संख्याएं किसी गुप्त परिभाषा से दी गई हैं। यह संख्याओं 
के निदेशक श्लोक महाभारत के कूट श्लोकों में से हैं, कि जिनका अर्थ अभी 
तक किसी की समझ में ठीक-ठीक नहीं आया है। अथवा लेखकों के प्रमाद से 
संख्याओं के निदश में अशुद्धियाँ हो गई हैं। ऐसा ही मानना पड़ेगा । 


तब विस्पष्ट युद्धकालिक चन्द्रोदय के वणन और लोक में गीता जयन्ती 
की असिद्धि के अनुसार यही मानना उचित है कि गीता का प्रादुभोव इसवीं 
सन्‌ के तीन हजार एक सौ एक वर्षे पूर्व मार्गशीषष. शुक्ल एकादशी को हुआ था, 
उसी दिन संसार को यह उपदेशरत्न मिला और वह दिन भारतवर्ष के लिए 


चमकते हुए सौभाग्य का चिरस्मरणीय दिन है। 
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सप्तम पुष्प 


भगवद्वीता का प्रथमाध्याय केवल ऐतिहासिक उपोद्घात मात्र हे यह सभी 
मानते हैं। सन्यास मार्ग को गीता का मुख्य लक्ष्य मानने वाले भगवान शंकरा 
चार और उनके अनुयायी प्रथम अध्याय की संगति इस प्रकार लगाते हैं. कि 
शोक, मोह, दुःख आदि से आक्रान्त पुरुष ही ज्ञान, वैराग्य का अधिकारी होता 
है। इसलिए अधिकार सम्पत्ति बताने को प्रथमाध्याय में अजुन के शोक मोहादि . 
का विवरण किया गया है। कमयोग को गीता का मुख्य प्रतिपाद्य मानने वाले 
लोकमान्य तिलक आदि की संगति स्पष्ट ही है कि काय अकाय की उलझन बताने । 
के लिए प्रथमाध्याय का उपयोग है। इसलिए भक्ति मार्ग के अनुयायी भी संसार 
परिताप के बिबरण के लिए इस अध्याय की आवश्यकता मान लेते हैं। इस 
प्रकार प्रथमाध्याय उपोद्घात रूप ही है । उपदेश का आरम्भ हितीयाध्याय के 
ज्यारहवे *होक से है। किन्तु इस उपोद्घात प्रकरण में भी आर्य-संस्कृति की 
अनेक ज्ञातव्य बातों का समावेश दै। गीता के उपदेष्टा जगन्नियन्ता जगदीश्वर 
स्वयं भगवान्‌ कृष्ण हैं और उपदेश्य है सब जीवों का प्रतिनिधि भूत अजुन । 
अजुन को लक्ष्य बनाकर सम्पूर्ण जीवों को भगवान्‌ ने उपदेश दिया हे यह प्रथम 
प्रवचन में कहा जा चुका है । पुराणों में अजुन ओर कृष्ण को नर और नारायण 
“का अवतार माना जाता है, इस विचार से भी अजुन का सब जीवों का प्रतिनिधि 
होना सिद्ध है । अस्तु, जीव और ईश्वर में यही भेद हे कि जीव सदा अनेक 
केशों से आक्रान्त रहता है और ईश्वर सदा आनन्दमय । यही गीता के आरम्भ 
' में अभिव्यंजित किया गया है। अजुन को यहां क्वेशमय रूप में चित्रित. किया | 
गया है जैसा कि आगे स्पष्ट होगा। वह एक प्रकार से जीव की अवस्था का 
चित्रण है। जीव प्रायः सदा ही शोक, भय, मोह से आक्रान्त होकर ऐसी 
ही दशा में रहा करता है। अब उपदेष्टा श्रीकृष्ण चन्द्र की ओर देखिए, जिनके 
` पक्ष में अग्रसर होकर वे आये हैं, जो भरी कोरवों की सभा में धृतराष्ट्र के प्रति 
स्पष्ट घोषणा कर चुके हैं. कि-- 


यस्तान्द्रेष्टि समांदेष्टि यस्ताननुस मामनु 

“एकत्वं मां गतं विद्वि पाण्डवैधमेचारिमिः” ड 
क अथोत्‌ पांडवों के साथ द्वेष रखने वाला मेरा भी द्वेषी है और के 3 अतु- 
क करने वाला मेरा भी अनुगामी हे, मैं धर्माचरण निरत रहने वाले पाण्डवों फे | 
र कष्णने दी i पहिले बजाया। इस प्रकार जिस दल की प्रमुखता वे बार iss र्‌ 
। घोषित कर चुके है, उसी दल का मुख्य योद्धा जो बिजय पराजय का मुख्य "घंटी, 
कहा जा सकता है वही धनुष फेक कर बन में जाने को तैयार है। इस 


( ८५ ) 


का क्या भगवान्‌ कृष्ण पर भी कोई प्रभाव पड़ा ? क्या उनके चित्त में भी 
कोई क्षोभ हुआ ? नहीं। गीता कहती हे-- त 
` “वाच हुषीकेशः महसि भारत । 
सेनयोरुभयोमध्ये विषीदन्तमिदं वच!॥ - 
अ० २-छोक १० 
रे अर्थोत्‌ दोनों सेनाओं के बीच में दुःखाक्रान्त होकर गिरते हुए अर्जुन को 
ते हुए भगवान्‌ ने उपदेश देना प्रारम्भ किया। इस हास्य के द्वारा उनकी 
आनन्दमयता अभिव्यंजित होती है । ईश्वर नित्य आनन्दमय है, उसमें शोक, 
मोह का स्पशेमात्र भी नहीं हो सकता । 
इसी कारण आय संस्कृति में उपदेष्टा ईश्वर को ही माना जाता है। जीव 
जो स्वयं अज्ञान और शोक मोह से आक्रान्त है वह दूसरे को क्या उपदेश देगा । 
यह तो वही कहावत होगी कि कोई नेत्र का रोगी वैद्य के पास गया और उनसे 
बोला कि नेत्र दुबेल हैं, इनको शक्ति देने की कोई ओषधि दीजिए। वेद्य जी ने 
पूछा--कितनी दूर तक देख सकते हो । नेत्र रोगी ने कहा-सामने जो वृक्ष हे 
वहाँ तक मुझे! दिखाई देता है, आगे नहीं। तब वैद्य जी आंख फाड़कर कहने लगे 
क्या यहां कोई वृक्ष भी है ? रोगी ने अपना सिर ठोका कि अच्छे वैद्य के पास 
आया.। इन्हें तो वृक्ष भी दिखाई नहीं देता। तात्पयं यही हे कि स्वयं रोगा- 


क्रान्त जीव दूसरे को उद्धार का मागे दिखलाने में समर्थ नहीं। इसलिए आये . 


संस्कृति में ईश्वर द्वारा ब्रह्मा और महर्षियों के हृदय में प्रेरित वेदों को ही धमोधमं 
निणेय का मुत्यु आधार माना जाता हे उसी के अनुसार गीता में भी उपदेष्टा 
भगवान्‌ और उपदेश्य जीव प्रतिनिधि रूप अजुन को रक्खा गया है । ` 

दूसरी बात यह है कि आय संस्कृति में यह दृढ़ता से माना गया हे कि 


जिसके हृदय में जिज्ञासा हो उसे ही उपदेश देना चाहिए। जिज्ञासा प्रश्‍न के | 


द्वारा ही प्रकट होती है। अतएव भगवान्‌ मनु ने लिखा है-- 
नापृष्टः कस्यचिद्‌ ब्रूयातू-न चान्यायेन एच्छतः 
जानञ्नपि हि मेधावी जड्वल्लोक आचरेत्‌ अस्ति) 


अथात्‌ बिना पूछे किसी को शाख् की बात नहीं कहना चाहिए ओर जो 
जिज्ञासा भाव से न पूछ कर किसी दुरमिसन्धि से पूछता हो--उसे भी नहीं कहना 


चाहिए । सब कुछ जानते हुए भी विद्वान्‌ संसार में जड़ की तरह रहें, अनघि- 


कारी को उपदेश न दे। इसका भी निर्वाह भगवड़ीता में पूणे रूप से हुआ है। 


जबतक अर्जुन अपने को विशेषज्ञ मानते हुए अपना ही शास्त्र ज्ञान प्रकट करते. त 


रहे, तबतक भगवान्‌ ने उपदेश का आरम्भ नहीं किया । विशेष खि होकर रथ 


ढे दो a के अतिरिक्त और कोई उपदेश की बात भगवान्‌ ने नही 
. कही। चे मयादा के रक्षक थे, आये मयादा के विपरीत कैसे आचरण करते। 
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बात भी यही है कि जबतक मनुष्य अपने हठ पर दृढ रहे तबतक उससे कुछ भी 
कहना व्यर्थ है। जिज्ञासा रूप मुख के बिना उपदेश रूप अमृत कैसे भीतर ह 
करे। इसलिए जब जिज्ञासा हो, हृदय उपदेश महण करने के लिए उत्सुक हो 
तभी उपदेश देना चाहिए। बिना जिज्ञासा के केवल चेतावनी पर्याप्त होती है। 
अनन्तर जब शरणागत होकर अजुन ने प्रश्‍न किया, अपनी शिष्यता प्रकट को 
तभी भगवान्‌ ने उपदेश का प्रारम्भ किया। इस प्रकार उपदेश की आरे संस्कृति 
सिद्ध मर्यादा भी प्रथमाध्याय में चित्रित की गयी हे । इसके अतिरिक्त अर्जुन के 
कथन में भी आये संस्कृति के बहुत तत्त्व दैं। इसलिए उस प्रथमाध्याय का भी 
विवरण आवश्यक समभकर प्रस्तुत किया जाता है । 


“प्रथमाध्याय की व्याख्या” 


` प्रथमाध्याय पर श्री शंकराचाय ने भाष्य नहीं लिखा है। उनका भाष्य 
द्वितीयाध्याय के ग्यारहवें होक से ही विस्तृत रुप में आरम्भ होता है, जहां से 
कि दार्शनिक उपदेश का प्रारम्भ है। अन्य आचार्यों ने भी प्रायः प्रथमाध्याय 
की व्याख्या अति संक्षिप्त की है। श्री मधुसूदन सरस्वती ने प्रथमाध्याय-पर भी 
व्याख्या लिखी है, ओर उसमें भिन्न भिन्न पदों का भी स्वारश्य बताया है । प्राचीन 
व्याख्याओं के अतिरिक्त वतमान में हमारे मित्र देहली के प्रभुदत्त शास्री जी ने 
एक व्यंगय मन्दाकिनी” नाम की हिन्दी भाषा में टीका लिखी है। उनने 
प्रथमाध्याय के पदों का विशेष विवरण किया है। अस्तु, इन दोनों व्याख्यां 
के कुछ अंशों का संग्रह कर हम प्रथमाध्याय का संक्षिप्त विवरण यहां देते हैं-- 

धृतराष्ट्र उवाच 
धरमक्षेत्रे कुरुच्षेत्रे समेवता युयुत्सवः 


भाम॑काः पाण्डवाश्चैव किमकुवत संजय ॥१॥ 


महाभारत में पहले यह प्रसंग आ चुका है कि जब दोनों दल युद्ध के लिये 
कुरुक्षेत्र की विस्तृत भूमि में आ चुके थे, उस समय एक दिन श्री वेदव्यास जी 
जी के पास आये, तब धृतराष्ट्र ने कहा कि ऐसे महाबीरों का युद्ध देखना 
डा भाग्य से प्राप्त होता है । भुमे तो नेत्र बिहोन होने के कारण यह सौभाग्य 
क. नही है। तब श्री व्यासदेव ने कहा कि तुम देखना चाहो तो मैं अपने 
ल से तुम्हें नेत्र दे सकता हूँ। इसपर धृतराष्ट्र ने फिर कहा कि जन्म 


भर तो अन्ध रहे अब अपने और भाई के पुत्रों और उनके सहचारी अन्याय | 


वीरों का नाश देखने को ही नेत्र प्राप्त करें यह तो उचित नहीं प्रतीत होता !” 


हा, यदि कोई युद्ध का वणन सुना दिया करे तो सुन लेना चाहते हैं। तब . 


भगवान्‌ व्यास ने वहाँ उपस्थित संजय को (जो कि धृतराष्ट्र का एक पुराना 
ह हितोपदेष्टा था ) अपने तपः . प्रभाव से दिव्यदृष्टि देकर इस कायं 
सब घटना 2. और उससे कहा कि तुम हस्तिनापुर में बैठे हुए भी युद्ध की 

रख सकोगे। और युद्ध स्थल में जाओगे । तब भी वहाँ अदृश्य 
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रूप में रहोगे किसी शाख आदि का अभाव तुम पर न होगा डू 
बात भी दिव्य दृष्टि से जान सकोगे। तुम रास र स 
उस भगवान्‌ व्यास के आदेश के अनुसार एक बार युद्ध भूमि में जाकर जव 
सजय लौटा, और उसने भीष्म के पतन की घटना संक्षेप में धृतराष्ट्र को सुना दी 
उस के अनन्तर विशेष विवरण की जिज्ञासा से धृतराष्ट्र का प्रशन प्रारंभ होता है। 
इससे पूवं अज्ञ हु 
ससे पूर्व अजुन की ढुर्गास्तुति आ चुकी है। धृतराष्ट्र का प्रश्न है--कि “कहो 
संजय धम के क्षेत्र रूप कुरुक्षेत्र में युद्ध की इच्छा से उपस्थित मेरे पुत्र ओर 
पाणडवों ने क्या किया ? अर्थात्‌ किस प्रकार युद्ध का आरंभ हुआ” इस पद्म 
में कुरुक्षेत्र को धमे का क्षेत्र बताया है। इसका अभिम्राय है कि जिस प्रकार 
खेत में बीज डालने से वह हजारों.गुना होकर प्रकट होता है उसी प्रकार कुरुक्षेत्र 
तीथ में किया हुआ बीजरूप संक्षिप्त घमे भी अनन्त फल देता है। अथवा उस 
क्षेत्र में धम की ही खेती होती है--जैसा कि श्रुतियों में भी उसे देवताओं का यजन 
स्थान बताया गया है । अथवा यों भी कहा जा सकता है कि जैसे खेत में समय 
पर धान लहलहाते रहते हैं और वहाँ जाने वाले पुरुष का मन उसे देखकर ही 
प्रसन्न हो जाता है, वैसे ही कुरुक्षेत्र में धम मानों चारों तरफ लहलहा रहा है। 
इससे धृतराष्ट्र का यह भी आशय अभिव्यक्त होता है कि यद्यपि मेरे पुत्र और 
पाण्डव वहाँ युद्ध की इच्छा से गये हैं, परन्तु संभव हे कि उस क्षेत्र के धम भाव का 
प्रभाव पड़ा हो, और वे युद्ध की बात छोड़कर परस्पर सहयोग की बात करने लगे 
हों। इसीलिये “किमकुबंत” ( क्या करने लगे) यह सामान्य रूप प्रश्न है-- 
अर्थात्‌ युद्ध ही करने लगे वा मन में धर्म भाव जागरित हो जाने से युद्ध से विरत 
हो गये । इससे अजुन के हृदय में धम भाव जागरित हो जाने का जो प्रसंग 
आगे अनुपद ही आने वाला है उसकी ध्वनि निकल आती है। “मामका” ओर 
“पाण्डवाः” पृथक्‌-पृथक्‌ कहने से धृतराष्ट्र का आन्तर भाव भी प्रकट हो जाता 
हे कि उसे पाण्डवों पर किंचित्‌ भी ममत्व नहीं है। बह उनको अपनेपन से प्रथक्‌ 
ही मानता है। “संजय” इस नाम ग्रहण पूवक संबोधन से यह आशय प्रकट 
होता है कि तुमने अपने मन इन्द्रियां पर सम्यक--अच्छे अकार से विजय प्राप्त 
किया हे। तुम सत्य बात ही मुके बताओगे। मिथ्या भाषण की संभावना 
तुमसे नहीं हे । आदि में धर्म शब्द का उच्चारण करने से भगवद्गीता शाल्र का 
मंगल भी संपन्न हो गया। यद्यपि गीता महाभारत के अन्तगत हे इसलिए 
महाभारत के मंगल से ही संपूण अन्थ का मंगल हो गया था किन्तु फिर भी गीता 
एक स्वतन्त्र शाखरूप है इसलिए उसका भी मंगल संपन्न हो जाना एक उत्तम बात 
है। अस्तु। 
। संजय उवाच 
यह्‌ प्रश्‍न सुनकर संजय वहां का वृतान्त कहने लगा-- 
इष्वा तु पाण्डवानीकं व्यूढं दुर्योधनस्तदा 
आचायमुपसंगम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥२॥ 
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. _ «पारडवों की व्यूह रचना की हुई सेना को देखकर राजा दुर्योधन आचार्य 
द्रोण के समीप जाकर नीचे लिखे बचन बोला”--यहां “तु” शब्द से यह्‌ 
किया जाता है कि पाण्डबों को तुम्हारी सेना देखकर कोई भय वा क्षोभ नही 
हुआ, किन्तु पाण्डवों की सेना व्यूह रचित सुसञ्जित देखकर दुर्योधन के मन में 
भय का उदय हुआ । इसीलिये राजा होने पर भी उसने द्रोणाचाये को अपने 
पास नहीं बुलाया किन्तु राजनीति कुशलता से आदर दिखाने को स्वयं द्रोणाचार्य 
के समीप गया। द्रोणाचाये के ही समीप जाने का यह कारण दै कि दुर्योधन 
को द्रोणाचाय से शंका थी कि इनका अजुन पर विशेष स्नेह दै । उस स्नेह के 
कारण ये कहीं धोखा न दे बैठे, इसलिये जहां तक हो पूण आदर से इन्हें सुरक्षित 
रखना चाहिये । यही उसकी राजनीति कुशलता थी। राजा पद से यह भी 
सूचित किया जाता है कि आप परस्पर मेलजोल कर पाण्डवाँ को कुछ राज्य का 
अंश दे देने की शंका न कीजिये । दुर्योधन में राजापन का अभिमान कुरुक्षेत्र 
भूमि में जाकर भी बना हुआ है। वह अपने राजत्व का कुछ भी अंश छोड्ने 
को तैयार नहीं है “द्रोणाचाय के समीप जाकर बोला” - इतना कहने से ही बात 
स्पष्ट हो जाती है, फिर वचन बोला यह “वचन” शब्द तो निरथक ही प्रतीत होता 
है, किन्तु यहां व्याख्याकार वचन शब्द से यह तात्पय निकालते हैं कि कहने योग्य 


कोई खास बात नहीं थी, केवल कुछ कहना चाहिये इसीलिये अस्त व्यस्त वचन | 


रूप से कुछ कहने लगा। दुर्योधन ने क्या कहा सो आगे के ःछोक में बताते हैं-- 
पश्यैतां पाण्ड्पुत्राणामाचाय ! महतीं चसूस्‌ । 
व्यूहां ढुपद-पुत्रेण तव शिष्येण धीमता ॥३॥ 
हे आचार्य पाण्डु पुत्रों की इस बड़ी सेना को देखिये, जिसकी व्यूह रचना 
आपके शिष्य दुपद के पुत्र बुद्धिमान्‌ “ध्ृष्टयुम्न” ने की हे” 

. इससे यह सूचित किया कि वनवासी पाण्डव भी इतनी बड़ी सेना इकट्टो 
कर ळेंगे यह आशा नहीं थी। किन्तु उनकी सेना भी बहुत बड़ी दिखाई देती है, 
इससे दुर्योधन के चित्त का भय स्पष्ट हो जाता है। श्रृष्ट्युम्न का नाम न लेकर 
द्रुपद पुत्र कहने का अभिप्राय यह है कि द्रुपद के साथ द्रोणाचाय का जो पुराना 
वैर था, द्रुपद ने राज्य प्राप्त कर इनकी अवज्ञा की थी ओर उसका बदला लेने के 
लिए अजुन को भेजकर द्रोणाचाय ने द्रुपद को बंधवा मंगाया था, उस सबका 
स्मरण करां दिया जाय, ओर यह सूचित किया जाय कि आपका मुख्य शत्रु ही 
उनकी सेना में प्रधान है, आप उनसे मिलने का कभी विचार न कीजियेगा । द्रुपद 
ने अवज्ञा से खिन्न होकर तपस्या द्वारा बरदान प्राप्ति कर धृष्टयुम्न 
के वध के लिये ही उत्पन्न किया-था, उसका नाम लेने से द्रोणाचाय को भयन 
हो जाय कि यह तो मेरा मारने वाला है इसलिये भी उसका नाम लेना उचित न 
सममा, आपका शिष्य ओर बुद्धिमान इन विशेषणों से यह भी सूचित कर दिया 
बा कोई बड़ी नहीं हे, किन्तु बुद्धिमत्ता से व्यूह रचना कर बड़ी 
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अत्र शरा महेष्वासा भीमाजुंन समायुधि । 
युयुधानो विराटथ दुपद् महारथः ॥४॥ 
शष्केतु्षकितानः काशिराजश्च वीर्यवान्‌ । 
पुरुजित्‌ इन्तिभोजश्च स्यश्च नरपुंगवः ॥५॥ 
युधामन्युश्च विक्रान्त उत्तमौजाश्च वीयवान्‌ । 
कं सौमद्रो द्रौपदेयाश्च सर्व एव महारथाः ॥६॥ 
इस सेना में युद्ध करने में भीम और अर्जुन के डे- | 
अनेक वीर हैं। उनके नाम आगे गिनाये गये he pn 
महारथ दुपद, धृष्टकेतु, चेकितान, वीयंवान्‌ काशिराज, -पुरुजित्‌, कुन्तिभोज, 
नरश्रेष्ठ शैव्य, पराक्रमशाली युधामन्यु, वीर्यवान उत्तमौजा, सुभद्रा का पु 
अभिमन्यु और द्रौपदी के पाँचो पुत्र ये सभी महारथी हैं । 
सबके विशेषण “शूरा महेष्वासा महारथा” आदि 
पथक्‌ विशेषण मध्य में दिये हैं वे उनका और उत्कर दिख हा आ 
इससे यह सूचित किया कि सेना चाहे हमसे अल्प भी हो किन्तु वीर इनमें बहुत 
हे भीमाजुनसमाः” यह एक बोलने का मुहावरा है। भीम अर्जुन जैसे बौर 
इस सेना में उपस्थित हें। इससे भीम अजुन का महावीर होना और प्रमुख 
योद्धा होना ही सूचित होता हे । न 


अस्माक तु विशिष्टा ये तान्‌ निबोध द्विजोतम । 
नायका मम सैन्यस्य संज्ञार्थं तान्‌ ब्रवीमि ते॥७॥ 
सवान्‌ भीष्मश्च कणश्च कृपश्च समितिंजयः | 
अश्वत्थामा विकर्णश्च सौमदत्तिस्तथैव च ॥८] 
अन्येच बहवः शूरा मदथे त्यक्तजीविताः । 
नानाशस्रप्रहरणाः सवं युद्धविशारदाः ।8॥ 


इससे द्रोणाचायं यह न समझ लें कि दुर्योधन डर हो गया, इसलिये 
राजनीति की रक्षा के लिये वह आगे कहता है कि “हमारी सेना में भी बहुत से 
विशिष्ट वीर है. जो कि मेरी सेना के नेता हैं आपके ही शिष्य प्रशिष्य सब हैं 
तथापि संकेत रूप से स्मरण कराने को कुछ नाम कह देता हँ । “सबसे पहले 
आप, भीषम, कणा, युद्ध विजयी कृपाचाये, अश्वत्थामा विकणे, सोमदत्त का पुत्र 
भूरिश्रवा और जयद्रथ इत्यादि हैं। यहाँ अपने पितामह सवेमान्य और 
सेनापति भीषम की अपेक्षा भी ढ्रोणाचाय को पहिले गिनाकर उनका अत्यन्त 
संमान अभिव्यक्त किया है। और कणां के अनन्तर कृपाचाय का नाम लेने से 
कृपाचाये को कुछ वैमनस्य न हो इसलिये उनका विशेषण “समितिंजय? देकर 
उनका भी अधिक सम्मान प्रकट किया गया। Jछोक के पूर्वाद्ध में विशिष्ट चार 
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और उत्तराड्ध में सेना के नेता युवकों की गणना की गयी 
न कई ls ने लिखा है। पाण्डवां की अपेक्षा अपने पक्ष 
के बीर कम गिनाये गये इसका यहद तात्पर्यं न समझा जाय कि हमारे यहाँ वीर 
कम हैं। इसलिये आगे अपना अभिमान अभिव्यक्त करता हे कि “ओर भी 
बहुत से वीर हैं. जिनने मेरे लिये अपने प्राणों को निछावर कर दिया है और 
जो बहुत से शाख्ों से युद्ध करते हैं, और सभी युद्ध विद्या में पूर्ण निपुण हैं” 
यहाँ इसके मुख से सरस्वती ने “त्यक्तजीविताः” कहलाकर सबका नाश सूचित 
कर दिया है । ड 

अपर्याप्त तदस्माकं बलं भीष्माभिरक्षितम्‌ । 


पर्यापँ त्विदमेतेषां बलं भीमाभिरक्षितस्‌ ।।१०॥ 


इस जोक के अर्थ में व्याख्याकारों के बड़े मतभेद हैं। “पर्याप्त! और 
` “पीप” शब्दों का प्रयोग आयः समर्थं और असमथ अर्थो में देखा जाता 
है। उसके अनुसार इसका अर्थ होगा कि हमारी सेना भीष्म से अभिरक्षित 
होकर भी असमथं है, और पाण्डवो की सेना भीम से रचित हे ओर समर्थ 
है। किन्तु यह अथे उपयुक्त प्रतीत नहीं होता। दुर्योधन जैसा अभिमानी 
पुरुष अपनी न्यूनता बतावे यह संभव नहीं ओर राजनीति माग से भी यह 
अथ विरुद्ध होता है। इससे तो दुर्योधन का भय बिलकुल अभिव्यक्त हो जाता 
है। जो कि एक पूर्ण राजनीतिज्ञ पुरुष के लिये सर्वथा अनुचित बात है। कई 
बिद्वान्‌ इससे यह अभिप्राय निकालते हैं कि बड़ी सेना होने पर भी भीष्म के 
द्वारा रक्षित होने के कारण असमर्थ है और पाण्डवों की सेना छोटी होने पर 
भी भीम के द्वारा रक्षित है इसलिए समर्थ है। इससे यह सूचित किया कि 
भीष्म पाण्डवो पर भी कृपा करते हैं। वे दोनों पक्ष के पात्रों को समान सममते 

हैं, इसलिये रक्षक एक पक्ष का दृढ़ न होने के कारण हमारे पक्ष को दुबंलता 
या असमथता है । इसी बात को सिद्ध करने के लिये कुछ व्याकरण के अनुसार 
भी कल्पना की गयी है कि भीम और भीष्म दोनों शब्द एक ही धातु और एक 
ही प्रत्यय से बनते हैं। किन्तु एक “षुक” का आगम हो जाने से भीष्म शब्द 
के आकार में भेद हो गया है। व्याकरण शिक्षा में प्रारम्भिक प्रत्ति करने वाले 
छात्र इस प्रकार बोला करते हैं कि “मित्रवदागमः, शत्रुबदादेशः? अथोत्‌ आगम 
मित्र के समान होता है, क्योंकि शब्द स्वरूप की वृद्धि करता है, और आदेश 
शत्रु के समान होता है, क्योकि जिसके स्थान में आदेश होता हे उसके स 
को नष्ट कर देता है। यहाँ आगम सहित नाम निर्देश करने से सूचित करती 
कि भीष्म की दोनों तरफ मैत्री है। यह कल्पना यद्यपि चमत्कृति पैदा 


है फिर भी प्रकृत में उपयुक्त नहीं जँचती, क्योंकि आगे के ही पद्य में की जाता 


_ है कि आप लोग भीष्म की ही रक्षा कोजिये। यदि भीष्म पर ही कटाक्ष करना 
होता तो उनकी रक्षा पर ही इतना बल क्यों दिया जाता । इसके 
आगे के पदों से यह भी सिद्ध होता हे कि दुर्योधन के इन उद्गारो को 
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सुन रहे थे। फिर भीष्म के सुनते हुए और उनके अपनी सेना के सेनापति 
रहते हुए कोई सामान्य पुरुष भी ऐसी आक्षेप की बात व्यंग्य से भी नहीं कह 
सकता। महाभारत के युद्ध प्रकरण से भी सिद्ध है कि दुर्योधन भीष्म से डरता 
था उनके सामने कोई भी कटाक्ष की बात नहीं कह सकता था, उनका प्रताप ' 
ही ऐसा था। अस्तु, इसलिये प्रकृत रोक में “पर्याप्त” और “अपर्याप्त” शब्दों 
का प्रकरणानुसार परिमित और अपरिमित अथे करना चाहिये। ऐसा ही 
अधिकतर व्याख्याकारों ने किया है, और व्याकरण के अनुसार भी यह अथे 
घटित होता है। “परिआप्त” अर्थात्‌ परिच्छिन्न, और उससे विरुद्ध, अर्थात्‌ 
अपरिच्छिन्न। तब इस पद्य का स्पष्ट अर्थ है कि हमारी सेना अपरिमित हे 
अर्थात्‌ बहुत बड़ी है, और उसके रक्षक भी महाप्रतापी भीष्म है, ओर पाण्डवों 
की सेना परिमित है अर्थात्‌ हमसे बहुत छोटी है, और उसका रक्षक भी भीम 
जैसा चंचल बुद्धि, विवेकहीन पुरुष है, इससे हमारी जीत निश्चित है । श्रीमधु- 
सूदन सरस्वती आदि व्याख्याकारों ने कुछ शब्दों को तोड़ मरोड़ कर भी इसका 
अर्थ लगाया है। उनने “अस्माकम्‌? और “एतेषाम्‌” इन दोनों षष्ठी विभक्तियों 
को चतुर्थी के अर्थ में मानकर दूसरा अथे निकाला है। जैसा कि विभक्ति 
विपरिणाम आपणे बचनों में हो जाया करता है। “भीष्माभिरक्षितम्‌? और 
“भीमाभिरक्षितम्‌” इन दोनों पदों में इस अथं में बहुत्रीहि समास माना गया 
है। तदनुसार यह अथे निकलता हे कि “तत्‌” अर्थात्‌ बह पाण्डवों की सेना 
हमारे लिये असमं हे क्योंकि हमने उनको दबाने के लिये भीष्म की रक्षा मान 
रक्खी है। और “इदम्‌” अर्थात्‌ यह हमारी सेना पाण्डवों के लिये अर्थात्‌ 
उनका विजय करने के लिये पर्याप्त अथात्‌ समथ है उनने हमारे पराभव के लिए 
भीम को रक्षक मान रक्खा है जो कि विबेकहीन और चंचल बुद्धि का है। ऐसा 
अर्थ करने से यह दोष भी हट जाता है कि अपनी सेना को “तत्‌” शब्द से 
ओर पाण्डवों की सेना को “इदम्‌” शब्द से क्यों कहा, क्योंकि शब्दों के नियमा- 
नुसार सन्निहित में “इदम्‌” शब्द का, और दूरस्थ वा परोक्ष में “तत्‌” शब्द 
का प्रयोग होता है। इस नियम के अनुसार अपनी सेना के लिये “इद्म्‌” शब्द 
का और दूरस्थ पाण्डव सेना के लिए “तत्‌” शब्द का प्रयोग ही उपयुक्त हे, 
यह बात इस नवीन अर्थ में घट जाती हे । किन्तु इसमें क्लिष्ट कल्पना करनी 
पड़ती है । यही मानना उचित है कि “तत्‌” शब्द को विभक्ति प्रतिरूपक अव्यय 
मानकर “तस्मात्‌” के अर्थ में लगाया जाय, अथोतू मेरे पक्ष में बहुत चीर हैं. 
इसलिये मेरी सेना समर्थ है, और सामने दीखती हुई पाण्डव सेना के लिये 
“इद्म्‌? शब्द का प्रयोग अनुचित नहीं होता। इसीलिये अपने वचन के 
आरम्भ में “एताम्‌महतीं चमूम” ऐसा “एतत्‌” शब्द का प्रयोग भी पाण्डवों 
की सेना के लिये किया गया है, जो कि अत्यन्त समीपवर्ती के लिये किया 
जाता है, और भी कई एक कल्पनाएँ इस होक पर व्याख्याकारों की हैं, जिनका 
विवरण विशेष उपयोगी न होने से तथा विस्तार भय से छोड़ दिया जाता है। 
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उचित है कि यह शोक महाभारत के कूट शहोकों की गणना में माना. जाय | 
अस्तु । 

एक यह भी शांका है कि पाएडवों की ओर का प्रमुख योद्धा तो अजुन था 
यह बात सुप्रसिद्ध है, फिर यहां भीम की रक्षा उस दल पर विशेष रूप से क्यों 
बताई गयी । और पहिले भी “भीमाजुन समायुधि” इस पद्य में भीम का नाम 
अर्जुन से पहिले क्यों लिया गया? इसका उत्तर यही है कि युद्ध के लिये 
उत्सुकता भीम में ही सबसे अधिक थी, ओर दुर्योधन को भीम से ही अधिक भय 
था, क्यों कि उसने ही इन सब भाइयों को मारने की प्रतिज्ञा कर रखी थी। इसलिये 
भीम का ही नाम उसके मुख से बार बार निकलता था । भीम ओर भीष्म दोनों 
शब्दों में समानता होने के कारण साहित्य दृष्टि से भी यहां भीम का नाम उपयुक्त 
है। और उच्चारण में भीष्म शब्द के आगे भीम शब्द हलका पड़ता है इसलिये 
पाण्डवों का हलकापन दिखाने को भी यहां भीम शब्द उपयुक्त हे । आगे दुर्योधन 


कहता है च a 
अयनेषु च सवषु यथाभागमवस्थिताः । 


' भीप्ममेवामिरक्षन्तु भवन्तः सवं एव हि ।११। 


सब बातों का उपसंहार यह है कि आप लोग सभी मिलकर युद्ध के भिन्न 
भिन्न मोरचों पर उचित रूप से विभाग कर खड़े हो जाइये, और मुख्य रूप से 
सेनापति भीष्म की ही रक्षा कीजिये” यहां अन्त में “हि” शब्द अपनी बात पर बल 
देने के लिये प्रयुक्त हुआ हे, अर्थात्‌ “आप सममे” आप लोगों को ऐसा ही करना 
चाहिये । इससे यही ध्वनित किया कि भीष्म के आधार पर ही हमारा जय निभर 
है। इसलिये भीष्म की रक्षा सबसे आवश्यक है । 


दुर्योधन का कथन समाप्त कर आगे संजय कहता है कि 
तस्य संजयन्‌ हषं कुरुवृद्धः पितामहः । 
सिंहनादं विनद्योच्चैः शंखं दध्मौ प्रतापवान्‌ ॥ १२॥ 


यह सब सुनकर दुर्योधन के हृदय में हषे पैदा करने के लिये कौरवों में 
बृद्ध सबके पितामह महा प्रतापी भीष्म ने सिंहनाद की तरह गर्जना करके बढ़े 
जोर से अपना शंख बजाया”। दुर्योधन की बातों से सूच्मदशी महा विद्वान्‌ 
यु भीष्म ने समझ लिया कि इसके हृदय में भय का संचार हो गया है, 
का हष जाता रहा है। यह बुरा लक्षण है, इसलिये शीघ्र ही युद्ध का आरम्भकर 
इसका भय मिटाना चाहिये। और वीरता जगाकर हे उत्पन्न करना चाहिये, 
इसलिये उनने सेनापति के रूप में युद्ध का बिगुल बजा दिया। उस युग में शाख 
ध्वनि ही “बिगुल” सममी जाती थी। यद्यपि आक्रमण करने वाले पाण्डव ग 
ल ही पहिले बिगुल बजाना चाहिये था, किन्तु वे शान्तिम्रिय थे । उनको 

थे कि किसी तरह समझौता हो जाय तो उत्तम है। इस प्रकार उनकी 
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ढीलढाल देखकर ओर दुर्योधन का भय देखकर भीष्म ने आरस्भ 
घोषणा कर दी । भीष्म यद्यपि बहुत बृद्ध थे तथापि क्षत्रियत्व का नाम 
बहुत अधिक था, इसलिये युद्ध की उत्सुकता भी उनमें पूर्ण थी, और अपने रक्षित 
राज्य पर आक्रमण होना वे सह नहीं सकते थे, इसलिये युद्धारम्भ का बिगुल 
सबसे पहले बजाना उपयुक्त ही था। दूसरी यह भी बात थी कि दुर्योधन के 
इतना कहने पर भी द्रोणाचाये ने कुछ उत्तर नहीं दिया । इस उपेक्षा को देखकर 
दुर्योधन का हृदय और भी टूट जायगा, वह इन्हें सह्य नहीं था। क्योंकि ये 
सबके पितामह थे। बच्चों का हृदय टूटा नहीं सह सकते थे, इसलिये झटपट 
युद्धारम्भ हो उचित समझा । “सिंहनादं विनद्य” में “नद्‌” धातु की पुनरुक्ति 
नहीं है किन्तु “नादम्‌” में णसुलू प्रत्यय होकर व्याकरण प्रक्रिया के अनुसार उसी 
धातु का अनुप्रयोग हे । 

ततः शंखाश्च भेर्यश्च पणवानकगोमुखाः 

सहसैवाभ्यहन्यन्त स॒शब्दस्तुमुलो5भवत्‌ ॥१३॥ . 


“सेनापति भीष्म के शंख बजाते ही सब सेना में शंख भेरी बड़े (नगारे) 
पणव (ढोल) आनक (नगारे) और गोमुख (रनसिंह) सहसा बज उठे, इससे बहुत 
बड़ा शब्द हुआ” । यहां बजाये गये न कहकर वज उठे कहने से शीघता सूचित 
की जाती है, ओर बिना बजाये ही बाजे बज उठने से अमंगल भी सूचित होता 
है ऐसा व्याख्याकारों ने लिखा हे । बहुत बड़ा शब्द हुआ” यह तो कहा, किन्तु 
पाएडवों पर इसका कोई प्रभाव पड़ा ऐसा नहीं कहा गया, जैसा किं आगे 
पाण्डवो की शंख ध्वनि से धृतराष्ट्र का हृदय विदीण होना कहा गया है-। यह 
कौरवों की ओर से युद्धारम्भ की सूचना दी गयी। 
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अष्टम पुष्प 


ततः श्वतैहयैयक्ते महति स्यन्दने स्थितौ । 
माघवः पाण्डवश्चैव दिव्यौ शंखो प्रदभ्मतुः ॥१४)॥ 
पांचजन्यं हृषीकेशो देवदत्तं धनंजयः । 
पौण्डूं दघ्मो महाशंखं भीमकमा बृकोद्रः ।।१४॥ 
अनन्तविजयं राजा झुन्तीपुत्रो युधिष्ठिरः । 
नकुलः सहदेवश्च सुघोषमणिपुष्पकौ ।।१६॥ 


अब तक तो कुछ शान्ति के सन्देश की प्रतीक्षा थी, किन्तु जब विपत्त की 
ओर से रणभेरी बज उठी तब पाण्डवों ने भी युद्ध का निश्चय दृढ़ कर लिया ओर . 

“विपक्ष से संग्राम में बिगुल, बज जाने के अनन्तर श्वेत घोड़ों वाले बड़े रथ में | 
विराजमान कृष्ण ओर अजुन ने अपने दिव्य शंख बजाये । हृषीकेश भगवान 
| कृष्ण ने अपना पांचजन्य शंख, अजुन ने अपना देवदत्त शंख, और भयंकर कमं | 
करने वाले भेड़िये के समान उदर वाले भीमसेन ने अपना पोण्ड्र नाम का महा- . . 

शंख बजाया। दोनों भाई रण बिगुल बजा चुके तो कुन्तीपुत्र महाराज युधिष्ठिर 
ने भी अपना अनन्त विजय नाम का शंख बजाया। नकुल और सहदेव ने । 
सुघोष और मणि पुष्पक नाम के अपने शंख बजाये”। जिन जिन योद्धाओं के... 
नाम यहाँ लिये गये हँ वे सभी रथों में बैठे हुए थे, किन्तु अर्जुन के ही रथ का | 

विशेष वणन करने से उस रथ का कुछ विलक्षण महत्व बताया गया है । अतएव 

आगे युद्ध में सभी के घोड़े मरते थे, रथ टूटते थे किन्तु अजुन का यह रथ अक्षय 

था। न कभी रथ टूटा न घोड़े मरे यही महत्व सूचित करने के लिये यहाँ “महति 

स्यन्दने? दा गया है। भगवान्‌ कृष्ण यद्यपि युद्ध न करने की प्रतिज्ञा करके 

युद्धभूसि में आये थे, किन्तु युद्ध का बिगुल पाण्डवां की ओर से सबसे पहिले 

इन्होंने ही बजाया। इससे विपक्ष को सूचित कर दिया कि शस्त्र न उठाता हुआ 

. भी युद्ध का नेता में ही हूँ। उनके लिये यहाँ “माधव” पद दिया गया है, इससे 

यह सूचित किया कि लक्ष्मी के स्वामी जहाँ युद्ध के नेता हैं, वहाँ उनको छोड़कर 

 विजयलकमी कहाँ जा सकती हैं। दूसरे शोक में उनके लिये “हृषीकेश” और 
चपळ वय के लिये “पांचजन्य” पद का प्रयोग किया गया है। “हृषीकेशा” शब्द 
सा ४ थु आ इन्द्र्यो” को वश में रखने वाला और “पांचजन्य” का अथं ह 

_ नाझण, क्षत्रिय नी बेश्य) शूद्र, और वणेसंकरों का प्रतिनिधि निषाद “इन प ग i 
अकार के म्‌ पाँचों [का हित करने वाळा अथवा देवता, पितृ, ऋषि, गनय RE 
खिर इन पाचों प्रकार की देवयोनियों का हित करने बाला है। जो इन्दि 
रखता हे वही हित कर सकता है। प्रकृत में पाचों पाएडवों 
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(पाद) 


हित करने वाला यह अथे भी बहुत उपयुक्त होता है। अन 
शब्द और उनके शंख के लिये “देवदत्त” ह के जय श्र न 
आप्त) शब्द भी विजय के सूचक हैं। यद्यपि संग्राम के लिये भीम सबसे अधिक 
उत्सुक था, किन्तु अजुन कहीं कृपाचश पश्चात्‌ पद न हो जाय इसलिये उसके 
द्वारा ही पहिले बिगुल बजवाना भीम ने उचित सममा, महाराज युधिष्ठिर यद्यपि 
सबसे बड़े थे, किन्तु शांतिम्रिय होने के कारण संग्राम की इच्छा उनमें बहुत ही 
. कम थी। इसलिये वे चुप ही थे किन्तु दोनों भाइयों के बिगुल बजा देने पर 
उन्हें भी अपनी सुमति देनी ही पड़ी॥ उनका राजा विशेषण देने से और उनके 
शंख का अनन्तविजय” नाम बताने से विजय अन्त में इनका ही वरण करेगी 
यह्‌ सूचित कर दिया गया। इधर भीष्म आदि के शंखों का कोई विशेष नाम. 
नहीं हे, किन्तु पाण्डवों के सबके शांखों के प्रभावशाली नाम हैं, इससे भी उनका 
महत्व सूचित किया। 
काश्यश्च परमेष्वासः शिखण्डी च महारथः | 
धृष्टयुम्नो विराटश्च सात्यकिश्चापराजितः ॥१७॥ 
दुपदो द्रौपदेयाश्च सवश्षः प्रथिवीपत्ते । 
सौभद्रश्च महाबाहुः शंखान्‌ दध्युः पृथक्‌ एथक्‌॥।१८॥। 
हे एथिवीपति धृतराष्ट्र। बढे धनुष वाले कारिराज, महारथ शिखण्डी, 
धृष्टयु्न, विराट और कभी न दवारने वाला सात्यकि तथा द्रुपद, द्रोपदी के पांचों 
पुत्र एवं महावीर सुभद्रा पुत्र अभिमन्यु इन सबने भी अपने अपने शंख बजाये। 
शिखण्डो कोई बड़ा वीर नहीं था, किन्तु भीष्म का पतन उसी के द्वारा 
होने वाळा है, इसलिये यहाँ उसके लिये “महारथ” यह विशेषण दिया है । 
यहाँ संजय का धृतराष्ट्र को प्रथिवीपति नाम से संबोधित करना एक अकार का 
कटाक्ष है कि अब यह प्रथिबीपतित्व रहने वाला नहीं है। इसे हटाने के लिये 
रणभेरी बज चुकी । 
स घोषो घातराष्ट्राणां हृदयानि व्यदारयत्‌ । 
नभश्च पृथिवीं चैव तुग्ुलो व्यनुनादयन्‌ १९॥ 
आकाश और प्रथिवी को शब्द से प्रतिष्वनित करने वाले इस महान्‌ शब्द 
ने धृतराष्ट्र पुत्र दुर्योधनादि के हृदयों को विदीण कर दिया । 
धृतराष्ट्र से ही धृतराष्ट्र के पुत्रों का हृदय विदीण हुआ यह कहना अनुचित 
प्रतीत होता है, इसलिये कई विद्वान यहाँ यही व्याख्या करते हैं. कि प्रथिवी ओर 
आकाश के दोनों के शब्दों से व्याप्त हो जाने के कारण आकाश में उड़ने वाले 
हंसों के भी हृदय बिदीण हो गये। ' धातसष्ट नाम हंसों के भी हैं। ओर न. 
का भी नाम धातराष्ट्र है। प्रथिवी के कांप उठने से सपाँ के मो हृदय बिदीण हो _ 
. गये, यह अर्थे भौ किया जा सकता द्दै। तट वक 
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(0) 
अथ व्यवस्थितान्‌ इष्टवा घातराान्‌ कपिध्वजः । 
ग्रवुत्ते शस्रसंपाते धलुरुद्मम्य पाण्डवः ॥२०॥ 
हृषीकेशं तदा वाक्यमिदमाह महीपते । 
सेनयोरुमयोम॑ध्ये रथं स्थापय मेऽच्युत ॥२१॥ 
हे राजन्‌ भयंकर शब्द सुनने के बाद भी दुर्योधन आदि को युद्ध करने के 
लिये सुसज्जित देखकर कपिध्वज अजुन ने शस्त्र प्रहार प्रारम्भ होने के समय 
अपना धनुष उठाकर हृषीकेश भगवान्‌ श्रीकृष्ण से कहा कि हे अच्युत, इन 
दोनों सेनाओं के बीच में मेरा रथ खड़ा कीजिये । 
यहाँ अवृत्तः शब्द में आदि कमेणि निष्ठा” इस वचन से 'क्त' प्रत्यय हुआ 
है। इससे अर्थ निकलता दै कि शख संपात का आरम्भ होने को ही था। अभी 
शस्त्र चलने नहीं लगे थे। “अच्युत? पदं से यह सूचित किया कि आप अडिग 
हैं। दोनों सेनाओं के बीच में खड़े होने पर भी आपको कोई भय नहीं है। 
यावदेतान्निरीक्षेऽहं योद्धुकामानवस्थितान्‌ । 


कैमेया सह योद्भव्यमस्मिन्‌ रणसयुद्यमे ॥ २२ ॥ 
योत्स्यमानानवेच्तेऽहं य॒ एतेऽत्र समागताः । 
` घार्तराष्ट्रस्य दुबुद्ेयुद्दे ग्रियचिकीपंबः ॥ २३ ॥ 
क्योंकि “युद्ध करने के लिये खड़े हुए लोगों को देख तो लूं कि इस रणभूमि 
में किन-किन के साथ मुझे लड़ना है'। आगे अजुन कहता दै- -दुष्ट बुद्धि दुर्योधन 
का हित चाहने वाले जो इस युद्ध में आये हैं मैं देख रहा हूँ कि वे सब अवश्य 
युद्ध करेगे ही ।' [ 
इन दोनों पद्मों में पुनरुक्ति सी प्रतीत होती हे । किन्तु वह पुनरुक्ति अपने 
चित्त का आवेग प्रदर्शित करने के लिये हे । पहले पद्य में यह बताया कि में इस 
अभिमाय से देखता चाहता हूँ: कि झुरे किन-किन के साथ ळड़ना दै, इस बात 
को सतोल लूँ, और वैसी ही तैयारी कर लूँ। दूसरे में यह बताया द कि च्य 
परस्पर सन्धि की कोई सम्भावना नहीं है, क्योंकि दुर्योधन के पक्ष में बहुत 
योद्धा आये हैं और निश्चय है कि वे लड़ेंगे। | 
संजय उवाच. 
' एवयुक्तो हुषीकेशो गुडाकेशेन भारत । 
सेनयोरुभयोमध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमम्‌ ॥२४॥ 


भीष्मद्रोणप्रमुखतः सवेषां च महीक्षिताम्‌। . 
उवाच पार्थं पश्यैतान्‌ समवेतान्‌ कुरुनिति ॥२७॥ ` 
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( ७85 ) 
८ है भारत ( अर्थात्‌ भरत वंश में उत्पन्न होने वाले ) इस- 

( अजुन ) के कहने पर हृषीकेश-भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने होनी सेनाओं के वय 
उस उत्तम रथ को भीष्म, द्रोण ओर सभी राजाओं के सामने खड़ा कर कहा 
कि हे पार्थ (प्रथा के पुत्र) इकट्ठे हुए इन सब कुरुओं को देख लो । गगुडाकेश' 
ओर “हषीकेश' पर्दो में यहा कुछ विशेष ध्वनि है। अजुन 'गुडाकेश! है अर्थात्‌ 
निद्रा आलस्य के वश में नहीं है इसलिये उसकी बात माननी ही चाहिये। 
अगवान्‌ से नियन्ता होकर भी अजुन की आज्ञा मान रहे हैं इसका कारण 
हे कि वे पी कैश है अपनी इन्द्रियों के स्वामी हैं, इसलिये अभिमानादि से शून्य 
हें का की छ न पर भी उन्हें कोई आपत्ति नहीं। अर्जुन इन 
सबको देखो यह कहने में भगवान्‌ का एक प्रकार | 

बा टा न्‌ का कार का संकेत है कि देखते ही 


तत्रापश्यत्‌ स्थितान्‌ पार्थः पितनथ पितामहान्‌ । 

आचार्यान्‌ मातुलान्‌ आतुच्‌ पुत्रान्‌ पौत्रान्‌ सखीस्तथा ।।२६॥ 

श्वशुरान्‌ सुहृदश्चंव सेनयोरुभयोरपि । 

तान्‌ समीच्य स कोन्तेयः सर्वान्‌ बन्धूनवस्थितान्‌ ।।२७॥ 

कृपया परयाविष्टो विषीदन्निदमन्रवीत्‌ । 

भगवान्‌ श्रीकृष्ण की आज्ञा मिलने पर प्रथा पुत्र अजुन ने दोनों सेनाओं 
को देखा, तो और ही बात दीख पड़ी। देखता था इसलिये कि किन-किन के 
साथ झुरे लड़ना हे किन्तु वहाँ सब अपने ही बान्धव दीख पड़े। कोई पिता | 
कहने योग्य पिता के तुल्य हैं, जैसे काका के समान कुरु बंश के भूरिभवा आदि। 
स्वयं पितामह भीष्म और पितामह तुल्य सोमदत्त आदि । आचाय द्रोण, कृप, 
आदि, मातुल-शाल्य शकुनि आदि, भाई दुर्योधन आदि, पुत्र--अर्थात्‌ दुर्योधन 
के पुत्र लक्ष्मण आदि ( ओर अपनी सेना में अपने पुत्र अभिमन्यु आदि ) 
पोत्र अर्थात्‌ कौरव के पुत्रों के पुत्र आदि, मित्र अर्थात्‌ कृतवमा, अश्वत्थामा 
आदि, इवशुर- अपनी सेना में द्रुपद आदि, सुहृद--अथोत्‌ जिनके साथ 
सजा परस्पर उपकार सम्बन्ध हो चुका हे ऐसे अनेक राजा ये सब दोनों 
[में दीख पड़े। इन अपने बान्धवो को दोनों में युद्धाथ खड़े देखकर, 
अत्यन्त कृपा के वशीभूत होकर अजुन खिन्न हो गया और कृष्ण से कहने लगा । 
दोनों सेनाओं के बान्धवा को गिनाने का अभिप्राय यह है कि चाहे इधर . 
हो चाहे उधर, युद्ध में जो खड़े हैं उनका मरना तो एक प्रकार निश्चित ही हे, 
तब अपनी ओर वाले को भी वियोग तो होगा ही। पहले कृपा का आवेश ओर 
उसके आगे विषाद बताया गया, अथात्‌ अजुन के मन में पहिले बान्धवां के कष्ट 
- की भावना हुई जो कि कृपा शब्द से कहने योग्य हे और इसके अनन्तर उनके 
भावी वियोग का दुःख उपस्थित हुआ, बह विषाद शब्द से कहा गया। यद्यपि 
अपने सब बान्धव इधर या उधर युद्ध में उपस्थित हैं यह बात अजुन को अविः 
१३ 
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दित न थी, किन्तु तात्कालिक दशन से एक विशेष प्रकार का भाव मनुष्य के 
हृदय में आना स्वाभाविक है इसका विवरण हम अस वतत में कर चुके हैं । 
अब आगे अर्जुन के मन के विचार प्रस्तुत किये जाते हैं । पूव रचन में 
कहा जा चुका है कि अर्जुन के विचार यहां सामान्य मनुष्य के जैसे अथवा 
घबराहट के नहीं, किन्तु अत्यन्त उदात्ततापूण आर घमभाव से ओतप्रोत हैं। . 
इनमें आर्य संस्कृति स्पष्ट मलक रही है उनका आरम्भ इस प्रकार है-- 


अजुन उवाच 
इष्टेमं स्वजनं कृष्ण युयुत्सुं सञ्ुपस्थितम्‌ ॥२८॥ 
सीदन्ति मम गात्राणि मुखं च्‌ परिशुष्यति । 
वेपथुश्च शरीरे मे रोमहषश्च जायते ॥२६॥ 
गाण्डीवं स्रंसते हस्तात्‌ त्वक्चैव परिदह्यते । 
न च शक्नोम्यवस्थातुं भ्रमतीव च मे मनः ।।३०॥ 
निमित्तानि च पश्यामि विपरीतानि केशव । 

“है कृष्ण इन स्वजन अर्थात्‌ अपने बान्धवो को युद्ध को इच्छा से खडे 
देखकर मेरे शरीर के अवयव टूटे से जा रहे हैं। न्य मुख सूखा जा रहा हे सब 
शरीर कांपने लगा है, शरीर के सब रोम खड़े हो गये हैं। गांडीव धनुष हाथ से 
छूटा पड़ता है, सब शरीर की त्वचा मानो जल रही हे । जी महाराज ! में 
तो खडा भो नहीं रह सकता । मेरा मन चक्कर खा रहा है। मुझे चारों ओर 
बुरे-चुरे शकुन दिखाई दे रहे हैं? । 

. आयुवेद के विद्वानों का कथन है कि भय और शोक के लक्षणों का यह पूणे 
चित्रण है । वे कहते हैं कि गीता आयुर्वद की भी शिक्षा देती हे। इन सबका 
मूल आरम्भ में बताया गया कि “स्वजन” अर्थात्‌ अपने बान्धवों को युद्ध में 
खड़ा देखकर यह दशा उपस्थित हुई है। वैसे अजुन ने अपने जीवन में बहुत 
संग्राम किये हैं। बहुतों का वध किया हे। हिंसा से यह घबराहट नहीं दै, 
इसके मूल में स्त्र और पर का विभाग है। दूसरों को हमने मार दिया किन्तु. 
अपने लोगों को कैसे मारें। इससे सिद्ध हुआ कि स्व और पर के भेद का ध्यान 
ही अजुन के मोह का मुख्य कारण है। इसी को हटाने के लिये आगे भगवान्‌ 
को अद्वेतवाद कहना पड़ा कि आत्मा तो सबमें एक हे तू स्व और पर का भेद 
लेकर क्यों बैठा है । यह भेद तो अज्ञान जनित काल्पनिक है । पंचदशी कार 
द्वत विवेक प्रकरण में दिखाया है कि देत अर्थात्‌ भेद भाव दो प्रकार का दै- 
एक ईश्वर का बनाया हुआ और दूसरा जीव का बनाया हुआ। एक खी इश्वर 
ने बनायी, किन्तु उसमें माता, भगिनी, पुत्री, पत्नी, सखी, सपत्नी, आदि के इतश | 

भिन्न भाव जीव ने बना लिये, यह जीव का अपना बनाया हुआ देत ही हटाने हर 
. योग्य है। श्री वल्लभाचाये के दर्शन में इन्हीं दोनों को प्रपंच और संसार के नाम. | 
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से कहा जाता है, ईश्वर का बनाया हुआ प्रपंच है, किन्त 
भा दे संसार बर, इससे सिह शोत हह ज शा भरता बाबा 
हे । यही मोह है, इसी को हटाने के लिये गीता का सम्पूर्ण उपदेश है। 

न च श्रेयोऽनुपरयामि हत्वा स्वजनमाहवे ॥३१॥ 

न काइ्क्षे विजयं कृष्ण न च राज्यं सुखानि च | 

किं नो राज्येन गोविन्द किं भोगैजीवितेन वा ॥३२॥ 

येषामर्थ काङ्च्षितं नो राज्यं भोगाः सुखानि च | 

त इमेऽवस्थिता युद्धे ग्राणांस्त्यक्त्वा घनानि च ॥३३॥ 

आचार्याः पितरः पुत्रास्तथैव च पितामहाः । 

मातुलाः श्वशुराः पौत्राः स्यालाः संबन्धिनस्तथा ॥३४॥ 

एतान्न इन्तु मिच्छामि घ्नतोऽपि मधुद्धदन । 

अपि त्रेलोक्यराज्यस्य हेतोः किं नु महीकृते ॥३४॥ 

निहत्य घातराष्ट्रानः का प्रीतिः स्याज्जनार्दन । 

“युद्ध सें अपने लोगों को मारकर कोई कल्याण नहीं देखता । हे कृष्ण! 

मैं विजय नहीं चाहता । और न राज्य तथा उससे होने वाले सुख की भी सुमे 


कामना हे ।” 

हे गोविन्द ! हमें राज्य से क्या प्रयोजन ! विषय भोग और जीवन से 
भी कोई प्रयोजन नहीं ! क्योंकि जिनके लिये राज्य, भोग, तथा सुख की हमें 
चाह थी, वे ही ये अपने प्राण ओर धन को त्यागकर युद्ध में लड़ने के लिये खड़े 
हैं। इनमें मेरे आचाय, पिता, पुत्र और पितामह, तथा मामा, श्‍वसुर, पौत्र, 
साले, संबंधी आदि हैं हे मधुसूदन ! (मधु नामक राक्षस को मारने वाले) ये 
लोग भले ही मुझे मार ले पर मैं तो इनको मारने की इच्छा भी. नहीं करता हूँ । 
चाहे मुझे इनके मारने से त्रेलोक्य का राज्य ही क्यों न मिल जाय । प्रथिवी के 
राज्य की तो बात ही क्या ! हे जनादेन ! धृतराष्ट्र संम्बन्धी लोगों को मारकर 
हमें कोन-सी प्रसन्नता होगी । 

भारत में सम्मिलितकुटुम्ब प्रथा अनादि काल से प्रचलित है। इस 
सभ्यता में मनुष्य केवल अपने सुखभोग के लिये संपत्ति वा राज्य नहीं चाहता, 
किन्तु आप्त बान्धव, कुटुम्बी सबको सुख हा चाने के लिये संपत्ति की इच्छा रहती 
है। यही अर्जुन ने कहा कि जब सुख वाले कुटुम्बी ही न रहेंगे तो राज्य 
या सम्पत्ति से क्या लाभ होगा । 

पापमेत्राश्रयेदस्मात्‌ हत्वैतानाततायिनः ॥३६॥ 


तस्मान्नाहा वयं इन्तुं घातराष्ट्रान्‌ स्वबान्धवान्‌ । 
स्वजनं हि कथं हत्वा सुखिनः स्याम माधव ॥३७॥ 
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यद्यप्येते न . पश्यन्ति लोभोपहतचेतसः । 
कुलक्षयकृतं दोषं मित्रद्रोहे च पातकम्‌ ॥३८॥ 
कथं न ज्ञेयमस्मामिः पापादस्मालिवर्तितुम । 
कुलक्षयकृतं दोषं प्रपश्यद्धिजनादन ॥३६॥ 


“इन आतताइयों को मारने में हमें पाप ही लगेगा । इसलिये अपने बन्धु 
दुर्योधन आदि को हम मारना नहीं चाहते । क्योंकि अपने लोगों को मारकर हे 
माधव! हम केसे सुखी हो सकते हैँ” । 

यद्यपि शास्र में आततायी कैसा भी हो उसे मार देने की ही आज्ञा है किन्तु 
अपने बान्धव तो आततायी भी हों तो भी उन्हें मारना उचित नहीं यह भाव 
अजुन ने प्रकट किया । आततायी को मारने में धमशास्त्रानुसार पाप है या नहीं 
इसका विवेचन हम प्रथम प्रवचन में कर चुके हैं। । 

प्रश्न होता है कि जिन बान्धवों के लिये तुम विकल हो रहे हो उन तुम्हारे 
बान्धव दुर्योधन आदि को भी तो यह सब सोचना चाहिये था, वे यह सब 
सोचकर तुम्हें राज्य का भाग देते तो यह युद्ध क्यों छिड़ता फिर जब वे नहीं 
सोचते तो तुम्हीं क्यों इसके लिये विकल हो रहे हो। इस प्रश्‍न की संभावना 
कर अजुन स्वयं ही उत्तर देता हे-“हे जनादेन ! लोभ से दुर्योधन आदि का 
चित्त आक्रान्त हे इसलिये उन्हें कुलक्षय फे दोष, और मित्रद्रोह का पाप दिखाई 
ही नहीं देता । रे वे इन बातों पर ध्यान ही नहीं दे सकते उन्हें तो केवल राज्य का 
लोभ सता रहा है। किन्तु वे ध्यान नहीं देते इसलिये हम भी पाप में क्यों पडे, 
हमें तो पाप से बचना चाहिये, हमांरी दृष्टि में तो कुलक्षय का दोष स्पष्ट आ रहा 
है तब ऐसे दोष से हमें तो बचना चाहिये” । 

“जनादन” शब्द से एक प्रकार का कटाक्ष किया कि आप भी भूमि का 
भार उतारने के लिये अवतार लेकर आये हो, इसलिये जनता का अदन अर्थात. 
विनाश ही अपना लक्ष्य मानकर आप भी इधर ध्यान नहीं दे रहे हो। किंन्तु 
मेरा तो उधर ध्यान चला गया है इसलिये झुरे तो पाप से बचना चाहिये । 

कितने उदात्त विचार हैं, और कैसा उच्चआदशै है। यदि. विपक्षी धर्म 

विच्युत भी हो जाय तो भी विचारक को तो अपने बम पर दृढ़ रहना चाहिये। 

धमशाखों का यही आद्रो हे कि तुम अपना धर्म न छोड़ो। दूसरा अधमे करेगा 
न हो वह उसका फल पावेगा। तुम उसका अनुकरण कर क्यों पाप भागी बनते 
, पाप का तो अनुकरण भी बुरा है, यही आदर्श धर्म अर्जुन ने उपस्थित किया । 
इसी आधार पर हमने कहा कि अजुन की उक्तियां आदर्श धमं से ओतप्रोत हैं । 

८ कुलचय में तुम्हें क्या क्या दोष दिखाई दे रहे हैं. इनका. विवरण आगे 
अजुन ने अस्तुतकिया है, इसकी व्याख्या अगले प्रवचन में की जायगी । 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative . 


नवम पुष्प 
'पृतित्रत घमं और वर्णसंकरता के दोष? . 


अजुन का युक्तिपूर्वक स्पष्टीकरण | 


९ 
आगे अजुन अपने मत का युक्ति और शास्त्र प्रमाणों से समर्थन करता 
हुआ कुलक्षय के दोषों का विशेष विवरण करता है-- 


इलक्षये_ प्रण्श्यन्ति कुलघर्माः सनातनाः । 
घम नष्ट कुलंकृत्स्नमधर्मो5मिभवत्युत ॥४०॥ 


कुल का नाश होने पर सदा से चले आते हुए कुल के धर्म नष्ट हो जाते 
हैं। ठीक ही है, जब धर्माचरण करने वाले ही न रहेंगे तो धर्म कैसे बचेंगे। 
धम तो अचुष्ठानापेक्ष है। जब उनका अनुष्ठान करने वाले ही न रहेंगे तब | 
घमो की स्थिति कहाँ। धर्मों का नाश होने पर सब कुल को अधमे दबा लेता 
हे। धम और अधमं दोनों विरोधी शब्द हैं। ध्म न रहेगा तो अधर्म का 
प्रभुत्व बढ़े ही गा। यदि यह शंका हो कि धम का आचरण करने वाले न रहे 
तब यदि धम नहीं रह सकता तो कुलक्षय हो जाने पर अधमे का आचरण करने 
वाले भी तो नहीं रहे, फिर अधमं क्यों बढ़ेगा। तो इसका उत्तर है कि उचित 
धर्मा का पाळन न होना भीतो एक अधमं हे, वह तो बढ़ता ही जायगा। 
स्मृतिकारों ने बताया हे कि-- 


बिहितस्याननुष्ठानान्‌ निन्दितस्य च सेवनात्‌ 
अनिग्रहाच्चेन्द्रियणां नरः पतनमृच्छति. 


अर्थात्‌ जिन धर्मों का आचरण शास्त्रा में आवश्यक माना गया है, जो 
सन्ध्योपासन अग्निहोत्रादि नित्य धर्म माने जाते हैं उनका आचरण न होने से 
भी पातक अर्थात्‌ अधमे हो जाता है। जिन कर्मों का निषेध हे उनके आचरण 
से भी अधमं होगा, और इन्द्रियों को वश में न रखने से भी पातक अथात्‌ अधमं 
होता है । इससे कुल में उचित धर्मों का आचरण न होने पर भी अधम का 


` आक्रमण सिद्ध है। दूसरी बात यह भी है कि अधमं स्वभाव से प्राप्त है ओर 


ध शिक्षा से प्राप्त होता है। कामचार (यथेच्छ काय करना) कामवाद (इच्छा- 
नुसार भाषण) और कामभक्ष (जो इच्छा हो सो खा लेना) की शिक्षा कोई नहीं 
देता । बाल्यावस्था से हो इनमें स्वाभाविक प्रवृत्ति हो जाती हे । किन्तु इनको 
रोकने के लिए शिक्षा ग्रहण करनी पड्ती है । किन्तु शिक्षा गुरु के उपदेश ओर - 

पूर्वजों का आचरण देखकर प्राप्त होती दै । अधिकांश कुल का क्षय हो जाने पर _' 
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अनुकरण किया जाय वे न रहेंगे ओर शिक्षा प्राप्त करना भी कठिन 
का तब जो बचेंगे उनकी स्वाभाविक प्रवृत्ति अधमं को ओर हो होगा 
इससे भी अधर्म का आक्रमण बढ्ता जायगा। ५ 

शास्त्र शिक्षा या सदाचार शिक्षा से ही धम ज्ञान और कत्तेव्यानुष्ठान 
सम्भव हो सकते हैं। कुलक्षय हो जाने पर दोनों के अभाव में अधमे. का 
आक्रमण और सम्पूर्ण कुल का अधमे से दब जाना युक्ति सिद्ध है। आगे क्या 
होगा सो कहते हैं-- 

अधर्माभिभवात्‌ कृष्ण प्रदुष्यन्ति कुलख्रियः । 
ख्रीषु दुष्टासु वाष्णेय जायते वणसंकरः ॥४१॥ 

कुल में अधर्म बढ़ जाने से कुल की खियाँ दूषित हो जाती हें । और 
खियों के दुष्ट हो जाने पर वणे संकरों की उत्पत्ति होने लगती हे । खियाँ दूषित 
होकर व्यभिचार करेंगीं, और. व्यभिचारी से वण संकरों की उत्पत्ति अनिवार्य 
है। इस पद्य में दो बार दो शब्दों से कृष्ण ओर वाष्णंय कहकर ऋष्ण का 
सम्बोधन किया है--इसका तात्पय उनका विशेष ध्यान आकृष्ट करना हे कि 
देखिये केसे कैसे दोष इसमें हैं। आये जाति ने रक्त शुद्धि. पर सदा से ही विशेष 
ध्यान रक्खा है। यह हमारे धमंशास्र और इतिहास दोनों से सिद्ध होता है। 
रक्त-मिश्रण अथात्‌ वणं संकरता को धमंशाख्रों ने देश और समाज का घातक 
ठहराया है ।. मनुस्मृति में कहा गया है कि- 

यस्मिन्नेते हरिष्वंसा जायन्ते वर्ण दूषकाः 
राष्ट्रिकैः सह तद्राष्टं चिप्रमेव विनश्यति 

( बा को दूषित करने वाले ये बणे-संकर जिस देश में अधिक बढ़ जाते 
हैं वह सम्पूण देश, देशवासियों स.हत शीघ्र नष्ट हो जाता है ) 

इतिहासों में भी वणसांकये से बचने के यत्न सत्र उपलब्ध होते हैं। 
महाभारत में ही देखिए- कण युद्ध कला में किसी से कम नहीं था, दान शक्ति 
भी उसकी अदूभुत रूप में वर्णित है, दिग्विजय यात्रा भी उसने की है, किन्तु 
संकर जाति में उत्पन्न होने के कारण ही वह समाज में पूर्ण प्रतिष्ठा न पा सका | 
द्रोपदी-स्वयस्वर में लक्ष्यवेध के लिए जब वह खड़ा होने लगा तो द्रौपदी ने 
स्वय कह दिया कि संकर जाति के पुरुष का मैं वरण नहीं करूँगी। इसलिए 


उसे लब्जित होकर बैठ जाना पड़ा। परम पुरुषार्था और ओजस्वी होने पर . 


भी एकलव्य भिल्ल को गुरु द्रोणाचाय ने धनुर्वेद की शिक्षा नहीं दी। इन सब 
बातों का लक्ष्य केवल समाज की रक्त शुद्धि रखना ही था, इन बातों में 

राग द्वेष के बीज देखना एकान्ततः -दोषदर्शियों का ही कार्य है, विचारको का 
र नहीं। संकर जाति के पुरुष भी यदि समाज में समान प्रतिष्ठा प्राप्त करने लगे 


वणसंकरता बढ़ जायगी और सम्पूर्ण देश की पवित्रता. नष्ट हो जायगी। | 


इसी उद्देश्य से महापुरुषों द्वारा भी ये घटनाएँ सम्पादित होती थीं । इस 
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संकरता को बचाने के लिए ही आये संस्कृति में 'पतित्रत' धर्म को बहुत ऊँचा 

स्थान दिया गया है । पतित्रत धमं की रक्षा स्त्रियों के चित्त शुद्ध और धर्मा- 

तुकूल रहने पर ही निभर है। अन्य किसी संस्कृति में पतिजत धर्म का यह 

गोरव दिखाई नहीं देता । इसकी रक्षा पूणा रूप से कमे-प्रधान देश में ही सम्भव 

है । पतित्रत धम के महत्व से हमारे श्रुति, स्मरति, आदि समस्त शास्त्र भरे पड़े 

. हैं। श्रुति में एक मन्त्र हे कि-- | 
हविभिरेके स्वरितः सचन्ते, सुन्वन्त एके सवनेषु सोमान्‌ 
शचीमदन्त उतदक्षिणाभिनजिल्लायन्त्यो नरकंपताम 


यह मन्त्र निरुक्त में ऊद्घृत हुआ है, और निरुक्त के भाष्यकार श्री 
ढुगोचाय ने इसका यही प्रसंग बताया है कि असुरों की खियाँ नारद के द्वारा 
अलोमित किये जाने पर यह कहती हैं कि कुछ विद्वान्‌ 'हबियोग” 'दशेपौणमासः 
. आदि करते हुए स्वगं छोक में जाने का उद्योग कर रहे हैं, और कुछ सबनों में 
सोमलता को कूटते हुए अर्थात्‌ सोमयाग करते हुए स्वर्ग पहुँचते हैँ, कोई वाणी 
से स्तुत्य द्वारा देवताओं को प्रसन्न करते हुए और कोई दक्षिणाओं के द्वारा ही 
स्वग प्राप्त करते हैं, किन्तु हमारा आधार तो केवल यही पतित्रत धम है। 
यदि हम कुटिलता करेंगी अर्थात्‌ पतित्रत धम छोड़ देंगी तो हमें नरक में जा 
गिरने का भय हे । डी इसलिए हमें तो अपने इसी धर्म पर दृढ़ रहना चाहिए। . 
जो महान शक्तियाँ बड़े-बड़े यज्ञ करने से या योगाभ्यास से और महादानो से 
प्राप्त होती थीं उनसे भी बहुत अधिक प्रबल शक्तियाँ पतित्रत धमे से प्राप्त होने 
का हमारे इतिहासों में पूर्ण विवेचन है। भगवान्‌ वाल्मीकि ने रामायण के 
सुन्दरकाण्ड में लिखा है कि हनुमान की पूँछ में जब रावण की आज्ञा से अग्नि 
लगाई गई थी तब सोता ने ही अपने पतित्रत धर्म की शक्ति से उस अग्नि को 

शीतल कर दिया था। हनुमान उस समय विचार करते हैं कि-- 

'इद्यंते च महाज्वालः करोति च न मे रुजम्‌ 
शिशिरस्येव संपातो लांगूलाग्रे प्रतिष्ठितः 

सुन्दरकाण्ड ५३ सगं 
अर्थात्‌ अग्नि की ज्वाळा तो बड़ी प्रबळ दिखाई देती है किन्तु मुझे उत्ताप 
जरा भी नहीं हो रहा है, ऐसा प्रतीत होता है कि पूँछ के उपर किसी ने बहुत 
बड़ा बरफ का देला बाँध दिया हे । आगे उन्होंने अपनी बुद्धि से यही निश्चय 
किया कि यह सीता देवी के पातिव्रत्य का प्रभाव है। इस प्रकार की अलौकिक 
शक्तियाँ पतित्रताओं की पुराणेतिहासों में शतशः स्थानों पर वर्णित हैं। 
सावित्रो ने मृत्यु देव यमराज से अपने पति को छुड़वा लिया था। एक पतिव्रता 
को जब एक ऋषि ने शाप दिया कि सूर्योदय होते ही तेरा पति मर जायगा 
तब उसने यहाँ तक प्रतिज्ञा की थी कि मैं सूर्योदय ही न होने दुँगी। अस्तु, 
“ ऐतिहासिक काल में भी ऐसी घटनाएँ बहुत प्रसिद्ध हैं कि पद्मिनी आदि ने अपना 
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सुकुमार शरीर जीवित दशा में ही अग्नि में जला दिया किन्तु पर पुरुष 

स्पर्श न होने दिया। राजस्थान की भाषा में इसे जोहर त्रत कहा गया है बे 
राजस्थान के इतिहास में इसके अनेक दृष्टान्त हैं। वर्तमान युग में भी अभी 
प्रत्यक्ष देखा गया कि पंजाब प्रान्त की शातशः खियों ने देश विभाजन के 

कुओं में गिरकर झत शरीरों से कुएँ भर दिए किन्तु अपने पर परपुरुषों का 
आक्रमण होने का अवसर नहीं दिया । इसी प्रकार काइमीर की शतशः ख्नियों 
ने परपुरुषो से घेरे जाने पर मेलम नदी में गिर कर आण त्याग किया। ये 
सब आज भी जौहर ब्रत की पुनरावृत्तियाँ हुई हैं। इसी प्रकार पंजाब और 
सिन्ध प्रान्त के सहस्नों मनुष्यों ने अपना धन, जन सम्पत्ति छोड़कर देशान्तरों 
में दीन क्षीण बृत्ति से निर्वाह करना स्वीकार किया किन्तु धर्म परिवर्तन द्वारा 
अपनी रक्त शुद्धि को न बिगड़ने दिया। ये सब भारत की धर्म प्रधानता के 
ज्वलन्त दृष्टान्त आज भी उपस्थित हैं जो अन्य देशों में दुलेभ हैं, और भारत 


का मस्तक ऊँचा कर रहे हैं। इन सब बातों को प्रत्यक्ष देखकर भो जिन ऐति- . 


हासिक विद्वानों ने आर्या में रक्त मिश्रण की कल्पनाएँ की हैं वे उनकी मन- 
गढ्न्त, निष्प्रमाण कल्पनाएँ हैं । भारतीय -इतिहास उनका साथ नहीं देता। 
घमे हा? पतिब्रत धमं के उपदेशों ओर बण संकरता के दोष प्रदुर्शनों से 
भरे पड़े है. । 


रक्त शुद्धि ओर पतित्रत धमे रक्षा के लिए ही आये जाति में विवाह एक 
संस्कार माना गया है। संस्कार हमारे धर्म के अधान अंग हैं । संस्कार शब्द 
के अथ का ओर अन्यान्य संस्कारों का विवरण हम प्रथम प्रवचन में ही कर 
चुके हे । यहाँ विवाह संस्कार पर भी कुछ कहना प्रसंग संगति के अनुकूल 
होगा। विवाह संस्कार भी अतिशयाधान रूप संस्कार हे। यह स्त्री का संस्कार 
है। बर संस्कार करने वाळा होता है। उस संस्कार का फल धर्मशाखो में यह 
बतलाया गया है कि स्वभावतः प्राणी का अपने उत्पादक कुछ के साथ सूत्र 
सम्बन्ध बंधा रहता है। जिनके अंशभूत रजबीय से शरीर को उत्पत्ति हो 
उस शरीर का उन माता पिताओं से सूत्र सम्बन्ध रहना अकृति नियम से सिद्ध 
हे। अंश का अपने अंशी से सम्बन्ध रहता ही है। इसी प्रकार माता पिताओं 
का भो शरीर जिन पितामह पितामही नाना आदि के अंश से बना था, उनके 
साथ भी परम्परा सम्बन्ध पोत्र आदि का रहता है। यह सम्बन्ध की परस्परा 
सप्तम पुरुष तक जाती है, ऐसी अध्यात्म दृष्टि से देखकर घर्म शाख़्कारों गे 
व्यवस्था की है। सप्तम पुरुष से आगे यह सूत्र सम्बन्ध नहीं रहता, बहुत अल्प 
लेप सम्बन्ध रहता है, जो कि नगण्य हे । अस्तु, स्री का भी इसी प्रकार का 
ह पिठ कुल में जो सूत्र सम्बन्ध बंधा हुआ है उसका वहाँ से विच्छेद 
का पतिकुल में उसका सम्बन्ध सूत्र जोड़ देना यही बिवाइ संस्कार का उद्देश्य 
| धसशाखरो में स्पष्ट छिखा है कि विवाह की सप्तपदी के सप्तम पद में 


अपने इल गोत्र से विदिन्नद्दो जाती है ओर पति के शरीर, मन, वाकू, मण | 
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के साथ उसका सम्बन्ध जुड़ जाता है। सम्बन्ध विच्छेद 
न का 

अदान है, दा धातु का अथं ही दाता के स्वत्व की निवृत्ति और रति क 
स्वत्व का उत्पादन है। पिता दान करता हुआ अपने स्वत्व को उससे हटा लेने 
SS हे। है व क्रियाओं के साथ पिता की इस भावना 

सम्बन्ध बिच्छे जाता है। यह अद्भुत शक्ति वेद्सन्त्रों 
ओर विवाह की वैज्ञानिक क्रियाओं की है कि वे एक जगह से सम्बन्ध सूत्र 
विछिन्न कर दूसरी जगह जोड़ देते हैं। विवाह में जिन मन्त्रो का प्रयोग होता 
है, उनका अथे भी यही हे १ वेद) कहता बै मैं अपने प्राणों से तेरे घ्राणो का 
सम्बन्ध जोड़ता हूँ, मन से मन का, वाक से वाक का, इन्द्रियों से इन्द्रियां का 
इत्यादि । 4000 वाक्यों की अलौकिक शक्ति और मन की तदूनुकूल भावना से 
यह सब त हो जाता है ऐसा आये जाति का विश्‍वास है। अग्नि? में 
लाजा होम करते समय भिन्न-भिन्न देवताओं से यही प्रार्थना है कि वे देवता इस 
कुल से इसका विच्छेद कर दें और वर के नये कुल में ऐसा दृढ़ सम्बन्ध स्थापित - 
कर द्‌ कि जिसका कभी विच्छेद न हो। देवता सूक्ष्म जगत के तत्व और स्थूल 
जगत के परिचालक हैं। वे जैसा चाहे वैसा स्थूल जगत को घुमा सकते हैं। 
इन देवताओं का विवरण जहाँ-जहाँ प्रसंग आवेगा बहाँ गीता के प्रवचनों में 
होता रहेगा । इसलिए स्पृतियों में कहा गया है कि पति अपनी इच्छा से भाया 
को ग्राप्त नहीं करता किन्तु देवताओं की दी हुई प्राप्त करता है । 


दिवंदत्तां द्विजो भार्या विन्द्ते नेच्छयात्मनः | 

विवाह में जो वैज्ञानिक क्रियाएँ होती हैं उनका भी लक्ष्य पति के प्राणादि 
के साथ खरी के प्राणादि का जोड़ना ही है, जैसा कि प्रथमतः पाणिग्रहण में दोनों 
के हाथों का परस्पर सम्बन्ध कर उन पर जलधारा दी जाती है। हाथ मिलने 
से परस्पर प्रेम से विद्युत का संक्रमण होता है यह मानी हुई बात है। इसलिए 
जिनमें परस्पर प्रेम हो उनके हाथ मिलाने की प्रथा भी प्रचलित हुई दै। यों 
हस्त मेलन से परस्पर की प्राण शक्ति रूप विद्युत का सम्बन्ध जोड़कर जल ओर 
अग्नि के द्वारा उस सम्बन्ध को दृढ़ कर दिया जाता है। इसीलिये विवाह 
संस्कार में जलधारा और अग्नि का बार-बार उपयोग होता हे । हवन के द्रव्य 
लाजा आदि भी ऐसे ही उपयोग में लाये जाते हैं, जो परस्पर सूक्ष्म शरीरों का 
सम्बन्ध जोड़ने में सहायक हों। वर वधू का मिलकर अग्नि प्रदक्षिणा करना, 
जहाँ वैज्ञानिक दृष्टि से सम्बन्ध की दृढ़ता संपादित करने में सहायक हे, वहा 
शिला पर वधू का आरोहण कराते हुए “अर्मेवत्वं स्थिराभव' तू पत्थर की तरह 
स्थिर हो जा, इत्यादि कथन मनोवैज्ञानिक दृष्टि से स्थिरता का दृढ़ करने वाला 
है। कम से कम सात पावो तक भूमि में साथ-साथ चलना भो राख्नों में 


१ प्राणेस्ते प्राणान्‌ सन्दधामि इत्यादि 
२ स इमां देवो अर्थमा प्रेतो मुंचातु मामुत इत्यादि 
१४ 
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मित्रता का कारण माना गया है। राहुः साप्तपदं सख्यम्‌'--“सात पावो 
साथ -साथ चलने से मित्रता हो जाती हे? ऐसा कई वचनों में कहा गया है। 
भगवान्‌ पाणिनि ने भी व्याकरण सूनरो में साप्तपदीनं सख्यम! कहा है। अर्थात्‌ 
मित्रता का नाम “साप्तपदीन? है। “सप्तभिः पदैरवाप्यते इति साप्तपदीनम्‌? 
( सात पावो तक साथ चलने से ग्राप्त होती है इसीलिये मित्रता को “साप्तपदीनः 
कहा जाता है ) एक साथ शरीर के अवयव हाथ पैरों का परस्पर सम्बन्ध कर 
सात पाँव तक चलने से परस्पर की विद्युत शक्ति का संक्रमण होता है, और वही 
परस्पर स्नेह रूप मित्रता का वैज्ञानिक दृष्टि से उत्पादक है। यह क्रिया भी 
विवाह में प्रधान रूप से मानी गई है, जिसे “सप्तपदी' नाम से कहा जाता हे, 
आर भी परस्पर के अनेक काय दृढ़ सम्बन्ध के लार सें किये जाते 
हैं। एवं सब इष्ट सम्बन्धियों का एकत्र होकर वधूवर दोनों फे सन पर परस्पर 
सम्बद्ध होने का प्रभाव डालना मनोविज्ञान की दृष्टि से बहुत महत्व का हे। 
इन्हीं सब कारणों से आये जाति का यह ढ़ विश्वास है कि वधू , वर के साथ 
ऐसी दृढता से सम्बद्ध हो जाती है कि वह सम्बन्ध कई जन्मों तक नहीं टूटता। 
अन्य जातियों में केवल स्थूल शरीर का सम्बन्ध होता है और वह भी अस्थिर, 
किन्तु आय जाति भें दोनों के सूक्ष्म शरीरों को भी परस्पर सम्बन्ध बनाया जाता 
है। इसलिये आये जाति का विवाह संस्कार अन्य जातियों की अपेक्षा एक 
विलक्षण प्रभाव रखता हे । 

सभ्यता की दृष्टि से भी विचार करने पर आये जाति की सभ्यता इस 
सम्बन्ध में बहुत उच्च प्रमाणित होती हे। सन्तान उत्पन्न करने के लिये स्त्री पुरुष 
का परस्पर संबंध तो प्राणिमात्र में स्वतः सिद्धहोता हे, किन्तु मनुष्य से अवरकक्षा 
के प्राणि पशु केवळ संतानोत्पादन की क्रिया तक ही सम्बद्ध रहते हैं, न आगे कोई 
"सम्बन्ध रहता है न कोई परस्पर की पहचान। पत्तियों में जोड़े मिलकर कुछ 
काल तक साथ रहने की प्रथा देखी जाती है, किन्तु एक स्थान से बिछुड़ने पर 
सम्बन्ध टूट जाता है, और अन्य से सम्बन्ध जुड़ जाता है। इसो प्रकार 
सचुष्यां की भी अशिक्षित असभ्य प्राय जातियों में बहुत जगह अल्प काल का 
न्नी पुरुषों का संबंध रहने की प्रथा आज भी देखी जाती है। जिन जातियों में 
जैसे जैसे सभ्यता की उन्नति होती गई, उनमें उतना ही यह सम्बन्ध स्थिरता 
पकड़ता गया। इस प्रकार दोनों के जीवन काल तक कोई विशेष बाधक न होने 
पर सम्बद्ध रहने की प्रथा सभ्य जातियों ने अपनायी। किन्तु दोनों में से एक 
की मृत्यु हो जाने पर भी सम्बन्ध विच्छेद न हो, अर्थात्‌ जन्मान्तर तक भी वा 
अन्य लोक तक भी सम्बन्ध की स्थिरता केवल आये जाति ने ही मानी। इतने 
उच्च स्तर की सभ्यता कोई अन्य जाति न अपना सकी, न किसी अन्य जाति 
इस खी पुरंषों के सम्बन्ध को धर्म रुप से ग्रहण किया । केवल आये जातिं ने 
ही इस सम्बन्ध को धमे रूप से माना, इसलिये इस जाति में इस सम्बन्ध 
दृढ़ता स्थापित हुई, ओर उसके बड़े-बड़े फल प्राप्त हुए, यह हम पूर्व दिखा 
हैं। दृढ़ सम्बन्ध स्थापन के लिये भी पहिले से कुल गोत्र आदि का विचार 
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जन्मपत्रों का मेलापक आदि आये जाति भै प्रचलित है। जिन जिन में सम्बन्ध 
जुड़ जाने की योग्यता देखी जाती है उनका ही विवाह सम्बन्ध किया जाता हे। 
ज पत्र से यही विदित होता है कि किसका भविष्य क्या है और उसकी प्रकृति 
| । सूयं ओर चन्द्रमा का प्रभाव मनुष्य आदि प्राणियों पर पडता है, इस 
बात को तो आजकल का भौतिक विज्ञान भी मानने लगा हे । अभी तक भौतिक 
विज्ञान स्थूल प्रभावों को ही पकड़ सका है। किन्तु आये जाति बहुत काल पूव 
से ही सूक्ष्म अभाव का भी पता लगा चुकी थी । इसने सात ग्रह और दो तमो 
अह का भी प्रभाव मनुष्य के स्थूल सूक्ष्म शरीरों पर पड़ना निश्चित रूप से जान 
लिया था । अन्य काल में ग्रहों की जैसी स्थिति हो, उसका प्रभाव जानकर 
मनुष्य की भविष्य शरीर स्थिति, आर्थिक स्थिति, मानस प्रकृति आदि का ज्ञान 
जन्म पत्रों से होता हे । इस अप्रकृत विषय का विस्तार हम यहां नहीं करेगे, 
यहां कहना केवल इतना ही हे कि जन्म पत्रों द्वारा जिसमें प्रकृति आदि का 
सम्बन्ध जुड़ने की योग्यता प्रतीत हो, उन्हीं का विवाह सम्बन्ध आये जाति में 
किया जाता है । 


इसी प्रकार जाति गोत्र आदि का विचार भी विवाह सम्बन्ध में होता हे । 
स्त्री पुरुष अत्यन्त सन्निकट अर्थात्‌ एक गोत्र वा एक कुल के हैं उनका पूर्व 
सिद्ध वह सूत्र सम्बन्ध सन्तति के लिये लाभदायक नहीं होता । इसलिये दूरतक 
का कुटुम्ब सम्बन्ध बचाने की आय जाति में प्रथा हे । साक्षात्‌ भाई बहन का 
परस्पर विवाह सम्बन्ध तो अन्य सभ्य जातियों में भी अनुचित माना जाता हे, 
किन्तु आये जाति में पिठुकुल में सात और मातृकुल में पांच पुरुषों तक जिनका 
सम्बन्ध सूत्र मिलता हो उनका भी विवाह सम्बन्ध नहीं किया जाता। गोत्र भी 
जिनका एक हे उसमें एक ऋषि से उत्पन्न होने का अभिमान है इसलिये उनका भी 
सम्बन्ध छोड़ देते हैं। इसी प्रकार जो खी पुरुष अत्यन्त दूर के अर्थात्‌ भिन्न 
भिन्न वर्ण जाति के हैं, उनका भी सम्बन्ध जुड़ नहीं सकता। अत्यन्त भिन्नता 
रखने वालो वस्तुओं को कोई भी वैज्ञानिक क्रिया नहीं मिला सकती, इसलिये 
ऐसे विवाह सम्बन्ध भी आय जाति में स्वीकृति नहीं । जो न अत्यन्त सन्निकट 
हैं, न अत्यन्त दूर हैं उन मध्यम श्रेणी के वर वधू को ही विवाह सम्बन्ध के द्वारा 
जोड़ा जाता है । 


आये जाति की यह प्रथा कितनी उपयुक्त है, इसकी परीक्षा भिन्न भिन्न देशों 
के वैज्ञानिकों के द्वारा भी हुई है । वि० सं० १९९३ के संस्कृत रत्नाकर नाम के 
संस्कृत मासिक पत्र के वेदांक नाम से प्रसिद्ध विशेषांक में गोवर्धन पीठ के 
जगद्गुरु श्री शंकराचाय पद पर आसीन महाविद्वान्‌ श्री भारती तीथ स्वामी जी 
का वैदिक वर्ण व्यवस्था आदि के समर्थन में एक विस्तृत लेख हे । उसमें उनने 
बताया है कि यूरोप, अमेरिका आदि के लान्डस मेनन, देस्‌, चिकागो के डाक्टर 
अर्नेस्ट अलबट, एत्राम्स, डाक्टर एलेग जेन्ट बीरेर, ( बूलेस्न न्यूयाक ) डा० 
आसिलोमिटर आदि अनेक प्रसिद्ध वैज्ञानिकों ने वणे व्यवस्था की वैज्ञानिक 
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रोति से परीक्षा की है। और ओसलोग्राफ, ओसलोफोन आदि यन्त्रों का निमाण 
किया है। जो यन्त्र उन देशों में अदालतों में भी काम देते हें । इन यन्त्रोसे 
परीक्षा कर उन विद्वानों ने सिद्ध किया है कि प्राणिमात्र के रक्त में चार प्रकार के 
विभाग पाये जाते हैं। जिनके नाम उनने ओ० ए० बी० और एबी कल्पित किये 
हैं। इन रक्तो की परीक्षा से मनुष्य वा अन्य प्राणियों की प्रकृति, रुचि, व्यवहार 
आदि का पता लगाया जा सकता है, और यह भी निश्चय किया जा सकता 
कि यह किसकी सन्तान है, जिस माता पिता के पुत्ररूप से वह अपने को प्रकट 
करता हे, वास्तव में यह उनकी सन्तान है कि नहीं, इस बात का ठोक पता बे 
यन्त्र दे देते हैं। इसीलिये उन देशों की अदालतों में इनका उपयोग होता है। 
अस्तु उन यन्त्रों के द्वारा उन विद्वानों ने अपने भिन्न भिन्न लेखों में ( जिन लेखों 
ओर पत्रा की संख्या प्रष्ठ आदि का पूरा पता भी श्री शंकराचाय ने अपने उक्त 
लेख में दिया है) यह भी निष्कर्षं निकलता हे कि भिन्न भिन्न रक्तों के संमिश्रण से 
` ज्ञो एक शरीर पैदा होगा, वा भारतीय संस्कृति के शब्दों में यों कहिये कि जो 
वणेसंकर होगा उसमें माता और पिता दोनों के दोष ही प्रचुर मात्रा में आवेगे 
गुण किसी का भी न आवेगा । वह सन्तति उन्मत्त, विक्षिप्त वा नीच 
` प्रक्कति की ही प्रायः सिद्ध होगी। हमारे यहां भगवान्‌ मनु ने भी बहुत पूर्व 

काल में यही लिखा था-- , 
` पित्र्यं वा भजते शीलं मात्र्यं वोभयमेव वा 

न कथंचन दुर्योनिः प्रकृतिं स्वां नियच्छति । 


अर्थात्‌ वर्णसंकर में पिता वा माता का वा दोनों के दुष्ट स्वभाव की 
अनुवृत्ति होती है। .वह दुष्ट योनि वाला वर्णसंकर अपनी आदत को नियम में 
नहीं ला सकता। इससे चमत्कृत रूप में यह भी स्पष्ट हो जाता है कि हमारे 
घमशाख्रो की बातें कितनी वैज्ञानिक कसौटी पर कसी हुई हैं। अस्तु, उन विद्वानों 
ने यह भी सिद्ध किया है कि रुधिर के इन चार भेदों के उपमेद भी बहुत हैं, और 
देश के अनुसार भी इन रुधिरों के प्रभाव में बहुत बड़ा अन्तर हो जाता है। 
उन एक ही उपभेद बाले रक्तों का परस्पर सम्बन्ध होने से सन्तति या तो होगी 
ही नहीं या चलकर शीघ्र विच्छिन्न हो जायगी, और यदि सन्तति आगे चलेगी 
भी तो विकृत मस्तिष्क के ही पुरुष उसमें उत्पन्न होंगे इत्यादि । इससे आय 
जाति की विवाह व्यबस्था पूण वैज्ञानिक है यह सिद्ध हो जाता है। अस्तु, उक्त 
Ge ल जिस सत्री की मन प्राण आदि एकता संपादित हार 

९ २ ६, उसस उत्पन्न को गई हुई स गुणवती » यह हम 

धमशास्रा में निश्चय किया य म > ७ 


आये जाति की सारयास्दरयता ( छुआछूत ) की व्यवस्था भी वासकर 
त si व्यवस्थित की गई है । स्मरण रहे कि हम वर्तमान राजनीति 
न में नहीं जा रहे हैं। वर्तमान बिधान का विरोध भी हमारा यहां लक्ष्य 
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है। यह भी हम मानते हैं. कि समय के दोष से स्पश्यास्प्रश्‍्य व्यवस्था का कई 
देशों में कई अंशों में दुरुपयोग भी हुआ था। किन्तु यहां हमें यही संक्षेप में 
दिखाना है कि शाखा में इस व्यवस्था के मूल में जातियों का परस्पर द्वेष नहीं था, 
केवल पवित्रता की रक्षा ही इसका उद्देश्य था। आजकल के कई सज्जन जो यह 
कल्पना करते हैं कि “अन्य देशों से आये हुए आयों ने द्वेष वश यहां की पुरानी 
जातियों को अस्पृश्य बना दिया” यह केवल यूरोपियन विद्वानों की कल्पना थी, 
आर इसके मूल में राजनीति थी कि हमारा इस देश पर ममत्व दृढ़ न रहे, और 
परस्पर हम लड़ते रहे, विदेशियों का राज्य स्थिर रहे। आयों का (हमारे 
पूवजो का ) विदेशों से आना किसी ऐतिहासिक प्रमाण से सिद्ध नहीं है। इस 
विचार के खण्डन में अनेक विद्वानों ने ( एशियाटिक सोसाइटी बंगाल के प्रमुख 
सदस्य अन्वेषक विद्वान्‌ सत्यत्रत सामश्रयी ) वेद रहस्य के उद्घाटक गुरुवर श्री 
मधुसूदन जी ओमा विद्यावाचस्पति, उत्तर प्रदेश के बतेमान मुख्य मन्त्री साहित्य 
क्षेत्र में भी पूरा प्रतिष्ठा प्राप्त श्री सम्पूणीनन्द जी आदि ने अपनी लेखनी उठाई है 
ओर इस विचार को निःसार सिद्ध कर दिया है। स्पृश्यास्पृश्य व्यवस्था भी 
द्वेषमूलक किसी प्रमाण से सिद्ध नहीं होती हे। जिन धमंशाख्रों में इस व्यवस्था 
पर दृढ़ बल दिया हे, उनमें ही आपत्काल में अरप्ृश्यों की सब प्रकार की सहायता 
का भी विधान मिलता है । वैद्य रोगी को देखते समय अस्पृश्यतां का विचार न 
करे, दुर्भिक्ष वा राष्ट्र विप्लव में अस्प्रश्यता न मानी जाय, अति अस्पृश्य के घर 
में भी अग्नि लगने पर उसको रक्षा के लिये उत्तम बण के सब लोग जाँय- ऐसे 
वचन धर्मअन्थों में स्पष्ट मिलते हैं। तब इसमें द्वेष का स्थान ही कहाँ रहा। 
शास्त्रा से तो यही स्पष्ट होता है कि निकृष्ट वणेसंकर जातियों को ही अस्पृश्य माना 
गया हे। जिसमें पिता उच्च वणे का और माता छोटे वणे की होती है--वे 
“अनुलोमसकर” कहे जाते हैं। उन्हें अधिक दूषित नहीं माना जाता, क्योंकि 
बीज की प्रधानता देखी जाती हे । भूमि में दोष होने पर भी उत्तम बीज से उत्तम 
ही अन्न होगा, कुछ न्यूनता उसमें भले ही हो। किन्तु जहां माता उच्च वण की 
ओर पिता छोटे वणे का है--वे प्रतिलोम संकर माने जाते हैँं--उसमें से ही कुछ 
निकृष्ट जातियाँ जिनकी उत्पत्ति में बीज बहुत ही छोटे.वरण का है-उन्हें अस्पृश्य 
माना गया है । निकृष्ट बीज भूमि को भी सदा के लिये दूषित कर देता है--ओऔर 
ऐसी सन्तति में दोष ही विशेष आते हैं, गुण माता वा पिता किसी के भी नहों 
आते--इससे इनके संसर्ग से भी हानि सममकर उच्च वर्णो को इनके संसग से 
बचाया गया है। संसग से दोषों का संक्रमण आधुनिक विज्ञान भी मानता है-- 
इसीलिये संक्रामक रोग वाले का स्वस्थ पुरुष से सम्बन्ध बचाने की विज्ञ डाक्टर 
भी.सदा सलाह देते हैं। एक साथ एक शय्या वा आसन पर बेठना, एक साथ 
भोजन करना, एक पात्र से भोजन, पान आदि जैसे रोगी के साथ संसगाँ का 
डाक्टर.लोग निषेध करते हैं--वैसे ही संसगाँ का अस्परश्यो के साथ घसशाख्रां में 
भी निषेध किया गया है। इससे यही स्पष्ट सिद्ध होता है कि आधुनिक विज्ञान 
केवल शरीर के स्थूल दोषों को ही संक्रमण समझ पाया हे--इसलिये शरीर दोष 
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वालों के संसर्ग का ही उसने निषेध किया, किन्तु अध्यात्मवेत्ता ऋषि अन्तःकरण : 


भी पूर्ण परीक्षा जानते थे--और अन्तःकरण के दोषों का भी संक्रमण 
> में अत्यक्ष था, वे दूषित अन्तःकरण वालों के संसग से भी पवित्र ना 

वालों को बचाते थे। संसग के दोषों का संक्रमण सब ही मानते हैं-जो 
दोष सममता है उतने ही दोष वालों के संसर्ग का बह निषेध करता है। रोगी 
के साथ स्वस्थ पुरुष यदि संसर्ग करे तो इससे रोगी का कोई लाभ नहीं होगा । 

क्योंकि रोग का अभाव कोई वस्तु नहीं है-जिसका स्वस्थों से उसमें संक्रमण 
जाय, किन्तु स्वस्थों की हानि अवश्य होगी, क्योंकि रोग एक दूषित प्रभाव हे 
वह उसमें संक्रान्त हो जायेगा । इस प्रकार उच्च वणे के पुरुष यदि दूषित जातियों 
से संसर्ग करें तो इससे उन जातियों का कोई लाभ नहीं। उच्च जातियों 
की हानि है, उसमें अतःकरण के तामस भाव आ जायेंगे । इसलिये केवल 
हानिकारक समझकर संकर जातियों का संसर्ग रोका गया है। यहां यह भी 
प्रश्‍न होता है कि वतमान अस्पृश्य जातियों के पूवंजों को बणेसंकर मान भी लिया 
जाय, तो वतमान में जो अस्पृश्य माने जाते हैं इनमें तो कोई संकरता का दोष नहीं 
है--न इनका कोई अपराध है, फिर बिना दोष और किसी अपराध के इन्हें क्यो 
दण्ड दिया जाय । तो इसका भी उत्तर स्पष्ट हे कि पूवंजों के दोष का फल उसकी 
सन्तान भौ भोगती हे--यह प्रकृति सिद्ध नियम है। आयुर्वेद के विद्वान स्पष्ट 
बताते हैं कि जिनके पिता कुकमे के कारण बुरे रोगों से क्रान्त हुए-उनकी 
न गी त डा अनुवतेन रहता है--और क रोग प्रत्यक्ष 
ब स्थूल रोगों का ही संक्रमण प्रत्यक्ष सिद्ध है, तो सूक्ष्म रजोगुण, 
तमोगुण का तो संक्रमण बराबर चलेगा-इसमें आश्चर्य ही क्या हे ? इससे 
कम सिद्धान्त में कोई बाधा नहीं आती। जो करता है, वही पाता हे यह कमं 
सिद्धान्त ठीक है, किन्तु जन्म भी तो कमोनुसार ही मिलता है। जिनके पूवं 
कम जघन्य हैं वे ही ऐसी जातियों में वैसे माता पिताओं से जन्म लेते हैं--अच्छे 
सा र का उन जातियों में जन्म ही क्यों होने लगा । इस अग्नकृत विषय का 
ह| विस्तार अनुपयुक्त है। यहां यही कहना था कि संकर जातियों को अस्प॒श्य 
मानना भी समाज की रक्त शुद्धि रखने के आशय से ही नियत किया गया था। 
समाज में इस प्रकार कुल परम्परागत दरड मिलेगा”--इस भय से अपना समाज 
वण संकरता के दुव्यवहारों से बचा रहे-और ऐसी सृष्टि बढ्ने ही न पावे। यह 
रक्त शुद्धि ही इसका उद्देश्य रहा है। आत्मसंयम अपने आपको अपवित्रता 

बचाना ओर समाज में रक्तमिश्रण न होने देने के लिये ही आय जाति के ये सब॑ 
मम हुए थे। अस्तु खियों के अपवित्र हो जाने पर इन सब भारत 

का नाश हो जायगा न ० में 
हा और इसी छ नकद अजुन ने उक्त इलोक ४० में बताया 


संकरो नरकायैव कुलघ्नानां कुलस्य च। | 
पतन्ति पितरो येषां जुप्तपिणडोद्कक्रियाः ॥४२॥ 
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दोषेरेतेः ङुलघध्नानां वर्णसंकरकारकैः 
उत्साद्यन्ते जातिधर्माः कुलघर्माश्च शाश्वताः ॥४३॥ 
उत्सन्नङुलधर्माणां मनुष्याणां जनार्दन । . 
नरके नियतं वासो भवतीत्यनुशुश्रुम ॥४४॥ 


९ ७ 
वणे सकर अपने कुल का नाश करने बाले को नरक में पह 
न पहुँचाता है । 
क्यों ! इसका कारण उत्तराद्ध में बताया गया है कि बणे संकर का दिया ॥. 
कया को प्राप्त नहीं होता, इसलिये पिण्डोदक का लोप होने पर 
क सि बाकि, नरक में चले जाते हैं। और जिनने कुल का नाश 
यदि इसी कुल के हैं तो उनका भी पिण्डोदक लुप्त होने से नरक 
वास होगा ही, यदि भिन्न कुल के भी हों तो कुलनाश के पातक से नरक में चले 
जायेगे |, पिण्डोदक के अभाव में नरक क्यों होता है यह श्राद्ध विज्ञान का 
विषय है। 5002 विवरण हम गीता के अष्टम अध्याय में उध्वंगति के 
प्रकरण में करंगे। ० 

हि आगे कहा जाता है कि इस प्रकार वर्ण संकरता फैलाने वाले उन दोषों 
से वर्णसंकरों की प्रचुरता होने पर कुल धर्म और जातिघर्म मूलतः उखाड़ दिये 
जाते हैं। अथच कुल धर्मों ४ का नाश होने पर वर्णसंकरता उत्पन्न करने वालों 
को अनन्त काल तक नरक में रहना पड़ता है। ऐसा शाखा में हमने सुना है । 
इतिहास इस बात का साक्षी हे कि अजुन की ये शंकाएँ आगे चलकर 
बिलकुल सत्य सिद्ध हुइ । महाभारत के प्रचंड युद्ध में देश के अधिकांश वोरां 
का नाश हो जाने पर क्रम से वर्णसंकरता बढ़ती गई और वर्ण व्यवस्था बिगड़ती 
गई। जिसका कि परिणाम आगे चलकर देश की परतन्त्रता के रूप में प्रकट 

हुआ। इन दोषों का विवरण करता हुआ अजुन एकान्ततः काँप उठा कि-- 


अहो बत महत्पापं कतुं व्यवसिता वयं । 
यद्राज्यसुखलोभेन इन्तुं स्वजनयुद्यताः ॥ ४४॥ 

( बड़े अनथे और खेद की बात हे कि हम इतना बड़ा पाप करने को 
तैयार हो गए, केवल राज्य से थोड़ा सुख प्राप्त करने के लोभ से अपने बान्धवों 
को मारने को हम प्रस्तुत हैं )। अन्तिम निश्‍चय अजुन ने अपना यही प्रकट 
किया कि-- 2 200 

यदि खं शस्रपाणय; | 
धातंराष्ट्रा रणे इन्युस्तन्मे चेमतरं भवेत्‌ ॥४६॥ 
मैं तो नहीं लड़ गा, शत्र भी नहीं उठाऊँगा, अपने ऊपर प्रहार करने वालों 


को कोई उत्तर भी न दूंगा। ऐसी स्थिति में यदि शत्रु लोग श्र उठाकर मुझे 
भार देंगे तो भी मेरे लिए बड़े कल्याण की बात होगी क्‍योंकि इस चिन्ता के 
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झंझट से छूट जाऊँगा.। अस्तु, हमने पिछले प्रवचन में प्रसंग यही उठाया था 
कि प्रथमाध्याय के अजुन के पूर्व पक्ष में भी क? संस्कृति के तत्व झलक रहे हैं। 
होता है. कि जब अजुन के विचार इतने उदात्त, स्वार्थ | 

क जज सस्ति ओर धमं से ओतमोत थे तो भगवान्‌ ऋष्ण ने 
उनका निराकरण क्यों किया ? कई सज्जन यह भी शंका करते हैं कि अजुन के 

' इन पूर्व पक्षा का उत्तर, भी आगे भगवान्‌ ओ से कुछ भी नहीं दिया गया। 
इससे यह उपदेश अधूरा प्रतीत होता है । क्योंकि पूव पक्ष का निराकरण पूणेरूप 
से अवश्य होना चाहिए यह भारतीय ग्रन्था की शली हे । इसका उत्तर यही है 
कि उपदेश के आरम्भ में ही-- ब 


अशोच्यानन्वशोचस्त्व॑ प्रज्ञावादांरच भाषसे’ 


इस छोटे से वाक्य में ही सब बातों का उत्तर दे दिया हे। उसका गंभीर 
आशय यही है कि “तुम बुद्धिमानों की सी बातें करते हुए भी जिन बातों पर 
विचार नहीं करना चाहिए उनका विचार करते हो ।” अर्थात्‌ मनुष्य को अपना 
कतेन्य सोचना चाहिए। दूसरे लोग क्या करेंगे ओर इससे जाति या देश पर ' 
क्या परिणाम होगा यह सब सोचना अपनी कल्पना शक्ति को व्यथे परिश्रम 
देना है। यद्यपि शाखा में परिणाम दित को बहुत महत्व दिया हे, किन्तु 
अपने कतव्य की ही परिणाम दशिता होनी चाहिए। कर्तेव्य पालन को मुख्य 
रखना चाहिए। इसी प्रकार सब मनुष्य अपने-अपने कतव्य पालन में ढ़ हद 
जाँय तो जाति या देश में कभी कोई आपत्ति न उठे। दूसरों की त्रुटि देखने से 
कोई लाभ होना सम्भव नहीं क्योंकि यह हमारी शक्ति के बाहर को बात हूं कि 
हम दूसरों की त्रुटियाँ को सुधार दे। हमें अपनी त्रुटि सुधार कर आदर्श रुप 
. बनना चाहिए जिससे कि हमारे दृष्टान्त से अन्य लोग भी अपनी त्रुटि सुधार 
सकं । भगवान्‌ के उपदेश का यही सार है. कि तुम अपने कतेव्य की 
देखो। अन्य बातों को न सोचो। वणं-व्यवस्था के अनुसार अन्याय दे 
विरुद्ध श्न उठाना क्षत्रिय का मुख्य कतव्य है । उससे तुम बिच्युत हो र 
हो। धर्मसंकट में प्रत्येक मनुष्य का यही लक्ष्य होना चाहिए कि वह अपना 
क॒तेव्य सोचे । 
जिस प्रकार अजुन ने बान्धवां के वध के दोषों की एक खंखला उप 
की उसी प्रकार दूसरी ओर भी कहा जा सकता है कि यदि अन्याय माग 
प्रवृत्त होने वाले को उचित दरड न दिया जायगा तो अन्यायी पुरुषों का अः वा 
देखकर जनता अन्याय को अपना आदर्श मानने लगेगी और धन 
अधमे की वृद्धि होने पर देश और राष्ट्र का नाश अवश्यंभावी हे ओर ल 
में भी वे सारे. दोष बहुत बड़ी मात्रा में उपस्थित होंगे जिनका वि । इस 
ने किया है। यों दोनों ओर आपत्ति उपस्थित होना ही धम सकट द! 
अकार के ,धमे संकट में अपना कतव्य पालन ही मुख्य रूप से सोचना | 
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` दूसरे प्रतिपक्षी लोग धर्म से विच्युत भी हों तो भी हमें म 
छोड़ना चाहिए यह अजुन का कथन व्यक्तिगत रूप से कळि 
किन्तु पूर्वोक्त प्रकार से समाज विप्लव उपस्थित हो जाना इसमें अवश्य सम्भव 
। इसीलिए भगवान्‌ इष्ण का अन्यत्र भी ऐसा लक्ष्य देखा जा सकता है 

कि अधार्मिकों के प्रति. धर्म परायण होकर रहना उन्हें बढावा देना हे और वह 

अनुचित व समाज विप्लव कारक है, इस सबसे भगवान्‌ कृष्ण का अभिमत 
यही अतीत होता है कि जहाँ प्रतिपक्ष से धर्म विरोध होता हो वहाँ नीति मार्ग 
चलना ही समाज के लिए लाभदायक है । आदश धम का पालन आदशे 
धार्मिकों के बीच में ही होना चाहिए समाज नीति यही है। व्यक्तिगत कार्यों 
में हम आदश धर्म का पालन करते हैं किन्तु सामाजिक कार्यों में उचित स्थान 
पर नीति को भी प्रश्रय देना ही चाहिए। भगवान्‌ कृष्ण के इस उपदेश का 
आगे चलकर भारत ने स्मरण नहीं रक्खा इसीलिए अधार्मिकों के साथ भौ 
आदश धम का व्यवहार करने से देश की बहुत कुछ दुगंति हुई जिसका इतिहास 
साक्षी हे । इसके अनन्तर का वृतान्त संजय धृतराष्ट्र से कहता है कि-- 
संजय उवाच 
एवयुक्‍त्वाजुनः संख्ये रथोपस्थ उपाविशत्‌ । 
विसृज्य सशरं चापं शोकसंविग्नमानसः ॥४७॥ 


यह कहकर अजुन ने संग्राम में अपना धनुष बाण छोड़ दिया और 
अत्यन्त शोक से घबराया सा होकर रथ के पीछे के भाग में बैठ गया। युद्ध के 
रथ इस प्रकार के होते थे कि योद्धा सारथी के पास आगे खड़ा रहता था, उसके 
चारों ओर शास्त्र अस्र रखे रहते थे और पीछे का भाग विश्राम के लिये खाली 
रहता था, वही रथोपस्थ? कहलाता था। अभीतक अजुन धनुष लिये खड़ा 
था किन्तु अब धनुष छोड़कर विश्राम स्थान में जा बैठा। इस प्रकार इतिहास की 
घटना बताता हुआ भूमिका रूप गीता का प्रथमाध्याय समाप्त हुआ | 
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( द्वितीयाध्याय का आरम्भ ) 


संजय उवाच-- 


तँ तथा कृपयाविष्टमश्रुपूणाङुरेक्षणम्‌ । 
विषीदन्तमिदं वाक्यमुवाच मधुसूदन; ॥१॥ 


प्रथमाध्याय के आरम्भ के 'छोक में धृतराष्ट्र का आशय हमने प्रकट 
किया था कि कुरुक्षेत्र धर्म का क्षेत्र हे। इसलिए कदाचित्‌ उस स्थान में पहुँच 
कर पाएडवों को भी धर्म बुद्धि आई हो और उनने युद्ध बन्द करने की बात सोची 
हो। जब संजय के मुख से अजुन का इस प्रकार धनुष बाण फेक देना सुना 
तो धृतराष्ट्र को हषे हुआ कि वास्तव में कुरुक्षेत्र का फळ हुआ। अजुन ने धनुष 
छोड़ा इस आशय से इषं में मग्न धृतराष्ट्र का वह हषं मिटाता हुआ संजय आगे 
कहने लगा कि इस प्रकार करुणा से आविष्ट अश्रुजल से जिसके नेत्र व्याकुछता 
को स्पष्ट प्रकट कर रहे हैं. और जो अत्यन्त दुःख में पड़ा हुआ हे, ऐसे अजुन को 
भगवान्‌ मधुसूदन नीचे लिखे वाक्य कहने लगे । 


यहाँ “कृपया आविष्टम्‌” इन पदों में कृपा को कत्ती बताया गया है । ओर 
अर्जुन को उससे आविष्ट कहकर कर्म बताया गया। अथात्‌ बह कृपा को बुलाने 
नहीं गया कृपा ने स्वयं उस पर आवेश किया है। इससे यह सूचित होता दै कि 
अर्जुन में ऋपा आगन्तुक नहीं है। स्वभाव सिद्ध है। महापुरुषों में इपा 
स्वभाव सिद्ध होती है। वही कपा यहाँ बान्धवो के दुःख का अनुमान कर प्रकट 
हो गई है। और “विषीदन्तम्‌? इस पद से अर्जुन को ही विषाद का कर्ता 
बताया गया है। इससे विषाद की आगन्तुकता सिद्ध होती है। यद्यपि अजुन 
ने बहुत कुछ कहा किन्तु अपने युक्तिवाद पर ही वह दृढ़ रहा। भगवान 
अपने कतेव्य के विषय में कुछ पूछा नहीं। इसलिए धम कः 
अभी उपदेश देना भगवान्‌ ने उचित न सममा । धम्म मयादा के रके " व्य 
धर्म मयौदा का अतिक्रमण कैसे करते ? धम की मयादा दै कि नार 
चिदूजयात्‌” अर्थात्‌ बिना पूछे किसी को उपदेश न देना। आरम्भ के पा 
में हम स्पष्ट कर चुके हैं कि जब तक सुनने बाले को जिज्ञासा न हो त 
उपदेश देना व्यथे है किन्तु अपने आप्त. मित्र को शोक pa डुः गस्यनेच्छेत- 
भी बड़ी अनुचित बात होती; कहा भी है कि अपृष्टोऽपि हित जयात. बिना 
पराभवम्‌। अर्थात्‌ जिसका जगत्‌ में तिरस्कार होना इष्ट न हो उससे देने लगे । 
भी कहना चाहिए। इसलिए भगवान्‌ उपदेश तो नहीं किन्तु चेतावनी 


f 
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, यही बात “वाक्यमुवाच” इन पदों से अभिव्यंजित की गयी 
न देकर केवल कुछ वाक्य कहने ळगे । ede sir 


श्री भगवान्‌ उवाच-- 


कुतस्त्वा कश्मलमिदं विषमे सञ्चुपस्थितम्‌ । 
अनार्यजुष्टमस्वर्ग्यमकीतिकरमर्जुन ॥२॥ 
क्लेब्य भा स्म गमः पार्थ नैतत्त्वय्युपपद्यते । 
कद्र हृदयदौब॑ल्यं त्यक्तवोत्तिष्ठ परंतप ॥३॥ 


गीता में सवेत्र वक्ता कृष्ण को भगवान्‌ शब्द से ही कहा गया है। इस 
कारण से ही इस अन्थ का नाम ही भगवद्गीता हुआ हैं। भगवान्‌ शब्द 
का अथ पूव छिख चुके हैं कि जिसमें ऐश्वयं, वैराग्य, ज्ञान आदि ५ गुण हों वह 
भगवान्‌ कहा जाता है । इससे यह सूचित होता है कि वे अपने पूर्ण ज्ञान 
से सबके मन की बात जानकर तदनुकूल उपदेश देकर उसका हठ छुड़ा सकते हैं । 
अपने ऐश्वय के कारण भी मनुष्य की चित्त-वृत्ति को बदळ सकते हैं और रागद्वेष 
न होने के कारण किसी के उपालम्भ पात्र भी नहीं बन सकते। ऐसे भगवान्‌ 
जब कहने लगे तो अवश्य ही अजुन की चित्त-वृत्ति बदलेगी ! यह सूचित 
करता हुआ संजय आगे भगवान्‌ के कथन का अनुवाद करता हे--हे अजुन ! 
अत्यन्त अनुपयुक्त समय में यह मोह तुममें कहाँ से आ गया ? यह तो आयं पुरुषों 
के द्वारा सेवित नहीं हे अथात्‌ सदाचार सिद्ध नहीं है। स्वगं का विरोधो है। 
ओर संसार में अकीतिं करने वाला है। हे पार्थ? तुम क्लीबता (मन की 
दुर्बलता रूप नपुंसकता में) मत जावो, यह दुबंळता तुम्हारे उपयुक्त नहीं है। जो 
कुछ तुम कर रहे हो वह हृदय की दुबलता मात्र हे। ओर यह दुबेलता 
आगन्तुक होने के कारण बहुत छोटी वस्तु हे। इसे झट-पट छोड़ दो ओर खड़े 
हो जाओ । तुम सदा से परन्तप अर्थात्‌ शत्रुओं को क्लेश देने वाले रहे हो। 
अपने प्रताप का स्मरण करो जब पराक्रम का मुख्य अवसर आया तब ऐसी 
कातरता क्यों दिखाते हो ? 


यह एक चेतावनी है। विशेषणों से यहाँ यह किया कि तुम जो संग्राम 
छोड़ने की इच्छा कर रहे हो वह शिष्टाचार समझ कर कर रहे हो वा धर्म 
समझ कर वा संसार में बान्धवों को न मारने का सुयश प्राप्त करने की इच्छा 
से ?। तीनों ही बातें नहीं हें । क्षत्रिय का युद्ध छोड़ देना स्मृति शास्त्र विरुद्ध 
है इसलिए शिष्टाचार भी नहीं हो सकता। आज तक किसी शिष्ट ने ऐसा 
किया भी नहीं कि संग्राम में खड़ा होकर समय पर भाग जाय। ओर स्मृति 
शास्त्र विरुद्ध होने से धर्म तो यह है ही नहीं। फिर इससे स्वरा प्राप्ति की इच्छा 
ही व्यथे है। सुयश भी तुम्हारा इससे नहीं होगा अत्युत संसार में भीरु कहला 
कर अपयश के ही पात्र बनोगे। इसलिए यह तुम्हारा उपक्रम विचार पूण नहीं 
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हृदय की दुबेलता मात्र है। साधारण मनुष्यों 
र Sl दुबेलतायें आ जाया करती हैं। किन्तु तुम जैसे रः 
को यह शोभा नहीं देती । र | 
जब इस प्रकार की चेतावनी भगवान्‌ ने दी तो अजुन अपना आशय 
` प्रकट करने लगा कि महाराज मेरे हृदय को ढुवलता नहीं है। मेरे मन में 
धार्मिक विचार हैँ- 


अर्जुन उवाच-- 
कथं भीष्ममहं संख्ये द्रोणं च मधुसूदन । 
इषुभिः प्रतियोत्स्यामि पूजाहोवरिखदन ॥४॥ 


मैं भीष्म और द्रोण के साथ युद्ध में बाणों से केसे संघर्ष करूँगा । एक 
मेरे पितामह हैं और दूसरे शिक्षा देने वाले आचाय हैं । इसलिए दोनों पूजा 
के योग्य हैं। इनके साथ तो केवल वाणी से सामना कर लेना भी अनुचित 
है। धमशाखों में गुरू के संमुख हुं कार वा “त्वम्‌? शब्द का उचारण भी 
पाप बताया गया है। फिर संमुख संग्राम में खड़े होकर उन पर बाण चलाना 
कैसे हो सकता है ! मान लो कि उन पर बाण न चलाऊँ ओरों से ही लड़ता 
रहूँ किन्तु वे प्रतिपक्ष सेना के प्रमुख हे इसलिए मुझ पर वे बाणों का प्रहार 
करेंगे तो उसका प्रत्युत्तर रूप प्रति युद्ध तो करना ही होगा। उनके प्रहार का 
निवारण करने के लिए तो शख चलाना ही होगा बह भी अत्यन्त अनुचित दै। 
क्योंकि गुरु पितामह आदि की तो पूजा करनी चाहिए। उन पर प्रहार वा - 
उन अहारों का निवारण कैसे उचित हो सकता हे । यहाँ मधुसूदन ओर अरिः 
सूदन ये दोनों संबोधन प्रायः एक सा ही अथे रखते हैं। इसलिए इलोक में 
पुनरुक्ति प्रतीत होती हे । किन्तु श्री मधुसूदन सरस्वती कहते हैं कि यह 
पुनरुक्ति अजुन की विकलता की सूचक है। इसलिए दोषाधायक नहीं। 
विकलता में मनुष्य अवधान न रहने से एक ही बात को कई बार कह जाता 
है। इससे उसकी विकलता प्रकट होती है। व्यंग्य मन्दाकिनी में यह भी 
अभिप्राय निकाला गया है कि आपने सघुदैत्य को मारा है और शत्रुओं का 
भी नाश किया है किन्तु ये भीष्म द्रोण दो दैत्य नहीं हैं बड़े शिष्ट संसार में पूजित 


। ओर न ये शत्रु कहे जा सकते हें । पितामह वा गुरु को शत्र 
कहा जाय ? . 


महाभारत युद्ध में प्रसंग आता है कि जब अजुन ने सूयोस्त से पहिते 
जयद्रथ को मारने को प्रतिज्ञा की थी तब द्रोणाचाये ने जयद्रथ को र्षा 


लिये एक बड़ा लम्बा व्यूह बनाया था और उसके द्वार पर स्वयं खड़े थे। ७ 
अजुन व्यूह में प्रविष्ट होने लगा तो पहिले द्रोणाचार्य हो रोकने को खड़े हन 
उनसे युद्ध आरम्भ हुआ। द्रोणाचाय को परास्त कर देना तो 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( Wo 


खेल की बात नहीं थी उनके साथ युद्ध में ही दिन: पूरा हो जायगा तो जयद्रथ 
कैसे मरेगा इस विचार से भगवान्‌ कृष्ण ने कहा ws साथ क्यों उलमता 
है! इनको तो प्रणाम कर आगे बढ़ नहीं तो इतने दूर पहुँच कर जयद्रथ मारा 
न जा सकेगा। अजुन अपने रथ से उनके रथ की प्रदक्षिणा द्वारा पूजा कर 
जब आगे बढ़ने छगा तो द्रोणाचाय ने जोर से कहा कि तुमे लज्जा नहीं आती 
शत्रु को बिना जीते आगे भाग रहा है तब भी अर्जुन ने यही उत्तर दिया 
था कि शत्रु को बिना जीते छोड़ना लज्जा कारक है आप तो मेरे गुरु हैं शत्र 
नहीं। शिष्य और पुत्र तो समान ही होता है उन दोनों को तो पिता को 
छोड़ कर आगे बढ़ जाने का भी अधिकार है। इससे सिद्ध है कि अजुन 
का भीष्म ओर द्रोण में शत्रुभाव नहीं था । 


आगे अजुन कहता है कि यदि यह प्रश्‍न हो कि भीष्म द्रोण जब प्रतिपक्ष 
सेना के नेता होकर खड़े हैं। तब उनसे युद्ध न करोगे तो आखिर करोगे क्या ? 
राज्य तो बिना युद्ध के मिलेगा नहीं और बिना भूमि सम्पत्ति के भोजन भी कैसे 
चलेगा । मान लो कि विलास सामग्री तुम्हें नहीं चाहिए किन्तु भोजन सामग्री 
तो जीवन के लिये सबको ही अपेक्षित हे वह भी कहाँ से मिलेगी ? तुम कहते 
हो कि शस्त्र छोड़ हुए मुमे दुर्योधनादि मार देंगे तो मेरा कल्याण हो जायगा 
किन्तु मान लो कि निःशस्त्र पर प्रहार करना अनुचित समझ उनने तुम्हें न मारा _ 
तब क्या होगा ? आत्महत्या तो तुम करोगे नहीं क्योंकि बह महापाप हे त्‌ब 
स से लावोगे ? अपने मन में ही इस प्रश्‍न की उद्भावना कर अजुन 
उत्तर देता हे-- 


गुरूनहत्वाहि महानुभावानूछ्रेयो भोक्तुं मैच्षमपीह लोके। | 
हत्वार्थकामांस्तु गुरूनिहैव शुंजीय भोगान्‌ रुधिर ग्रदिग्धान्‌॥४॥ 


महान प्रभाव वाले प्रतिष्ठित शुरुओं को यदि न मारना पड़े तो संसार में 
भित्ता करके खा लेना भी कल्याण कारक है ओर धन की तृष्णावश प्रतिपक्षियों 
से फसे हुए भी शुरुओं को मार कर भोजन करना तो ऐसा होगा मानों उनके 
रुधिर से लिपटे हुए अन्न को हम खा रहे हैं। यह कैसे उचित होगा सो आप 
ही बतलाइये। इसका तात्पर्यं यही है कि चाहे भिक्षा करके जीवन निवोह 
कर लेना पड़े किन्तु शुरुओं को मार कर अच्छे भोजन करना तो इतना ही 
अनुचित है जितना कि शुरुओं के रुधिरों से सान कर भोजन करना। अतः 
कुछ भी न मिलेगा तो मैं भिक्षा करके ही खा लूँगा। यहाँ कई व्याख्याकार 
अजुन पर यह दोष लगाते हैं कि वह मोह वश अपना चत्रियोचित धम छोड़कर 
ब्राह्मशोचित भिक्षा करना चाहता था। क्योकि भिक्षा ब्राह्मणों का ही धर्म 
है। इससे वर्ण परिवर्तन का दोषी समझ कर ही भगवान्‌ ने उसके विचारों 
का निराकरण कर उसे अपने धर्म पर दृढ़ किया । किन्तु यह व्याख्याकारों का . 
कथन उचित नहीं जान पड़ता। क्योंकि गृहस्थ ब्राह्मणों का धम भिक्षा करना 
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बताया गया है। क ब्राह्मणों के धर्म में आता है 
Sari में बहुत बड़ा भेद है। प्रतिग्रह सम्मान पूवक शाख्जीयबिधि 


भित्ता सम्मान खोकर याचना कर ली जाती है। 
लम ० भी ब्रह्मचारी और सन्यासी के लिए है। सो तीनों तता 
के लिए हे । ब्राह्मणा का भिक्षा बताना तो अर्वाचीन युग में ब्राह्मणों की अवज्ञा 
के कारण प्रचलित हुआ है। प्राचीन युग में तो ब्राह्मणों को भिकुक बताने वाले 
को कड़े दण्ड मिले हैं। दानवराज दृषपवो की पुत्री शर्मिष्ठा ने शुक्राचाय 
की पुत्री देवयानी को भिक की पुत्री कह दिया था इससे रुष्ट होकर शुक्राचाये 
जी ने असुरों का पौरोहित्य छोड़ दिया ओर उनको मनाने के लिये दैत्य राज 
वृषपर्वा अपनी पुत्री शर्मिष्ठा को दासी बना कर देवयानी के साथ उसके पति 
ययाति राजा के यहाँ भेजना पड़ा। यह परिणाम भिछ कहने का हुआ। 
इसी प्रकार द्रपद राजा ने द्रोणाचाये को भिछुक कह दिया था उसके परिणाम 
स्वरूप उसे बाँधकर अजुन ने द्रोणाचाय के चरणों में: उपस्थित किया । ऐसे 
परिणाम भिन्नु कहने के हुए हैं। किन्तु आज तो ब्राह्मण निवल हैं उन्हें कोई 
कुछ भी कह ले उनमें से बहुतेरे स्वयं ही अपने हाथ में भिक्षा का कटोरा बंताते 
हुए गौरव का अनुभव करते हैं। अस्तु हमारा तात्पय यही हे कि भिक्षा कौ 
इच्छा द्वारा अजुन ने ब्राह्मणोचित व्यवहार करने की इच्छा प्रकट की यह शाख 
सिद्ध नहीं। अजुन का अभिप्राय यही कहा जा सकता हे कि मैं सन्यास ले 
लूँगा और भिक्षा करके खा लूँगा । इस कथन में दोष यही है कि विना उत्कट 
वैराग्य के सन्यास का शास्त्र में विधान नहीं हे। इसलिये भगवान्‌ ने उसे 
आगे चलकर सभकाया है कि तुम्हारा अधिकार कमं में ही हे । यहां 
यह प्रश्‍न हो सकता है कि गुरु लोग जब अथं के .दास होकर अन्यायी दुर्योधन 
के साथ लगे हुए हैं तब उनमें गुरुत्व कहाँ रहा.। शाख में कहा हे कि दुष्ट 

' गुरु से तो गुरुत्व निवृत्त हो जाता है। इसका उत्तर अर्जुन ने दिया कि यद्यपि 
वे अथे काम में हैं अर्थात्‌ धन चाहते हुए अन्यायी के साथ बद्ध हैं. किन्तु 
वे मेरे लिए तो गुरु ही हैं। सुरे तो उनकी अवज्ञा करना उचित नहीं। इसक 
अतिरिक्त वे महानुभाव हैं। लोक में प्रतिष्ठित हैं। अथवा “हि महानुभाव 
हैं अथोत्‌ हिमाहा सूयं के समान प्रभाव रखते हैं। इसलिए ऐसे तेजस्वी पुरुषों 
को अर्थ लिप्सा का सामान्य दोष गिरा नहीं सकता। भागवत में श्री शुकदेवजी 
ने यही बताया हे कि-- 


घमेव्यतिक्रमोइष्ट ईश्वराणांच साइसम्‌ । 
तेजीयसां न दोषाय वन्हेः सव थुजोयथा ॥ 


अर्थात्‌ समथ तेजस्वी लोग साहस से धर्म का कहीं अतिक्रमण भी क 
लेते हैं तो उन्हें दोष नहीं लगता जैसे कि अग्नि अपवित्र पदार्थ को खाकर र 
दूषित नहीं होता है इत्यादि । 
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नचैतदिइमः कतरन्नो गरीयो यद्वा जयेम यदिवा नो जयेयुः । 
यानेव इत्वा न जिजीविषामस्तेवस्थिताः प्रमुखे घातराष्ट्रा ॥६॥ 


आगे अजुन कहता है कि राज्य प्राप्ति की आशा से ही तो युद्ध किया जा 
रहा दै किन्तु यह भी तो निश्चय नहीं कि दोनों पक्षों में प्रबल कौन सा पक्ष है ? 
हम जीतंगे यो अतिपक्षी हमें जीत लेंगे। मानों कि प्रतिपक्षियो ने हमें ही 
जीत लिया तो हमने पाप भी किया और राज्य भी न मिला फिर भी तो अन्त 
में भिक्षाटन की ही शरण लेनी पड़ेगो। तब बिना पाप किये पहिले ही भिक्षाटन 
की ओर क्यों न झुक जायें ? मान भी लिया जाय कि हम ही जीतेंगे तो भी 
दुर्योधन आदि को मार कर ही तो विजय मिलेगी। वान्धवों को मार कर तो 
हम जीने की भी इच्छा नहीं करते ओर वे बान्धव धृतराष्ट्र के पुत्र ही सामने 
खड़े हैं तब युद्ध कैसे उचित हो सकता हे ! - 


अन्ततः अजुन के मन में विचार आया कि कृष्ण मुके मोह ग्रस्त क्यों 
बता रहे हैं और मेरे हृदय की दुबेलता क्यों कह रहे हें । इसलिये उसके मन 
में यह भाव हुआ कि क्या वास्तव में मैं गल्ती पर हँ । तब जिज्ञासा हुई कि 
कृष्ण बड़े बुद्धिमान हैं। इन्हें बड़े लोग ईश्वरावतार भी मानते हैं। इसलिए 
इनसे हो निणेय क्यों न पूछूँ। इस जिज्ञासा से प्रेरित होकर वह कहता हे कि 
कापण्य दोषोपहत स्वभाव! 
पृच्छामित्वांघमसंमृहचेताः । 
यच्छ्रेयःस्या्निश्चितं त्रृहि तन्मे 
शिष्यस्तेइं शाधि मां त्वां प्रपन्नम्‌ ॥७॥ 


आप कहते हैं कि तेरे हृदय की दुबेलता है किन्तु झुरे स्पष्ट धर्म संकट 
दिखाई दे रहा है। अच्छा मैं मान लेता हूँ कि मेरा स्वभाव अर्थात्‌ बुद्धि वृत्ति 
रूप विचार इस समय कापण्य अर्थात्‌ दीनता के दोष से दब गया है। इसलिये 
मेरा चित्त धमं-अधमं का निर्णय करने में असमर्थ है। तब आप से ही पूछता 
हूँ कि आप जो मेरे लिए निश्चित कल्याण मागं हो वह बता दीजिये। मैं आप 
का शिष्य हूँ ओर शरणागत हूँ इसलिए आप झुरे शिक्षा प्रदान कीजिए । 

शिष्य के हृदय में जैसी जिज्ञासा होनी चाहिए वैसी ही यहाँ अजुन ने 
प्रकट कर दी। में विचार करने में असमथ हो रहा हूँ। मेरी बुद्धि ठिकाने 
नहीं है यह भी स्पष्ट कह दिया। इससे उपदेश की योग्यता अपने में स्पष्ट प्रकट 
कर दी और बिना शिष्यत्व के उपदेश नहीं मिल सकता। इसलिए रिष्यत्व को 
भी स्वीकार कर लिया। यहाँ अजुन ने आपका शिष्य' कहकर सिद्ध रूप से. 
अपना शिष्यत्व प्रकट किया । यह नहीं कहा किं शिष्य बन रहा हूँ किन्तु कहा 
कि शिष्य हूँ । इससे पूर्वे जन्म में नर नारायण रूप से जो नर को नारायण 
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प्राप्त थी उसका भी स्मरण करा दिया और शराणागति भी स्वीकार 
md ने केबल इस समय कतव्य ही नहीं पूछा किन्तु सामान्य 
रूप से पूछा कि जो निश्चित रूप से मेरे लिए कल्याण माग हो उसका उपदेश 
दीजिए' । यह प्रश्न बड़ा गम्भीर है। कल्याण का साग पूछा जा रहा है। इसी 
» लिए भगवान्‌ को सब शाखों का सिद्धान्त भगवत्‌ स्वरूप, भक्तिमार्ग, एवं भागवत 
धर्म का उपदेश देना पड़ा। क्योंकि इनके बिना कल्याण सम्भव नहीं। शिष्ट 


संग्रदाय में प्रसिद्ध हे कि कोई मनुष्य कार्य-अकाय की उलझन के समय इस :छोक 
का जप करता हुआ सो जाय तो उसे स्वप्न में भगवान्‌ का उपदेश मिल जाता है। 
नहि प्रप्यामिममापलुद्याच्छोकपुच्छोषणमिन्द्रियाणास्‌- 
अवाप्यभूमावसपलमृद्ध राज्यंसुराणामपि चाथिपत्यस्‌ ॥८॥ 
आप यह बिचार मत करना कि राज्य मिलने पर ये सब ढु/ख अपने आप 
विलीन हो जायेंगे क्योंकि मैं स्पष्ट अनुभव कर रहा हूँ कि यदि मुझे समपर 
भूमि का ऐसा राज्य मिल जाय कि जिसमें कोई शत्रु न रह जाय ओर जो पूण 


समृद्धशाली हो अथवा इतना ही क्यों देवताओं का स्वासित्व रूप इन्द्र पद भी . 
मुझे प्राप्त हो जाय तो भी इन्द्रियों को. सुखा देने वाला यह शोक मेरा दूर 


न होगा ।. 
 _ संजय उवाच 
एवयुक्तवा हृषीकेशं गुडाकेशः परंतपः । 
न योत्स्य इति गोविन्दस॒क्तवा तृष्णां बभूव ह ॥&॥ 
अजुन कृष्ण से इतना कहकर "नहीं लडूँगा/ यह कहता हुआ चुप हो 
गया। पहिले तो प्रभ फिर न छड़ने की प्रतिज्ञा कैसी इसका आशय यही है कि 
जब तक आप समझा न दंगे तब तक नहीं लडूंगा-- 
तमुवाच हृषीकेशः . प्रहसन्निव भारत । 
सेनयोर्भयोर्मध्ये विषीदन्तमिदं वचः ॥१०॥ 
इस प्रकार दोनों सेनाओं के मध्य में विषाद प्राप्त अजुन को हँसते हुए 
भगवान्‌ कृष्ण ने नीचे लिखे वचन कहता प्रारम्भ किया । . यहाँ से आगे सि 
का आरम्भ है। भगवान्‌ ने हँसते हुए उपदेश दिया इसका तत्व पूव प्रवचन 


बता चुके हैं । 
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उपक्रम का प्रकरण पूर्व प्रवचनो में कह चुके हैं। अब द्वितीयाध्याय के 
ग्यारहवं होक से उपदेश का प्रारम्भ होता है । भारतीय संस्कृति में ईश्वर की 
अरणा से उपदेश प्राप्त कर जीव अपना कतेव्य निर्धारण कर सकता है यह पूर्व 
प्रवचनों सें स्पष्ट कर दिया गया है। हमारी संस्कृति के मूलभूत वेद भी इसी 
अकारण के उपदेश हैं। जो ईश्वर प्रेरणा से ऋषि-महर्षियों को प्राप्त हुए हैं 
ओर उनके द्वारा वे जन साधारण में अस्त हुए हैं। वेदों को ही आधार बनाकर 
मुनियों ने स्मरति, सूत्र आदि के उपदेश किये हैं। आज भी भारतीय संस्कृति 
उपदेशों के आधार पर ही चळ रही है। यहाँ तो श्रुति की स्पष्ट घोषणा है कि 

“नेषा तकॅण मतिरपनेया प्रोक्तान्येनैव सुज्ञानाय श्रेष्ठ? : कठ उपनिषद्‌ : 


_ अर्थात्‌ तक से शास्त्र जनित बुद्धि का निराकरण नहीं करना चाहिए, 
गुरु के उपदेश से ही सम्यक्‌ ज्ञान होता हे । 


“उपदेश त्रेविध्य” 


अलंकार शास्त्र में उपदेशों के तीन भेद किये हैं, प्रमुसंमित-उपदेश, 
सुहृत्संमित-उपदेश, ओर कान्तासम्मित-उपदेश । स्वामी अपने भृत्यों को केवल 
आज्ञा देता है कि अमुक कार्य करो । कहीं उसकी इच्छा हो तो उसका फल या 

~ he ९ ७ 

उद्देश्य भी बतला देता हे किन्तु सब्र वह बताना आवश्यक नहीं । श्रृत्यों को 
वैसा पूछने का अधिकार भी नहीं कि हम यह कार्ये क्यों करें ? केवल प्रभु की 
आज्ञा हे इसलिए काम करना ही पड़ता है । इसी प्रकार उपदेश को ग्रसु संमित 
उपदेश कहते हैं। वेदों का उपदेश इसी श्रेणी का माना जाता है । वहाँ केवल 
आज्ञा होती है कि प्रतिदिन संध्या करो। सायं प्रातः अभिहोत्र करो ओर उस 
आज्ञा को ही शिरोधाय कर आय संस्कृति के अनुयायी उन कार्यों का करना 
आवश्यक मानते हैं। यद्यपि परम कृपालु वेद ने उन बहुत से कर्मों की उपपत्ति 
अर्थात्‌ उनका उद्देश्य और फल भी समझाया है इस विचार से आये संस्कृति 
में केवल प्रभु संमित उपदेश कोई नहीं हे। इसी आशय से भगवान्‌ मनु ने कहा 


भीहेकि 
“आए घर्मोपदेद्य च वेदशास्राविरीधिना । 
यस्तर्कणाबुसंघत्ते स धर्म वेद नेतरः”॥ ¦ मह॒स्वति: 
अर्थात्‌ वेदोक्त और घसंशाख्रोक्त उपदेश को जो वेद-शाज के अविरोधी 


तर्क से ठीक-ठीक समभने का प्रयत्न करता हे वही धम का र ममं समझ सकता | 
है और कोई नहीं समझ सकता है । तथापि वेद को प्रभु संमित उपदेश बताने 


१६ 
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| एक तो सब आज्ञाओं में इस प्रकार की उपपत्ति नहीं 
बाई गई नस कमे केवल आज्ञा ५३4 ही अवलम्बित रक्खे हैं। 
जिनकी उपपत्तियाँ बतलाई भी है उन उपपत्तिया को मीमांसकों ने गोण रूप देकर 
“अथवाद” को श्रेणी में डाल दिया है bs विधि वाक्यों को ही उन्होंने प्रधानता 
दी है। मीमांसा को ही वेदाथ का सुख्य निर्णायक माना गया, इसलिए भी ऐसी 
प्रसिद्ध हो गई कि वेद आज्ञा अधान ही है। तीसरी बात यह भी है कि वेदोक्त 
आज्ञा को तक की अपेक्षा प्रधानता दी गई है। मनुष्य बुद्धि की अल्पता के 
कारण यदि हम किसी कम का उद्दश्य या फल स्पष्टन भी समझ सकं तो न 
सममला अपनी बुद्धि का ही दोष मानकर वेदोक्त कर्मों का अनुष्ठान कभी न 
छोड़ना आये संस्कृति है। इसीलिए भगवान्‌ मनु ने भी वेद शास्त्र के अविरोधी 
तक को ही स्थान दिया है। तक के द्वारा वेद्‌ शास्र का विरोध करने को आज्ञा 
नहीं दी। इन कारणों से वेद को. रभु संमित उपदेश कहना ही उचित है | 
मनुष्य अपनी अल्प बुद्धि द्वारा ईश्वर के द्वारा प्रदत्त ज्ञान की अवहेलना कर श्रेय 
मार्ग से वंचित न हो जाय यही इसका उद्देश्य हे । 


दूसरा उपदेश का प्रकार यह है जैसे एक मित्र दूसरे मित्र को उपदेश देता 
है उसमें आज्ञा को प्रधानता .नहीं होती। काय-कारण भाव प्रदर्शित कर 
कतेव्य. मार्गे के गुण-दोष बता दिये जाते हैं। इससे श्रोता अपने कतव्य का 
निश्चय कर लेता हे। पुराणेतिहास इसी प्रकार का उपदेश दिया करते है। 
वे एक प्राचीन घटना को उपस्थित कर सममा देते हैं. कि इस काय का परिणाम _ 
आज इसका बुरा । जैसे कि संपूर्ण रामायण का तात्पये यह निकाला 
जाता है कि-- 


` “यान्ति न्याय ग्रवृत्तस्य तियश्चो पि सहायताम्‌ । 
अपन्थानं तु गच्छतं सोदरोऽपि विमुंचति'' ॥ 


अर्थात्‌ न्याय मागे में चलने वाले के सहायक मनुष्य ही क्या तियक. 
योनि के जन्तु भी हो जाते हैं, जैसे कि वानर, ऋच्छ आदि ने भौ भगवान 
की सहायता की । और अन्याय मार्ग से चलने बाले को अपना सगा भाई भौ 
छोड़ देता हे, जैसा कि रावण को बिभीषण ने भी छोड़ दिया। इससे व्या 
मागे पर चलने का उपदेश मिल जाता है। यह उपदेश का मार्ग पूवे की अपेक्षा 
अधिक व्यापक और प्रशस्त हे । जो उद्दण्ड प्रकृति बाले आज्ञा मानना 
चाहते, वे भी घटना चक्र से काय-कारण भाव समक कर रास्ते पर आ 
हैं। इससे भी व्यापक और सुकुमार एक तीसरा उपदेश का प्रकार ओर 
गया है जिसे “कान्ता संमित” उपदेश कहते हैं। अपनी अत्यन्त प्रेयसी से 
" साध्वी स्री भी अपने पति को कतेन्य--अकतेन्य का संकेत देती हे । किन्तु कर 
अकार बहुत सुकुमार होता है। वह प्रेम बन्धन में बाँधकर सरसता पारा 
अकतेव्य का संकेत देती है। इस प्रकार के उपदेश काव्य और नाटकों ह... 
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दिये जाते हैं। हमारे यहाँ के काव्य--नाटकादि भी. उपदेश के अभिप्राय से ही 
लिखे गए हैं। यदि कोई भी शास्र या ग्रन्थ कतेव्य मागे में हमें कुछ भी शिक्षा 
न दें तो वह व्यथ माना जाता है। और ऐसा ग्रन्थ लिखने में आय संस्कृति के 
अनुयायी ग्रन्थ--कत्ती की प्रवृत्ति भी नहीं हो सकती। किन्तु काव्य नाटकादि 
का प्रकार यह रक्खा गया हे कि उपदेश के नाम से भी चिढ़ने वाले मनोविनोद 
ओर आनन्द प्राप्ति के लिए उनमें प्रवृत्त हो जाते हैं और वे काव्य नाटकादि 
विनोद के साथ ही उनके चित्त में उपदेश का वीज भी डाल देते हैं। जैसा कि 
हमारे काव्य नाटकों का अध्ययन करने वाले स्पष्ट अनुभव कर सकते हैं। अस्तु, 

` भगवतगीता पुराणेतिहास के अन्तरगत लिखी गई है इसलिए इसे द्वितीय कोटि 
का उपदेश ही कहना चाहिए। इसमें केवल आज्ञा नहीं दी गई। प्रत्येक स्थान 
में युक्ति पूवेक कार्य-कारण भाव सममाया गया है और श्रोता के सन्देशों का 
पूणे रूप से निराकरण किया गया है जैसा कि आगे स्पष्ट होगा । 


अच्छा तो अब देखिए, उपदेश का पहिला श्होक हे-- 


“अशोच्यानन्वशोचसत्व॑ प्रज्ञावादांश्च भाषसे । 
गतासूनगतासंश्र नानुशोचन्ति पण्डिताः? ॥-११: 


श्छोक का वाक्यार्थे तो इतना ही है कि अजुन ! तुम शोक करने के अयोग्य 
भीष्मादि का शोक अपने मन में स्थापित कर बुद्धिमानी से भरे तर्क-पुष्ट वाक्यों 
से उसे प्रकट कर रहे हो । “अशोचः” यह भूतकाल की क्रिया है, और “भाषसे? 
वतमान काल की, इसी कारण व्याख्याकारों ने यह आशय निकाला है कि पहिले 
तुमने मन में अनुशोचन किया और फिर बुद्धिमानों के योग्य तक युक्त बचनों 
से उस अनुशोचन को प्रकाशित कर रहे हो यह परस्पर विरुद्ध बात हे। वचन 
तो बुद्धि-गसित बोलना, और काम बुद्धि-विरुद्ध करना यह असमंजसता तुमने 
प्रकट की है । “भ्रज्ञावादान्‌” का अथं कई व्याख्याकार ऐसा भी करते हैं कि 
तुम्हारा कथन केवल अपना बुद्धिवाद हे। अर्थात्‌ अपने कपोछ कल्पित तक 
तुमने उपस्थित किये हैं। ये शास्त्र सम्मत तक नहीं हैँ। क्योंकि शास्र तो 
वर्णाश्रम मर्यादानुसार अंपने कतव्य पालन को ही मुख्य मानता है । तद्नुसार 
तुम जैसे वीर क्षत्रिय को युद्ध में ही प्रवृत्त होना चाहिए, युद्ध से उपरत नहीं होना 
चाहिए। इसलिए जैसा शोक के अयोग्य सुरुषों का अनुशोचन बुद्धिमत्ता के 
प्रतिकूल है इसी अकार अपने तको से ही कतेव्य का निणेय करना भी बुद्धिमत्ता 
के प्रतिकूल ही है । वस्तुतः यह एक प्रकार का उपालम्भ है कि बातें तो बुद्भिमानों 
की सी करना और न सोचने योग्य पुरुषों का अनुशोचन करना । इसलिए ऐसा 
करना तुम्हें अनुचित है। भीष्म, द्रोण आदि क्यों अशोच्य हैं ? उसका कारण ' 
होक के उत्तराधे में इस प्रकार बताया गया है कि पंडित लोग गतप्राण या अगत- 

प्राण अर्थात्‌ मरे हुए और जीवितों का अनुशोचन नहीं किया करते। 
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»यह शंका उपस्थित होती है कि “अगतासु” अथोत्‌ जीवितों का 
तो अर्जुन ने नहीं किया था ओर जीवित का अनुशोचन कोई भी 
नहीं करता है, फिर “गतासु” ओर “अगतासु” दोनों को एक श्रेणि में लेकर 
उनके शोकाभाव का प्रतिपादन भगवान्‌ ने क्यों किया। केवल यही कहना 
चाहिए था कि मृत पुरुषों का अनुशोचन विद्वान्‌ लोग नहीं करते । इसका 
समाधान व्याख्याकार अनेक प्रकार से करते हैं। एक यह प्रकार है कि मादि ` 
जैसे जीवित अबस्था में अशोच्य हैं, बैसे ही त अवस्था में भी अशोच्य होंगे। 
जीवित अबस्था में शोच्य वही होता है जो अनाचारी हो वा संसार लिए 
अहितकारक हो। भीष्मादि ऐसे नहीं। इसलिए वे जीवित अवस्था में भी 
अशोच्य ही हैं और मृत्यु के अनन्तर भी वे उत्तम छोक वा मोक्ष गति को प्राप्त 
करेंगे। इसलिए उस अवस्था में भी वे शोच्य नहीं । यह भीष्मादि का सम्बन्ध 
लगा कर समाधान हुआ। यदि इस कथन को सामान्य रूप से सङ्ग प्राणियों 
पर लगाया जाय तो यह आशय कहना होगा कि जैसे जीवित पुरुषों का अनुः 
. शोचन कोई नहीं करता इसी प्रकार खत पुरुषों का भी अनुशोचन पंडित लोग 
नहीं करते। जीवित पुरुषों के सम्बन्ध में दूसरे के कतव्य का अनुशोचन 
दूसरे के लिए व्यर्थ है। सबको अपने-अपने कतव्य का विचार करना चाहिए। 
वस्तुतः यह एक कथन की शैली ( मुहाबरा ) मात्र है कि मरे ओर जीवितों 
का अनुशोचन समझदार लोग नहीं किया करते। इसलिए “अगतासु” अथात्‌- 
. जीवितो के शोक करने की शांका उठाना ही व्यथं है । प्रमुख व्याख्याकारों ने 
दार्शनिक प्रक्रिया के अनुसार इसका यह भी तात्पय लगाया हे कि जिसमें असु 
अर्थात्‌ प्राणों का आगमनःनिगेमन होता है, वे शरीर “गतासु” शब्द से कहे 
गए और जो सदा एक रस रहता है, जिसमें प्राणों के आवागमन का कोई 
सम्बन्ध नहीं, वह आत्मा “अगतासु” शब्द से कहा गया । इससे यह तात्पय 
निकाला जाता है कि आत्मा पर दृष्टि रखकर भी शोक अनुचित है और शरीर 
पर दृष्टि रखकर भी। इस सूत्र रूप कथन का आगे के शछोकों में स्पष्टीकरण 
है कि आत्मा तो नित्य है इसलिए अशोच्य हे और शरीर का विनाश अवश्य" 
भावी है, इसलिए उसका अनुशोचन भी व्यथ है । : 


पूर्व प्रवचन में कहा जा चुका है कि प्रथम भूमिकाध्याय में अजुन ने जिन 
उद्ारों को प्रकट किया हे उनमें कई बातें मुख्यतया प्रकट होती हैं । एक यह 
कि आप्त बान्धवों के भावी वियोग का शोक अजुन को सता रहा है किं जिनके 
साथ हिलमिळ कर हमें रहना चाहिए उनसे वियुक्त हम कैसे सुख से जीवन 
बिता सकंगे। यह एक प्रकार का मोह है। जो सभी प्राणियों को होता दै कि 
अपने प्रिय बान्धवां से हमारा कभी वियोग न हो। और दूसरी बात य 
लक्षित होती है कि पूज्य गुरुजनों और आप्त बान्धवो के मारने में बड़ा दी 
लगेगा। जिसका फल हमें परलोक में बहुत बुरा भोगना पड़ेगा! + 
बातों का समाधान भगवान्‌ को करना हे। उनमें प्रथमोपस्थित शोक-मोह 
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समाधान आत्मतत्त्व ज्ञान से ही हो सकता है। इसलिए उपदेश में सबसे 
पहिले भगवान्‌ ने आत्मतत्व ज्ञान का ही विषय उठाया है और अन्त तक 
भिन्न-भिन्न प्रकारों से बार-बार उसे दोहराया है। अज्ञान जनित शोक-मोह 
सहसा नहीं हटाये जा सकते। उनके हटाने के लिए अनेक प्रकार से मनन और 
निदिध्यासन आवश्यक होता है। आत्मा का निरुपण भी सबके मूलभूत 
परमात्मा के निरुपण के बिना परिपूणं नहीं होता। इसलिए आगे चलकर 
परमात्मा का स्वैरूप ओर परमात्मा का जीवात्मा के साथ सम्वन्ध, यह सब 
जटिळ विषय भी कहना पड़ा है। इसी कारण गीता का उपदेश इतना विस्तृत 
हो गया। उसी आत्मतत्त्व निरूपण का आरम्भ इस प्रथम 'छोक में ही हो 
ha 

गया हे आत्मज्ञान के बिना अशोच्यता नहीं बन सकती। इसलिए सबको 

अशोच्य बताते हुए भगवान्‌ ने आत्म तत्व ज्ञान का सूत्रपात कर दिया । और 

उसका ही विस्तार आगे युक्ति और प्रमाणां से होता जायगा। इस रोक का 

विस्तृत आशय हम प्रथमाध्याय के नवम प्रवचन में बता चुके हैं कि जितने 

बिचार अर्जुन ने अभिव्यक्त किये थे उन सबका उत्तर भगवान्‌ ने वातों.को 

“विचायं” कह कर एक ही श्होक खण्ड में दे दिया। वे सारे बिषय अविचार्य 

क्यों हैं, इसका विवरण भी पूरव प्रवचन में किया जा चुका है। सब विषयों 

का सूत्र रूप होने के कारण यह आरम्भ का कछोक बहुत महत्व का है । 
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द्वादश-पुष्प | क. 
(पन लवाहं जातु नासं न त्वं नेमे जनाधिपाः । 
न चेत्र न भविष्यामः सवें वयमतः परम्‌ ।” अ० २ स्हो० १२ 


पूर्व प्रवचन में उपदेश आरम्भ के ग्छोक द्वारा भीष्मादि को अंशोच्यता 
कही गई। वह अशोच्यता क्यों है ! इसका विवरण यहा से आरम्भ किया 
जाता है। प्रथमतः यह सं चना चाहिए कि आप्त बान्धवों के नाशका जो 
अनुशोचन दै. वह आत्मा पर दृष्टि रखते हुए हे या शरीर को लक्ष्य करके। 
आत्मा पर दृष्टि रख कर यदि अनुशोचन किया जाय तो बह बिलकुल व्यथ हे, 
क्योंकि आत्मा नित्य है। उसको उत्पत्ति या विनाश होता ही नहीं, फिर 
अनुशोचन किस बात का । नित्यता का लक्षण शाखा में यही किया जाता है कि 
जिसकी भूतःभविष्यत्‌-वतमान तीनों कालों में सत्ता हो अर्थात्‌ उत्पत्ति से पहिले 
रहने वाळा ग्रागभाव भी जिसका न हो और विनाश के उपरान्त होनेवाला 
प्रध्यंसाभाव भी जिसका न हो वही नित्य कहलाता है] इनमें वतमान की | 
सत्ता तो प्रत्यक्ष सिद्ध ही है, उस पर किसी का विबाद नहीं, इसलिए भूत ओर 
भविष्यत्‌ की सत्ता भगवान्‌ ने श्होक में प्रदर्शित की है। व्यवहार में तीन भेद 
रहते हैं, वक्ता, बोध्य और तटस्थ । वक्ता को “आहं” शब्द से, वोध्य अर्थात्‌ 
जिसके प्रति कहा जाय उसे “त्ब” शब्द से और अन्य सारे तटस्थ व्यक्तियों 
को “इदम्‌? शब्द से संस्कृत में कहा जाता है। इन्हीं का नाम संस्कृत व्याकरण 
- की परिभाषा में उत्तमपुरुष, मध्यमपुरुष और प्रथमपुरुष होता है । साषान्तरों 
में यह तीनों प्रकार का व्यवहार इसी तरह चलता है। इसी व्यवहार के 
अनुरोध से गीता के बचन में भी तीनों को प्रथक-प्रथक गिनाकर तीनों,की . 
नित्यता स्थापित की गई है। मैं कभी नहीं था, ऐसा नहीं था, . अथात सवदा 
ही था। तुम कभी नहीं ये, यह भी नहीं, अर्थात्‌ सदा ही थे, ये सारे राजा ८ 
“ भी कभी नहीं थे, ऐसा नहीं, यह भी थे और हम सब आगे कमी न्‌ होंगेयह : 
भी नहीं कहा जा सकता अथात्‌ सदा ही रहेंगे। जैसे वतेमान में हैं, ऐसेही 
ओ- पहिले भी थे और आगे भी रहेंगे। इसलिए त्रिकाल सत्तावाली नित्यता सिद्ध 
` होजातीहे। इस अंश में कई प्रकार की युक्तियाँ भी इस वचन में सूचित हे डो 
 ोगईददै। पहिली युक्ति यही हे कि हम सब यदि पहिले न होते तो आज भ 
न होते। बिना बीज और प्रयोजन के किसी की उत्पत्ति नहीं होती, यह सस 
ओ- का स्थिर नियम है । पूवं कृत कमे ही हम सबकी उत्पत्ति का बीज है। सा 
. ही पूर्वे कृत कर्मों का फळ भोग ही इस जन्म का प्रयोजन दै। यदि कि 
कस न होता तो यह जीवन न मिलता, इससे पूर्व जन्म सिद्ध हुआ। उस 
जन्म से भी पहिले यद शरीर नं होता तो वह जीवन भी न मिलता, इसी 
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से जन्म परंपराओं पर दृष्टिपात करते करते कहीं अन्त न होने पर अनादिता 

हो जाती है। साथ ही जैसे पूवेकृत कर्मों के अनुसार उनका फल भोग 0. 
यह जन्म मिला इसी प्रकार इस जन्म के कर्मों को बीज बनाकर उनके फल 

भोग के लिए आगे का और उसके कर्मों का बीज बनाकर उससे आगे का, इस 

अर 2 तिल जन्मों की भी परंपरा सिद्ध होकर अनन्तता भी निश्चित हो 


.. _ दूसरी युक्ति यह है कि यहाँ उपदेष्टा भगवान्‌ हैं। वे अपने ही दृष्टान्त 
से जीवों की नित्यता स्थापित कर रहे हैं कि जैसे सैं सर्ब नियन्ता सर्वेश्वर कभी 
नहीं था ऐसा नहीं हो सकता । सभी ईश्वरवादी मानते हैं कि ईश्वर नित्य हे, 
सदा ही रहता है । यदि ईश्वर भी किसी समय में नहीं था और फिर उत्पन्न 
हुआ तो उसको उत्पन्न करने वाला दूसरा ईश्वर सिद्ध दोगा तब वही मुख्य 
ईश्वर माना जा सकेगा। प्रथम ईश्वर में से ईश्वरता जाती रहेगी । इसी प्रकार 
यदि उस पूव के ईश्वर को भी किसी पहिले ईश्वर ने पैदा किया तो वह तृतीय 
ईश्वर ही ईश्वर रह जायेगा। यों कहीं विश्राम न होने से “अनवस्था” दोष 
आ जायगा। जिस विचार में कहीं स्थिरता न हो उसे अनवस्था कहते हैं। 
इसलिए ईश्वर को नित्य मानना तो सभी ईश्वरवादियों को आवश्यक होता है । 
उसी दृष्टान्त से भगवान्‌ कहते हैं कि जैसे में नित्य हूं, इसी प्रकार तुम सब भी 
नित्य हो। आगे चलकर गीता में बताना दै कि जीव ईश्वर का ही एक अंश 
है। ऐसी स्थिति में अंशी के नित्य रहने.पर अंश न रहे ऐसा नहीं हो सकता। 
जो लोग अंशांशिभाव न समर या न मानें उन्हें भी यह तो मानना होगा कि 
ईशन अर्थात्‌ नियन्त्रण करने वाला ही ईश्वर कहलाता है। जिनका नियन्त्रण 
करे वे यदि न हों तो नियन्त्रण किसका करेगा और बिना नियन्त्रण के ईश्वर 
शब्द की उपपत्ति भी उसमें केसे होगी। इसलिए यदि ईश्वर है नित्य तो उसके 
नियन्त्रणीय जीव भी नित्य ही हैं । * 

अब प्रश्‍न यह होता है कि कमे भोग परंपरा या ईश्वर हारा विश्वको 
रचना पहिले मान ळी जाय तो ये युक्तियां काम की होती हैं। किन्तु यदि इन 
दोनों सिद्धान्तों को ही न माना जाय और यही माना जाय कि अकस्मात्‌ किसी 
व्यक्ति का कहीं भी जन्म हो जाता है । उसमें पूवे कमे वा ईश्वर का अडंगा 
लगाने की कोई आवश्यकता नहीं । तब आत्मा की नित्यता केसे सिद्ध की जा 
सकेगी। इस पर वक्तव्य यह है कि जैसे इस समय अकस्मात्‌ जन्म हो गया 


ऐसे पूर्वे काल में भी क्यों न हुआ, अथवा उससे भी पहिले क्‍यों न हुआ और ` 


आगे भी ऐसे ही अकस्मात्‌ क्‍यों न होगा। इसी क्रम से पीछे ओर आगे की 


ओर चलने से भी अनादिता और अनन्तता आ जायगी। दूसरी बात यदे | 


0. यदि बिना कारण अकस्मात ही सब आणियों का जन्म होता है तो कोई 


रोगी, और कोई पूणे स्वस्थ, कोई बुद्धिमान और कोई निदु, कोई बढिष्ट ओर. 
कोई निबेल, जन्म काल से दवी ऐसी विषमताएँ क्यों होती हें । ये भी अकस्मात. | 
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हैं ऐसा कहना अपनी अनभिज्ञता का ही प्रकाशन करना है। जो अशिक्षित 
ह कळ आदि का तत्व नहीं जानते वे मशीनों को, मोटर को, या 
ट्रेन को, अपने आप चलने वाली कहकर आत्मा का सम्तोष वा वचना कर 
लिया करते हैं। शिक्षित मनुष्य तो शिक्षा द्वारा समझ जाते हैं कि संसार में 
जो कुछ होता है उसका कार्य-कारण भाव नियत हे.। अकस्मात्‌ कोई बात कहीं 
नहीं होती। जैसे आज शुद्ध व्यवहार, गुरु के > उपदेश या अपने परिश्रम से 
बुद्धि परिमार्जित होती दै. उसी प्रकार जन्मकाल में जिनकी बुद्धि परिमाजित या 
अपरिसार्जित है उसके भी पूर्वोक्त ही कारण है। ऐसा विचार करने प्र पूर्व 
जन्म परंपरा और उत्तर जन्म परंपरा मान ही लेनी पड़ती है। बिना कमे किये 
किसी को फल नहीं मिलता और किये हुए कमे का फल अवश्य ही भोगना 

यह संसार दशा में ही प्रत्यक्ष अनुभव में आ जायगा। तदनुसार 

कला ओर अग्रिम जन्म की कल्पना भी कर ही लेनी होगी और यों 
आत्मा की नित्यता सिद्ध हो जायगी। 

जो धर्म या सम्प्रदाय पुनजेन्म नहीं मानते उनकी ओर से इस व्यवस्था 
पर कई शंकाएँ उठाई जाती हैं। उनमें एक यह हे कि जब कोई शासक राजा 
- या कोई अदालत हमें किसी अपराध का दण्ड देते हैं. तो यह स्पष्ट घोषित कर 
देते हैं कि तुमने अमुक अपराध किया था उसका यह दण्ड तुम्हें दिया जा रहा 
है। किन्तु जिन हमारे सुख दुःखों का पूर्वजन्म कृत पुण्य पाप का फल माना 
जाता है और ईश्वर को फल प्रदाता कहा जाता है वहाँ ईश्वर की ओर से कभी 
कोई ऐसी चेतावनी हमें नहीं मिलती कि तुम्हारे अमुक कर्मे का यह फळ दिया 
जा रहा है। तब बिना स्पष्ट ज्ञान के इन सुख दुःखों को पूव कृत कर्मों का फल 
कैसे माना जाय । इसका उत्तर होगा कि कर्म के फल दोनों प्रकार से 
हैं। एक शरीरधारी व्यवस्थापक के द्वारा दूसरे को फल मिलना यह भी एक 
प्रकार है। उसमें चेतावनी दे दी जाती है। किन्तु प्रकृति के द्वारा वा ईश्वरीय 
नियमों द्वारा जो फल मिलता है उसमें चेतावनी नहीं होती किन्तु केवल चेतावनी 
न होने से ही उसे कमंफल न माना जाय यह नहीं हो सकता। पूव जन्म की 
बात जाने दीजिए इसी जन्म मै अनेक आचरण या व्यवहार ऐसे हैं जिनका 
फल बहुत शीघ्र मिल जाता है और मनुष्य को अनुसन्धान भी हो जाता 
मेरे अमुक कमे का यह फल है। जैसे पहिले दिन भोजन के मात्रा से आ 
कर लेने पर तथा उसके दूसरे दिन खट्टी डकार या विरेचन आने पर वह! 
वनी तो कोई नहीं देगा कि पहिले दिन अधिक भोजन का यह फल क्न्ठि 
प्रकृति द्वारा फल अवश्य ही मिलेगा । हाँ, यहाँ मनुष्य के है 
कार्यकारण भाव आ जाता है कि पहिले दिन के अधिक भोजन का यह हर 
किन्तु उत्कट कर्म न होने के कारण जहाँ शीघ्र फल नहीं मिलता, जैसा छ. 
धीरे धीरे रसांश बढ़ता जाता है और आगे कई दिन या कई महीनों के दन 
जब उससे आमातिसार आदि रोग हो जाते हैं. तब न कोई चेतावनी देता * | 

हे कि 

मनुष्य को अनुभव होता दै कि किस किस दिन के अपथ्य का यह फल | 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( १२९ ) 


वैद्य या डाक्टर बता देते हें कि अमुक अमुक समय में जो 

इस प्रकार 
अपथ्य हुआ उसका यह फल मिल रहा है । यहाँ तक कि बालया सें क्सी 
को किसी अंग में कोई चोट लग गई उसके प्रतिफल रूप में युवावस्था या बृद्धा- 
वस्था में दद होता हे, इसे भी वैद्य या डाक्टर ही जान सकता है, इसलिए यह 
कोई आवश्यक बात नहीं कि चेताबनी होकर हो फल मिले । प्राकृतिक नियमों 
द्वारा फल मिलने में चेतावनी कहीं नहीं होती किन्तु कायं-कारण भाव तो माना 
ही जाता हे । इसी अकार जन्मान्तर के कर्मों का फल भी प्राकृतिक नियमानुसार 
मिळता है ओर वहाँ जैसे वैद्य या डाक्टर समक लेते हैं उस प्रकार यहाँ भी 
कम विपाक शास्त्र के वेत्ता जान लेते हैं. कि अमुक अमुक कर्म का यह फल है । 
इसलिए यह कोई युक्ति नहीं कि बिना चेतावनी के कर्मफल ही न माना जाय। 
एक शंका यह भी की जाती हे कि कुछ कीट जन्तु ऐसे होते हैं जिन्हें बीच में से 
काट देने पर उनके दो जन्तु बन जाते हैं। तब उन दोनों देहों में एक कर्म के 
द्वारा सुख दुःख केसे होगा। किन्तु यह शंका भी उन्हीं के प्रति हो सकती है 
जो जीव को अणु या परिच्छिन्न मानते हों। व्यापक जीबबाद में यह शंका उठ 
ही नहीं सकती क्योंकि कम का फल जीव के साथ सम्बद्ध रहता है। वह किसी 
भी शरीर में उसे प्राप्त हो सकता है। जोब व्यापक है। वह अनेक शारीरों में 
भी फल भोग सकता है। जैसे योग दर्शन में यह भी माना जाता है कि योगी 
अपने बहुत काल के भोग्य कर्मों को शीघ्र समाप्त कर देने के लिए अपने अनेक 
शरीर बना लेता है और उनके द्वारा शीघ्र सारे कर्मों का भोग समाप्त कर मुक्ति 
में चला जाता हे। इस कारण कमे फळ भोग के इस दृढ़ सिद्धान्त में इन तुच्छ 
शंकाओं का कोई मूल्य नहीं । इस झोक में “अह” “त्व” और “इमे जनाधियाः” 
यह भेद निर्देश देखकर द्वेतवादी टीकाकार इससे अद्वेतवाद का बिरोध प्रदर्शित 
किया करते हैं कि भगवान्‌ ने उपदेश के आरम्भ में ही जब ईश्वर और जीव 
का और जीवों का भी परस्पर भेद निर्देश किया तब गीता में अद्वेतवाद को कैसे 
मुख्य माना जा सकता है। किन्तु यह शंका भी व्यर्थं है क्योंकि जिसको उपदेश 
दिया जाता हे वह तो अभी व्यवहार माग में ही है, अद्वेत का निश्चय उसे कहाँ 
हुआ। अद्वेत का निश्चय हो जाने पर तो उपदेश की आवश्यकता ही नहीं 
रहती । फिर शोक मोहादि समूल नष्ट हो जाते हैं। इसलिए जब तक शोक 
मोह है तबतक तो उपदेरय जीव ओर व्यावहारिक द्वेतवाद में ही स्थित है, यह 
मानना ही पड़ेगा। ऐसी स्थिति में उसकी दृष्टि से हो गुरु को भी उपदेश देना 
पडेगा । तभी वह समझेगा। धीरे धीरे समझा कर उसे अद्ठेत मागो में लिया 
जायगा । इसलिए इस पथ में जो ईश्वर जीव का वा परस्पर जीवों का भेद 
भासित होता है वह व्यावहारिक दृष्टि का अनुवाद मात्र है। गीता के उपदेश | 
का विधेय नहीं । विधेयांश तो इस पद्य का यही है कि जीव नित्य हे। उसकी 
उत्पत्ति या विनाश नहीं दोता। इसलिए जीवात्मा की दृष्टि से सता और 
जीवितां का अनुझोचन अनुचित है। | 


१७ 
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जैतवादी व्याख्याकार यह भी शंका करते हैं कि यदि अद्वेत ही गीता 
. इष्ट हो तो उपदेश ही कैसे बने । क्यों कि उपदेश भी तो उपदेष्टा और र 
का भेद समझकर ही दिया जाता है। अपने आपको तो कोई उपदेश नहीं देता | 
यदि कहा जाय कि जिसे उपदेश देते हैं ह बाचा में है इसलिए उपदेश दिया 
जाता है तो यह बात भी नहीं बनती! क्योंकि उपदेष्टा भगवान्‌ तो सवैज्ञ हैं। 
उनमें तो अविद्या का स्पशे भी नहीं । फिर वे क्यों इत मानने लगे और क्यों 
उपदेश देने लगे। इसलिए ईश्वर ओर जीव का या परस्पर में जीवों का अद्वेत 
गीता को इष्ट नहीं । यही मानना पड़ेगा। किन्तु यह कथन भी एक आग्रह 
मात्र है। यह तो संसार में सवत्र देखा जाता है कि जो जिस विषय का पारंगत 
विद्वान है वह उस विषय के अनभिज्ञ को शिक्षा देकर अपने समान अभिज्ञ 
बनाना चाहता है। जो स्वयं तैरने का पंडित है बहु तैरना न जानने बाले को 
सिखाता है। इसलिए भगवान्‌ की इष्टि में अत है किन्तु अजुन को इष्टि 
अभी अहेत नहीं। अतः अर्जुन को शिक्षा देकर अद्वत में लेना है इसमें अनौ- 
चित्य क्या हुआ ? भगवान्‌ सवज्ञ हैं > तो वे यह भी तो जानते हैं कि ये जीव 
अभी अद्वेत से अनभिज्ञ हैं। जीवों की अनभिज्ञता यदि भगवान्‌ न जानेंगे 
तो फिर वे सवेज्ञ क्या हुए। यदि कहो कि अपने को सबन ओर जीवों को 
अनभिज्ञ मान लेने पर भी तो द्वैत हो गया। एक में दो विरुद्ध धम नहीं रह 
सकते। यदि एक में सवज्ञता और एक में अनभिज्ञता है तो अवश्य ही वे दो 
हैं, किन्तु विचार करने पर इस शांका का भी कोई स्थान नहीं। मायाकृत त 
तो सभी संप्रदाय मानते हैं। इसलिए माया में जो निबद्ध हे उनकी दृष्टि मे 
' मायाकृत द्वेत हे। वास्तविक ज्ञान अभी उन्हें प्राप्त ही नहीं। माया छत 
फैलाती है इस बात को भगवान्‌ जानते हें । जानते क्या हैं, उन्हीं की आज्ञा 
से तो प्रपंच चलाने के लिए माया ने द्वेत विस्तार किया है। तब अनुग्रहवर 
माया के बन्धन से निकाल कर शोक मोह से विमुक्त करने के छिए यदि जीवों 
को अद्वेत मार्ग का उपदेश भगवान्‌ देते हैं और उसमें उनकी दृष्टि के अनुसार 
ही पहिले हवेत का अनुबाद यदि कर देते हैं तो इसमें कोई विरोध नहीं होता, न 
इससे यही सिद्ध हो सकता है कि भगवद्गीता अद्वेत की विरोधिनी है। ताय 
यह कि यह आरम्भ का पद्य न अद्वैत का प्रतिपादक है न उसका विरोधी द 
यह्‌ तो केवल शोक मोह निवारणार्थ जीव की नित्यता बताता है । आगे क्रम 
अदत में प्रवेश कराया जायगा । 
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त्रयोदश-पुष्प 


देहिनोऽस्मिन्‌ यथा देहे कौमार यौवनं जरा । 
तथा देहान्तर ग्राह्तिधीरस्तत्र न युद्यति ॥ अ० २ रहो० १३ 


ह डत प्रवचन न गया ® आत्मा के नित्य होने के कारण अपने बान्धबों 
मारने का अनुशोचन व्यथ हे। अब यदि यह प्रश्न हो कि आत्मा 

सही, किन्तु शरीर से तो वियोग होता ही है। इसी के र अनुशोचन (2 
जाता है। मनुष्य लोक में हम लोगों के पारस्परिक सम्बन्ध तो शरीर के साथ 
ही हैं। आत्मा जब शरोरान्तर ग्रहण करेगा तो उसके साथ तो कोई सम्बन्ध 
नहीं रहेगा । कदाचित्‌ कहा जाय कि सृत शरीर के साथ भी तो सम्बन्ध नहीं 
रहता तो मानना होगा कि आत्म-विशिष्ट शरीर के साथ सम्बन्ध है। जब 
शरीर जाता रहा तो विशिष्ट का भी अभाव हो ही गया। इसलिए अपना 
सम्बन्ध विच्छिन्न होने से अनुशोचन व्यथं नहीं कहा जा सकता । इसका उत्तर 
इस जछोक से देते हैं। होक का आशय है कि शरीर तो सदा ही परिवर्तनशील 
है। उसका विनाश ओर उत्पत्ति तो एक ही जीवन में भी होते रहते हैं। 
बाल्यावस्था का शरीर युवावस्था में नहीं रहता। युवावस्था का दृद्धावस्था में 
नहीं रहता। कदाचित्‌ कहो कि बढ़ना घटना मात्र होता है, शरीर तो एक 
ही है तो यह कहना युक्ति सिद्ध नहीं। उत्पन्न होने के समय का एक वितस्ति 
मात्र का शरीर ओर युवावस्था का साढ़े तीन हाथ का शरीर एक केसे हो सकते 
हैं। एक अवस्था के कोई भी अवयव दूसरी अवस्था में पहिचाने नहीं जा 
सकते । शारीर-शाख्र के विद्वान्‌ वैद्य, डाक्टर आदि भी परीक्षा द्वारा निश्चित 
कर सकते हैं कि शरीर के सारे अवयव रस रुधिर, मांस, अस्थि, मज्ञा आदि 
पहिले-पहिले तो विनष्ट होते रहते हैं और नवीन, अन्न पानादि से, उत्पन्न होते 
रहते हैं। तब किस आधार पर शरीर को एक कहा जायगा। ऐसी स्थिति 
में भी पूवे शरीर का नाश ओर शरीर की उत्पत्ति होते रहने पर भी बालक से 
युवा होता देखकर या युवा से वृद्ध होता देखकर कोई अनुशोचन नहीं करता, 
प्रत्युत आनन्द मनाते हैं कि अब हमारा हि इतनी अवस्था का हो गया। 
तब फिर मृत्यु में ही अनुशोचन क्यों ? जीवित दशा में पहिले-पहिले 
शरीरों का नाश और उत्तरोत्तर शरीरों को उत्पत्ति होती रही थी वैसा ही तो 
मृत्यु में भी होता है। यहां भी एक शरीर हट जाता है और दूसरा मिल जाता 
है। तब यदि अवस्था परिवतन में अनुशोचन नहीं है तो शरीर पमल सें 
भी वह कैसे उचित माना जायगा। यदि कहा जाय कि बाल्य यौवन आदि 
में तो “यह बही शरीर है” ऐसी प्रत्यभिज्ञा होती रहती है, अतः उसे एक 
कहा जा सकता हे । किन्तु मृत्यु के अनन्तर शरीरान्तर ग्रहण होने पर वैसी 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( १३२ ) 


प्रत्यभिज्ञा नहीं होती, अतः वहाँ नाश माना जाता है। तो उत्तर होगा छि 
यह तो अपना ही दोष है। अत्यभिज्ञा तो एक प्रकार के ज्ञान का नाम है। 
की निर्मलता में प्रत्यभिज्ञा होती दै, मलिनता में नहीं होती। जिसकी 
अधिक मलिन हो जाती है वह बाल, युवा, बृद्ध आदि में भी पहिले की स्मृति 
नहीं कर सकता और उसे प्रत्यभिज्ञा नहीं होती । जिसने उत्तम आचरण तथा 
योग और उपासना आदि के द्वारा बुद्धि को अति निमंल कर लिया उसे शरीरा- 
न्तर ग्रहण होने पर भी प्रत्यभिज्ञा हो जातो है। इसी से बहुत से व्यक्ति पूव 
जन्म का स्मरण कर लेते हैं। उन्हें संस्कृत में “जाति स्मर” कहा जाता है। 
- वस्तुतः शरीर के परिवतनशील होने पर भी जो प्रत्यभिज्ञा होती है उसका कारण 
आत्मा की एकता ही है। एक आत्मा से परिगृहीत होने के कारण शरीर भेद 
होने पर भी प्रत्यभिज्ञा हो जाती हे। वह एक आत्मा का परिग्रह शरीरान्तर 
होने पर भी बना रहता है, इसलिए वहाँ प्रत्यभिज्ञा न होना अपना ही बुद्धि 
मालिन्य रूप दोष है। अतः इस प्रकार का अनुशोचन स्व-बुद्धि मालिन्य के ही 
कारण होगा, वह वास्तविक नहीं कहा जा सकता । यही बात :छोक के “देहिनः? 
पद से कही गई है। “देही” का अर्थ है आत्मा। उस आत्मा की एकता के 
कारण जैसे बाल्य यौवन, वाद्धेक्यादि अवस्थाओं में एकता का अतिभास हे 
वैसा जिन धोर तथा विद्वान्‌ पुरुषों को देहान्तर प्राप्ति में बुद्धि को स्वच्छता के 
कारण एक रूपता का भ्रतिभास रहे वे इस मोह रूप अनुशोचन में नहीं पड़ सकते। 


जो इस बात के आम्रही हों कि जब तक एक शारीर है तब तक तो एकता 
का प्रतिभास उचित ही है। देहान्तर में विनाश और उत्पत्ति के सव जनानुभव 
में प्रत्यक्ष सिद्ध होने के कारण वहाँ एकता नहीं बन सकती, उनके लिए यह 
युक्ति भी संस्कृत फे ग्रन्थकार उपस्थित करते हैं कि स्वप्न में अनेक बार मनुष्य 
अपने आपको रीछ या वानर के रूप में देखा करता है और जाग्रत होने पर 
उस शरीर का अनुभव नहीं रहता, तब भी स्वप्न में देखे हुए अपने शरीर के 
नष्ट होने का कोई अनुशोचन उसे नहीं रहता। फिर देहान्तर प्राप्ति में जो 
अनुशोचन है वह अज्ञान-जनित ही कहा जायगा । 


इसी बात से शरीर के अतिरिक्त आत्मा मानना भी युक्ति पूवक सिद्ध हो 
जाता है। क्योंकि बाल्य, यौवन, वाद्धेक्य में जब पूर्वोक्त युक्तियो से शरीर 
.. भेद सिद्ध हो गया तब यदि शरीर हो आत्मा होता तो बाल्यदशा के अनुभव 
- का स्मरण यौवन ओर वाद्धेक्य में नहीं हो सकता था। क्योंकि जो अनुभव 
करता है उसे ही स्मरण हो सकता हे । दूसरे के अनुभव का स्मरण दूसरे को 
कभी नहीं होता स्मरण सबको होना अनुभव सिद्ध हे । “मैं बाल्यावस्था 
पिता, माता, बाबा आदि की गोद में खेलता था, आज पुत्र, पोत्रों 
गोद में खिलाता हँ” इस प्रकार का अनुसन्धान सभी किया करते हैं। उ 
ही यदि ज्ञान का आश्रय माना जाय तो यह स्मरण कैसे हो सकता हे। चणिरर | | 
विज्ञान को ही जो आत्मा मान लेते हैं, उन बोद्धा के सामने भी सबसे बढी 


CG-0. Jangimwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


५ 


CEE ) 


` आपत्ति यही उपस्थित होती है कि देखने वाला विज्ञान दूसरा था और स्मरण 


करने वाला दूसरा है, तब स्मृति कैसे होगी। इसके समाधान के लिए विज्ञान 
की एक धारा अर्थात्‌ उसका प्रवाह माना जाता है। किन्तु वहाँ भी पूछा जाता 
है कि वह धारा या प्रवाह इन क्षणिक विज्ञानों से अलग कोई वस्तु है या एतद्‌ 
रूप ही है। यदि अलग कहा जाय तो दूसरे शब्दों में आत्मा को ही स्वीकार 
कर लिया गया। विज्ञान प्रवाह या आत्मा यह नाम मात्र का भेद रहा जो 
अर्फिचित्‌ कर है। नाम रखना तो स्वेच्छाधीन हे। वस्तु तो ,प्रथक्‌ सिद्ध हो 
गई। यदि प्रवाह को भी विज्ञान रूप या क्षणिक ही कहा जाय तो वही दोष 
यहाँ भी आ गया कि दूसरे के देखे हुए दृश्य का स्मरण अन्य को क्यों होगा ? 
अतः यह अवस्थान्तर में होने वाली स्थति शरीर से अतिरिक्त आत्मा को 


अवश्य सिद्ध कर देती हे, और वह अतिरिक्त आत्मा नित्य ही सिद्ध होता है । 


तभी पूर्वावस्था का स्मरण उत्पन्न होता है। यदि यह शंका हो कि फिर जन्मा- 
न्तर में भी आत्मा की एकता के कारण सबको स्मृति क्‍यों नहीं हो जाती तो 
वही पूर्वोक्त उत्तर होगा कि बुद्धि की मढिनता के कारण संस्कार नष्ट हो जाते 
हैं, इसोलिए स्मृति नहीं होती। जो बुद्धि को स्वच्छ बना लेते हैं उन्हें स्मृति 
हो ही जाती हे । इस प्रकार यह उपदेश वाक्य दोनों काम करता है, शरीर 
से अतिरिक्त आत्मा को बंतला देता है उसकी नित्यता के कारण अनुशोचन 
को व्यर्थ बता देता है और शरीर मात्र पर निर्भर रहने पर भी प्रतिक्षण उसका 
उत्पाद तथा विनाश होते रहने के कारण दुःख करना व्यथ हे, यह स्पष्ट 
कर देता है । 


यहाँ “देहिनः” इस एक वचन से समस्त देहों में एक ही आत्मा है यह 
ध्वनि अनेक अद्वेतवादी व्याख्याकारों ने निकाली हे । किन्तु वह दुबल ही प्रतीत 
होती है, क्योंकि आगे “अस्मिन्‌ देहे” यह के लिए भी एक वचन ही प्रयुक्त 
हुआ है। एंक देह में एक आत्मा का होना तो सभी मानते हैं। समस्त देहों 
में एक ही आत्मा है ऐसा इस “छोक से स्पष्ट सिद्ध नहीं होता। बह तो आगे के 
वचनान्तरों से ही सिद्ध करना होगा। अब आगे पुनः नई जिज्ञासा का उद्य 
होता है कि युक्तियों से आत्मा को नित्य मान लिया जाय और शरीर को प्रतिक्षण 
विनाशी मान लिया जाय यह सब कुछ सही, किन्तु बन्धुओं के वियोग में दुःख 
तो सबको होता है। वह दुःख तो भीष्म दुर्योधनादि के निधन में होगा ही । 
ऐसी स्थिति में यह नित्यता.या देह की क्षणिकता का उपदेश वहाँ क्या कर 
सकेगा। इसका उत्तर भगवान्‌ अग्रिम पद्य से देते हैं कि 


“म्त्रास्पर्शास्तु कौन्तेय शीतोष्णसुखदुःखदाः । 
आागमापायिनो5नित्यास्तांस्तितिक्षस्व भारत ॥” अ०२ मलोक १४ 


है कि ऐसे दुःख तो शरीर रहते तुम्हें सदा ही होते रहेंगे। 
उनका तका ही . एकमात्र उपाय है। हाँ, तत्वज्ञान एक ऐसो वस्तु 
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हे कि जिसके प्राप्त हो जाने पर यह दुःख नहीं हो सकते। ये ही क्या, संसार 
के भिन्न भिन्न अकारों के कोई भी दुःख तत्व ज्ञानी के पास नहीं आ सकते | 
उस तत्व ज्ञान का ही प्रकार इस पद्य में भगवान्‌ बतलाते हैं कि पहिले इन 

तथा दुःखा की उत्पत्ति का कारण सोचना चाहिए। यहाँ “मात्रा” शब्द का 
अर्थ व्याख्याकारों ने इन्द्रिय ही किया हे । इन्द्रियों का विषयों के साथ स्प 
अर्थात्‌ सम्बन्ध होने पर शीत-उष्ण, सुख-दुःख आदि को उत्पत्ति होती हे । इस 
लिए संयोगज' होने के कारण इन्हें वास्तविक नहीं कहा जा सकता। जो बस्तु 
दो के सम्बन्ध से बनती है वह नित्य नहीं हो सकती । संयोगज वस्तु के नित्य 
होने का कोई दृष्टान्त नहीं है। जो वस्तु दो के संयोग होने पर पैदा होगी वह 


उन दोनों का वियोग होने पर नष्ट भी हो जायगी। ऐसी आने और जाने वाली | 


वस्तुओं के लिए कोई अनुशोचन व्यर्थ है । तात्विक विचार से उन वस्तुओं की 
कोई सत्ता ही नहीं ओर क्षणिक अनुभव मात्र के विचार से यदि उनकी सत्ता 
मान ली जाय तो उनका कोई प्रतीकार नहीं । इसलिए सहन कर लेना ही एक 
मात्र उपाय हो सकता हे । 


तात्पय यह कि जब तक तुम्हारे शरीर इन्द्रिय आदि हैं तब तक इनका 
विषयों के साथ सम्बन्ध भी अवश्य होता ही रहेगा। अथच उस सम्बन्ध की 


अनुकूलता में सुख ओर प्रतिकूलता में दुःख भी होता ही रहेगा। यह सुख | 


दुःख की धारा शरीर ओर इन्द्रियों के रहते दूर नहीं की जा सकती। किसी के 
वियोग का दुःख न भी हो तो भी शीत उष्ण आदि का सुख दुःख तो. अनिवाय 
ही हे। उसका क्या प्रतीकार किया जा सकता हे। सहनशीलता ही उसका 
एकमात्र उपाय हे । ऐसा देखा भी जाता हे कि सहन कर लेने से ही वे दुःखादि 
निवृत्त हो जाते हैं। शीतोष्ण वा बन्धु वियोग आदि का दुःख जो आरम्भ में 
उत्कट रूप से प्रतीत होता है बह उसकी उत्कटता आगे चलकर नहीं रहती। 


धीरे धीरे वह दुःख शिथिल होता जाता है। इसी प्रकार सुख जनित उल्लास - 


भी जो आरम्भ के क्षण में होता है वह आगे वैसा नहीं रहता। इससे सिद्ध दै 
कि सुख दुःख दोनों ही सहन करने से शिथिल होते हुए अन्त में विलीन हो 
जाते हैं। स सहनशीलता ही इनका एकमात्र उपाय हे, यह सिद्ध हो जाता 
हे। के साथ तत्व विचार करते करते वह अवस्था भी आ जाती 
है कि फिर इन शीतोष्ण, बन्धु-वियोग, आदि के कारण सुख दुःख उत्पन्न ही 
नहीं होते। वही अवस्था प्राप्त करना अपना ध्येय रखना चाहिए तथा उसके 
उपाय के लिए प्रथमतः “तितिक्षा” अथात्‌ सहनशीलता का अभ्यास करना 
चाहिए जिस प्रकार शीत उष्ण आदि का सहनशीलता ही एकमात्र उपाय ६ 
उसी ल वियोगादि का भी सहनशीलता ही उपाय है। क्योंकि बान्ध- 
वादि का संयोग तथा वियोग भी अनिवार्य है। किसी के साथ सदा समागमं 
रह नहीं सकता । तब अवश्यभावी अर्थ में अनुशोचन व्यर्थ ही है । 


इस प्यं में एक यह भी विज्ञान प्रकट किया गया है कि शीत उष्ण आदि. | ड 
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भी किसी वस्तु के धम नहीं, अपितु संयोगज हैं। किसी ८ 
त्वगिन्द्रिय के साथ संयोग होने पर चम में व्याप्त ह द्धि सकने 
उसे हम शीत कहा करते हैं. और यदि किसी वस्तु के साथ सम्बन्ध होने पर 
चम का विकास या फैलाव होने लगे तो उसे उष्ण कहा जाता है। इसी प्रकार 
रूप रस आदि की भी स्थिति समझना चाहिए। भिन्न भिन्न वस्तुओं में रहने 
वाली आणशक्ति प्रकाश किरणों के साथ मिलकर जब हमारी चल्नु का स्पशे 
करती है तब हमें रूप की अभिव्यक्ति हो जाया करती है। उस प्राण शक्ति की 
विभिन्नता से ही भिन्न-भिन्न रूप अभिव्यक्त होते हैं। आधुनिक वैज्ञानिक जो 
यह मानते हैं कि प्रकाश किरणों में सातों रूप हैं उनमें से और सबको खाकर 
जो वस्तु जिस रूप को उगलती है वही रूप हमें प्रतीत होता है। इस कल्पना 
में भी कोन वस्तु किन रूपों को खा जाती है और किस रूप को उगलती है इस 
के लिए वस्तु शक्ति अवश्य ही माननी पड़ेगी। तब वह वस्तुशक्ति ही प्रकाश 
किरणों में मिलकर रूप की अभिव्यक्ति करा देती हे ऐसा मानना ही विशेष 
युक्तियुक्त होगा । इसी प्रकार भिन्न भिन्न वस्तुओं का रसनेन्द्रिय के साथ संयोग 
होने पर जो अभिव्यक्ति होती है उसे रस कह दिया जाता है। इस प्रकार यह 
रूप रस गन्ध स्पर्श और शब्द सब संयोग जन्य हैं। किसी वस्तु के धर्म नहीं। 
यह्‌ इस पद्य में उपदेश दिया गया हे। यह मात्रा शब्द का अथे यदि सांख्य 
दशनोक्त शब्द स्पशोदि पाँच तन्मात्राओं से किया जाय तब भी पद्य का तात्पये 
यही होगा कि वे तन्मात्राएँ शोत उष्ण रूप रसादि की अभिव्यक्ति करने वाली 
नहीं। अभिव्यक्ति तो उनका इन्द्रियों के साथ संयोग होने पर ही होती द्दे । 
सांख्योक्त पाँच तन्मात्राएँ शक्ति विशेष रूप हैं। उनका इन्द्रियों से सम्बन्ध ही 
रूप रस गन्ध आदि की अभिव्यक्ति कराता है। इसलिए शीत उष्ण या उनके 
द्वारा उपलक्षित रूप रस आदि को संयोगज और आने जाने वाली इस रोक में 
बताया गया है । संयोगज पदार्थों की अनित्यता और अवास्तविकता का अनु- 
सन्धान करते हुए सहनशीलता से इनकी व्यथा निवृत्त हो जाती है। उस व्यथा 
निवृत्ति का फल आगे के रोक में बताया गया हे कि: द 
यं हि न व्यथयन्त्येते पुरुषं पुरुषषभ । 
समदुःखसुखं धीरं सोऽमृतत्वाय कल्पते ॥ अ०२ होक १५ 


| अर्थात्‌ सब प्रकार के शीत उष्ण सुख दुःख आदि की सहनशीलता ओर 
तत्व ज्ञान से जब मन में व्यथा अर्थात्‌ पीड़ा न हो ओर सुख ओर दुःख में मन 
एकसा बना रहे, इतनी घीरता हो जाने पर यह सहनशीलता मोक्ष का रूप बन 
जाती है । इसलिए तितिक्षा या सहनशीलता बहुत उच्च कोटि की वस्तु हैं। उसी 


का अभ्यास करना चाहिए। अनुशोचन करना व्यथं है । 
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चतुदेश-पुष्प 


संयोगज होने के कारण शीत उष्ण क न हैं, उनको 
सत्ता भी नहीं, अतः उनका अनुशोचन व्यथ हे यह पूव पद्मों 

का कहा गया। यहाँ यह प्रश्न होता है कि संयोगज होने के बा 
अनित्यता मान लेना तो ठीक हो सकता हे, किन्तु वास्तविक सत्ता इनकी क्यों 
नहीं यह समझ में नहीं आता। संसार में बहुत से पदार्थ संयोग जन्य हैं और 
थे अपनी बास्तबिक सत्ता रखते हैं। बहुत से कायं उनसे चलते हैं और उनका 
अनुशोंचन भी बुद्धिमान्‌ और मन्दमति सभी करते हैं। पहिले शरीर को ही 
लीजिए यह रज और बीर्य के संयोग से उत्पन्न होता है, इस बात को सभी 
जानते हैं और उसकी वास्तविक सत्ता का अनुभव भी सभी करते हैं। अनु 
शोचनं भी जगत्‌ में उसो का सम्बन्ध लेकर होता हे। कोयला ओर शोरा 
मिलाकर बारूद तैयार होती है। बह संयोगज है ओर बड़े-बड़े पहाड़ भी 
उससे उड़ा दिये जाते हैं, तब उसकी वास्तबिक सत्ता न मानना तो एक उपहासा- 
स्पद बात होगी। दूध की मलाई वायु और दुग्ध के संयोग से उत्पन्न है। 
ऐसे सैकड़ों दृष्टान्त है जिनकी वास्तविक सत्ता न होना कोई भी बुद्धिमान 
स्वीकार न करेगा और वास्तविक सत्ता उनकी यदि है तो सवंथा अशोच्यता 
कैसे सिद्ध होगी। इसे सन्देह के निराकरण के लिए भगवान्‌ दर्शना के सार 
को एक पद्य में कहते हैं-- 


नासतो विद्यते भावो नाभावो विद्यते सतः । 
उभयोरपि इष्टोऽन्तस्त्वनयोस्तत्वदशिभिः ॥ अ०२ो० १६ 


यह पद्य दर्शनों का सवेस्व है। अपनी-अपनी प्रक्रिया के भेद से सांख्य 

ओर वेदान्त दोनों ही इसे अपना आधार बनाते हैं। इसका अथ हे कि जो | ; 
असत्‌ वस्तु हे उसकी सत्ता कभी नहीं हो सकती ओर जो सत्‌ वस्तु है उसका न 
अभाव नहीं हो सकता । तत्व दृष्टा लोग इन दोनों बातों.का अन्ततक विचा, | 
कर सिद्धान्त पर पहुँच चुके हैं।” तात्यये यह हुआ कि जिसकी सत्ता हे. उसकी 23 
भूत, वतमान और भविष्य तीनों कालों में ही सत्ता रहेगी और किसी एक 
काल में जिसको सत्ता न रही, उसकी किसी काल में भी न ससमो । बाते 
तरेकालिक सत्य ही वास्तविक सत्य पदाथ हे । कभो-कभी भासित होने ५; 
पदार्थ वास्तविक सत्ता नहीं रखते। . ॒ र 
सांख्य दर्शन में इसी के आधार पर सत्कायवाद माना जाता है। < 
_____ कहना है कि नया कार्य कोई भी उत्पन्न नहीं होता। जो पहिंले से है उसकी 

ही अभिव्यक्ति मात्र होती रहती है। तिलों में वैल पहिले से दै, उसे ह 
यक्त कर दिया जाता हे । दही में मक्खन व्याप्त है/ 
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बिलो कर प्रकट कर दिया जाता है। जब आप किसी 
शिल्पी 

कृष्ण को या शेर, हिरण आदि की प्रतिमा बनाने को कहते हैं क बह पा 
आल है ओर अपने औजारों से पत्थर के अंशा को टांच कर आपकी पसन्द 

र मा ह og पवार में से प्रकट कर देता है। बाहर से कुछ नहीं लाता। 
स यही सिद्ध होता है कि तैठ, घृत, अतिमा आदि पहिले से हो उन पदार्था 

द्यमान थे, उन पर “अन्य अवयवों का एक आवरण पड़ा हुआ था। उस 

आवरण को हटाकर उन्हें प्रकट कर दिया गया । नई वस्तु कोई नहीं बनाई 
गई। इन्हीं दृष्टान्तों से सवत्र सत्कार्यबाद समक लेना चाहिए। मृत्तिका से 
घड़ा या सुराई बनाने में भी नई वस्तु उत्पन्न नहीं होती अपितु मृत्तिका को चूण 
पिण्ड, घट, शराव आदि अनेक अवस्थाएँ हैं, एक अवस्था जब तक रहे, वह 
दूसरी अवस्थाओं को दबाये रहती हे अर्थात्‌ उनको ढाके रखती है, बनाने वाले 
एक अवस्था को हटाकर दूसरी अवस्था को प्रकट कर देते हैं । इसी प्रकार तन्तु 
से पट बनाना, स्वरण-पिण्ड से कटक कुण्डल, हार आदि का निर्माण करना भी 
एक अवस्था को दबाकर दूसरी अवस्था प्रकट कर देना मात्र ही है। असत्‌ 
बसु का उत्पादन कहीं नहीं है। संयोगज पदार्थों के जो दृष्टान्त दिये गए हैं 
उनमें भी अंशतः जो तत्व या शक्ति कई जगह बिखरी हुई थी उनको एक जगह 
सुजित कर प्रकट क ग रा दै । नई वस्तु नहीं बनाई जाती रज और 
शुक्र में अशतः रहने वाले शरीर के अवयवों को एकत्रित कर दिया है, बारूद 
में भी कोयले ओर शोरे में अंशतः रहने वाली ध्वंसक शक्ति बे ds कर 
अभिव्यक्त कर दिया जाता है। मलाई में भी प्रखरता वायु का अंश है और 
द्रवता दुग्ध का अंश अब भी बना हुआ है । दोनों का सम्मिश्रण मात्र हुआ है, 
नई वस्तु कोई उत्पन्न नहीं हुई । इसी प्रकार विनाश जिसे कहते हैं बहाँ भी 
वस्तु का अभाव नहीं होता; अवस्था परिवर्तेन मात्र हो जाता है। जैसा कि 
शीतकाळ में सरोवर में जो जल भरा हुआ था वह ग्रीष्म में सूख गया, इससे 
उसका अभाव नहीं समझा जा सकता; किन्तु वह द्रवावस्था से वाष्प ( भाप) 
की अवस्था में चला गया; फिर वर्षा में घनीभूत होकर द्रवावस्था में आ 
जायगा। यही अवस्थाओं का चक्र चलता रहता है। सत्‌ का अभाव वा 
असत्‌ उत्पत्ति नहीं होती। 


_ न्याय दशन में जो घट पटोदि नये अवयवी झबयबों से उत्पन्न माने जाते 
हैं बह प्रारंभिक दशा में सिखाने को प्रक्रिया मात्र हैं। उनकी जो युक्ति हे कि 
नाम, रूप और क्रिया तीनों नये बन जाते हैं, इसलिए नये पदार्थ की उत्पत्ति 
सान लेना चाहिए। घट का जैसा रूप अर्थात्‌ आकार घटावस्था में बना वैसा 
पहिले नहीं था। आगे घड़ा फूट जाने पर भी न रहेगा। “घट”-'यह नाम 
भी न पहिले था न उसके नष्ट होने पर द्वी रहेगा। जल भर कर लाना यह 
कार्य भी घट से ही होता दै, पूव सिद्ध सृत्तिका से नद्दी। शरीर को ढक कर 
शीत निवारण करना वस्न का ही काम हे सूत का नदीं । इसलिए घट पढ 
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आदि नई वस्तु बनी यही मानना उचित है। “नासतो वियते भावो ना भावो 
बिद्यते सतः वाला सिद्धान्त युक्तियुक्त नहीं कहा जा सकता : इसका अथ यदि 
क्रिया जाय तो इतना ही हो सकता है कि भाव और अभाव दोनों अलग अलग 
बस्तु हैं। वे एक दूसरे के रूप में परिणत नहीं हो सकतीं । कि अथोत्‌ भाव कभी 
अभाव के रूप में नहीं जा सकता और अभाव भाव के रूप में नहीं आ सकता। 
किन्तु नये नये भाव तो उत्पन्न होते ही रहते हैं और उनका अभाव अथोत्‌ विनाश 
भी होता ही रहता है। इसका उत्तर सांख्य सिद्धान्त में यह दिया जाता है कि 
एक एक मनुष्य में सेना शब्द का व्यवहार नहीं होता, किन्तु उनका समुदाय 
होने पर वह सेना शब्द से कहा जाता है। एक मनुष्य उतना स्थान नहीं घेर 
सकता किन्तु सेना बहुत बड़ा स्थान घेर लेतो है। इससे रूप अथोत्‌ सन्निवेश 
का भेद भी सिद्ध है और एक मनुष्य किसी बड़े पत्थर या छप्पर को नहीं उठा 
सकता परन्तु समुदाय मिलकर यह काये कर लेता है। इस प्रकार नाम, रूप, 
कर्म तीनों नये होने पर भी सेना या समुदाय मनुष्या से भिन्न कोई अलग वस्तु 
है-यह कोई बुद्धिमान व्यक्ति शायद स्वीकार नहीं करेगा । ` इसी प्रकार वृक्ष 
वन को भो समझा जा सकता है। नैयायिक भी सेना ओर वन को मनुष्यों 
या वृक्षों से पथक नहों मानते । बस, यही बात घट पट आदि पदार्थों में भी 
है। वहाँभी सन्निवेश रूप अवस्था से नये नाम रूपों का व्यवहार हो जाता 
है। एक सृत्तिकाका कण भी जल का कुछ अंश धारण कर ही लेता था, 
समुदाय हो जाने पर अधिक जल का आहरण उसके द्वारा हो जाता है। एक 
तन्तु भी शरीर के कुछ हिस्से को ढाँक सकता था, समुदाय हो जाने पर संपूणा 
शरीर का ढँकना उनके द्वारा संभव हो जाता है । इससे मृत्तिका या तन्तु की 
अपेक्षा घट ओर वस्न का उसी प्रकार भेद सिद्ध नहीं होता जिस प्रकार मनुष्य 
ओर सेना का या वृक्ष और वन का। २. 


` इस पर नैयायिक फिर एक प्रबल युक्ति देते हैं. कि छोटे से बड़ा बनना 
प्रत्यक्ष देखा जाता है। इसी प्रकार काय-कारण धारा का अन्वेषण करने पर 
अन्त में एक ऐसा पदाथ मानना पड़ता है. कि जिससे छोटा कोई हो ही न सके | 
अर्थात्‌ जिसके अवयव न हों, उसकी परमाणु संज्ञा है। वह अतिसूदम होने 
के कारण चछु आदि इन्द्रियों से गृहीत नहीं होता इसलिए उसे अतीन्द्रिय कहा 
जाता है। आगे उनके मिलने से क्रमशः जो बड़े बड़े पदार्थ बनते हैं वे अवयवी 
कहलाते हैं । अब यदि नवीन पदाथ की उत्पत्ति न मानी जाथगी तो घट, पट, 
वृक्ष, पवत आदि सभी को परमाणुओं का एक एक पुंज कहना होगा ओर 
परमाणु के अतीन्द्रिय होने के कारण उनके समूह भी अतीन्द्रिय होंगे। तब 
किसी वस्तु का प्रत्यक्ष न हो सकेगा। किन्तु प्रत्यक्ष तो सभी पदार्थों का होता हे, 
. इसलिए परमाणुओं से दृश्य पदार्थ अतिरिक्त बने यह मानना ही पड़ेगा । दूसरी 

अबढ युक्ति वे यह देते हैं. कि यदद एक घट है, एक पट है, इत्यादि रूप से 

एकत्व की प्रतीति होती है उसका फिर आधार क्या होगा। क्योंकि अवयव 
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तो एक हैं नहीं, वे तो बहुत हैं। तब यही मानना होगा कि बहुतों 
` कोई एक वस्तु बनी है जिसमें एकत्व की हमें प्रतीति हो रही है। क 
सारी युक्तियों को भी सांख्य और वेदान्त के विद्वान्‌ नहीं मानते। वे कहते हैं 

किं आरम्भवाद अर्थात्‌ छोटे से बड़ा बनना यह सार्वत्रिक नियम नहीं है । 
परिणाम के द्वारा भी वस्तु से दूसरी बस्तु की उत्पत्ति देखी जाती है। जैसा कि 

"दूध से दही का निर्माण । यहाँ भी यह कल्पना करना कि दूध के परमाणु 
अलग अलग होकर दूध का विनाश हो गया और फिर उनमें उष्णृता के संयोग 
से नये रूप अ: होकर दही के परमाणु प्रकट हुए, तब दही उत्पन्न 
हुआ, इस प्रकार की कल्पनाएँ बिलकुल निस्सार और प्रत्यक्ष 

व्यक्ति निरन्तर अपनी दृष्टि जमाकर उस दूध को देखता Ss कोई 
अवसर उसकी दृष्टि के सामने नहीं जावेगा जब दूध परमाणु रूप होकर अती- 
न्द्रिय हो गया हो। वह देखेगा कि दूध ही धीरे धोरे दधि रूप में परिणत हो 
रहा है । इसलिए यह मूलभित्तिरूप परमाणुवाद ही युक्ति सिद्ध नहीं ठहरता 
ओर परमाणुओं को अतीन्द्रिय मान लेना भी एक अपनी परिभाषा मात्र हे। 
सूच्मता के कारण एक परमाणु का प्रत्यक्ष न भी हो सके तो भी समूह होने 
पर उनका प्रत्यक्ष हो सकेगा। जैसे हमें दूर से एक केश या एक चींटी दिखाई 
नहीं देती, किन्तु समूह होने पर वे दिखाई दे जाती हैं। इसी प्रकार परमाणु 
पुज रूप घट पट वृक्ष पवत आदि का प्रत्यक्ष होने में कोई बाधा नहीं है। यदि . 
कहा जाय कि प्रत्यक्ष में महत्व (बड़ापन) कारण है। इस महत्व का आधार 
क्या मानेंगे ? क्योंकि परमांणुओं के अतिरिक्त कोई द्रव्य आप स्वीकार नहीं 
करते और परमाणुओं में महत्व है नहीं तो यह शंका भी निराधार है। क्योंकि 
अणुस्व या महत्व कोई खास गुण नहीं।. वे तो प्रदेशावगाह के एक नाम 
विशेष हैं। जो अधिक प्रदेश में फैले उसे महान्‌ कह दिया जाता है और अल्प 
प्रदेश में रहे उसे अणु कह दिया करते हैं। समूह जब अधिक प्रदेश में फैलेगा 
तब वही महान्‌ कहला जायगा और प्रत्यक्ष की योग्यता भी उसमें हो जायगी। 
इसी प्रकार समूह के एक होने के कारण एकत्व बुद्धि भी बन जाती है। एक 
सेना है, एक वन है, यह भी तो प्रतीति होती हो है, वहाँ तो कोई एक नई वस्तु 
नहीं बनी । समूह को एक बुद्धि में गृहीत घट पट आदि समूहों में भी एकत्व 
बुद्धि बन जायगी। इस पर नैयायिक कहते हैं. कि तुम्हारे मत से यह एकत्व 
प्रतीति काल्पनिक हुई और कल्पना उसी वस्तु की हो सकती है जो कहीं अपने 
असली रूप में विद्यमान भी हो। जैसा कि सिंह एक प्राणी संसार में हे। 
उसके आधार पर हम एक वीर पुरुष को भो सिंह कह देते हैं । किन्तु वास्तविक 
सिंह यदि संसार में होता ही नहीं तो किसी मनुष्य को सिंह कहने का भी 
अवसर हमें नहीं मिळता । आपके मतानुसांर एकत्व की प्रतीति कहीं भी 
वास्तविक नहीं है क्‍योंकि परमाणु का तो प्रत्यक्ष नहीं इसलिए उसमें एकत्व 
प्रतीति नहीं हो सकती । उसके अतिरिक्त नवीन वस्तु की उत्पत्ति आप मानते 
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नहीं, तब मुख्य एकत्व का.ज्ञान कहीं भी नहीं होगा और मुख्य के बिना काल्पनिक 
ज्ञान भी युक्तियुक्त न हो सकेगा। इस शंका का भी सांख्य ओर वेदान्त दर्शन 
यह समाधान कर देते हैं कि मुख्य प्रतीति होने पर ही काल्पनिक प्रतीति हो, 
ऐसा कोई नियम नहीं । कल्पनाओं की परम्परा से भी काम चल जाता हे। 
उत्तरोत्तर कल्पनाओं में पूवे की काल्पनिक प्रतीति कारण बनती जाती है। जैसा 
की बीज गणित आदि में कोई अंक वास्तव में “अ” “ब” रूप नहीं होता किन्तु 
उनमें “अ” “ब” आदि की कल्पना से ही बहुत बड़ा शाञ्ज बना लिया गया। 
इसलिए न्याय दर्शन की युक्तियाँ केवल प्रारंभिक शिक्षा के लिए उपयुक्त हैं, आगे 
गम्भीर विचार में वे सब युक्तियाँ नहीं ठहरतीं और “असत्‌ की उत्पत्ति नहीं 
होती व सत्‌ का विनाश नहीं होता? यह सिद्ध सुस्थिर बन जाता है। संयोगज 
पदार्थं भौ अतिरिक्त नहीं ठद्दरते ओर उत्पत्ति तथा विनाश के अभाव में उनके 
आधार पर होने वाला अनुशोचन व्यथ सिद्ध हो जाता है। 
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र सांख्य सिद्धान्त के अनुसार उक्त पद्य के आशय का वर्णन विगत प्रवचन 
में हुआ। वेदान्त दर्शन के आचाय इतने पर भी सन्तुष्ट नहीं होते। वे आगे 
विचार करते हैं कि उक्त सिद्धान्त में अवस्थाओं का परिवर्तन माना गया है। 
तब यह विचार भी उपस्थित होगा कि अवस्थावान्‌ द्रव्य से प्रथक्‌ हैं या तद्रप । 
यदि पथक्‌ हैं तो नई नई अवस्थाओं की उत्पत्ति मानने से अरुत्‌ का प्रादुभोव 
_ ओर पूवांवस्था की निवृत्ति मानने से सत्‌ का विनाश सिद्ध हो गया। ऐसी 

थति में उक्त सिद्धान्त की दृढता कहाँ रही ओर अवस्थावान्‌ द्रव्य के साथ 
उनकी एकता मान ली जाय तब फिर नये नये घट-पटादि द्रव्याँ की उत्पादना 
दै लिए कारण व्यापार व्यथं हो जाता है] तैलावस्था भी यदि तिळ से अभिन्न 

तो तिलों के निष्पीड़न का प्रयोजन क्या ? सांख्य वाले इसका समाधान भेदा- 
भेद मानकर करते हैं कि अवस्था भिन्न भी हैं और अभिन्न भी । किन्तु वेदान्त 
सिद्धान्त यही कहता है कि भेद और अभेद एक साथ रह नहीं सकते | इसलिए 
वे मानते हैं कि अवस्थाओं को अनिवेचनीय कहना चाहिए। भेद या अभेद 
निश्चित रूप से नहीं कहा जा सकता । जैसे भिन्न या अभिन्न रूप से वे अनिदी- 
चनीय हैं उसी तरह सत्व या असत्व रूप से भी अनिबंचनोय ही हैं । अवस्थाओं 
न सत्‌ ही कहा जा सकता है, न सवेथा असत्‌ ही । सत्‌ इसलिए नहीं 
कहा जा सकता कि अवस्थावान्‌ द्रव्य को छोड़ कर स्वतन्त्र उपलब्धि उनको 
कभो नहीं होती, ओर द्रव्य के एक होने पर भी अवस्थाओं के हारा भेदावभास : 
होता हे इसलिए असत्‌ भी नहीं कहा जा सकता । ऐसी परतन्त्र अनिवंचनीय 
वस्तु की वास्तविक सत्ता नहीं मानी जा सकती। इसलिए वास्तविक सत्‌ तो 
एक ही मूलतत्व है, वह कभी असत्‌ नहीं हो सकता और अनिबंचनोय रूप 
वास्तविक सत्ता न रखने वाली अवस्था जो सत्‌ से एथक होने के कारण असत्‌ 
ही कही जा सकती हैं वे वास्तविक सत्‌ नहीं हो सकती । यही गीता के उक्त 
पद्य का मुख्य तात्पय है । व्यवहार में भी अवस्थाओं की वास्तविक सत्ता नहीं 
सानी जाती। इसका एक बहुत अच्छा दृष्टान्त लोकमान्य तिलक ने गीता रहस्य 
में दिया दै कि किसी धनिक ने स्वर्ण का एक बहुत सुन्दर आभूषण बनवाया । 
सौन्दयं के लिए उसको गढ़ाई ओर जड़ाई में सुबण के मूल्य से भी अधिक धन 
छगा दिया । दैवात्‌. वह धनिक निधन हुआ ओर उस भूषण को विक्रय के 
लिए सराफ के पास ले गया। उसे आभूषण का व्यय बताया तो सरोफ ने 
यही कहा कि महाशय! गढ़ाई जड़ाई के व्यय की बात तो जाने दीजिए, सोने 
का असली दाम. ले लीजिए। इससे स्पष्ट होता है. कि व्यवहार में भी असली 
बस्तु सुवणे आदि द्रव्यो को ही माना जाता हे। कटक कुंडल आदि उसकी 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( १४२ ) 


बनावटी अवस्थाएँ वास्तविक सत्य नहीं मानी जातीं। वे काल्पनिक मात्र हैं । 
यहाँ सुवणे की वास्तविक सत्ता मानी गई किन्तु जैसे कटक कुंडल आदि सुवण 
की कल्पनाएँ हैं ऐसे ही सुवण पर भी यदि बिचार किया जाय तो वह तेज और 
पृथ्वी के अंशाँ से मिलकर बना हे।. वह भी वास्तविक नहीं, तेज और पृथ्वी 
के अंश ही वास्तविक सिद्ध होंगे। इस प्रकार क्रम से देखते चलिए जब कायं 
अपने कारण से पथक्‌ सत्ता नहीं रखता तो पृथ्वी जळ से जल तेज से तेज 
बायु से और वायु आकाश से प्रथक्‌ सिद्ध न होंगे। मूलतत्वान्वेषण में आगे 
बढ़ते बढ़ते आकाश अहंकारतत्व से अहंकार महत्तत्व से वह प्रकृति से और 
प्रकृति भी अपने मूल तत्व से प्रथक सिद्ध नहीं होगी। अतः अन्त में एक ही 
. मूलतत्व सत्‌ सिद्ध हो जाता है । 


वर्तमान विज्ञान भी पहिले प्रथकत्व की परीक्षा करता हुआ तत्वों का 
बिस्तार करता गया । भारतीय पंचभूतवाद को उसने अवास्तविक ठहराया । 
क्योंकि इन पाँच तत्त्वों में जिन अभि, जल, प्रवी आदि की गणना है वे परीक्षण 
करने पर मौलिक तत्व सिद्ध नहीं होते। जल आक्सीजन ओर हाईड्रोजन के 
मिश्रण से बना है। प्रथ्वी तो बहुत से तत्वों के सम्मिश्रण से बनती है, अग्नि 
बायु भी संयोगज हैं इसलिए उसने मूलतत्व आक्सीजन हाईड्रोज्न आदि को 
साना। इनकी सख्या बढ़ती गई और पचास नब्बे तथा धीरे धीरे सौ से भी 
ऊपर पहुँच गई । क विचार करते करते आज सिद्ध हो गया कि ये सब 
' भी ल नहीं, संयोगज या अवस्था विशेष ही हैं। इनमें भी परस्पर परिवर्तन 
होता है। मूलतत्व तो केवळ दो हैं-इलैक्ट्रोन और प्रोट्रोन। थे भी दोनों 
एक ही सूलतत्व से निकले हैं यह भी अब मान. छिया गया । भारतीय भ्रति 
शास्र तो “सदेव सौम्येदमग्र आसीदेकमेवा द्वितीयम्‌? $ प्रपंच विस्तार से पूवे 
एक ही “सत्‌” था जो सजातीय विजातीय और स्वगत » इन तीनों प्रकार के 
भेदों से रहित थाः ऐसी घोषणा अनादिकाल से कर रहे हैं। आज घूसता 
घूमता पाश्चात्य विज्ञान भी वहीं पहुँचा । यह भारतीय सिद्धान्त का ही गांभीयं 
। किन्तु आष विज्ञान जिसे एक मूलतत्व कहता है, वह अभी पाश्चात्य 
साइन्स को दृष्टि से बहुत दूर है। इलैक्ट्रोन और प्रोट्रोन के जो लक्षण बताये 
जाते हैं उनके अनुसार तो ये शतपथ ब्राह्मण में कहे हुए “यत्‌” और “जू? 
नामक तत्व सिद्ध होते हैं। जिन्हें उक्त ब्राह्मण श्रुति ने यज्जुश नामका वेद, एक 


अक्षर अव्यय से बनता है और अव्यय उस एक मूल तत्व 
त्व का माया विशिष्ट 
रूप है। इसलिए भारतीय विज्ञान की बहुत श्रेणियाँ अभी बाकी हैं जिनका 


नहीं सकता । अस्तु, प्रकृत में वक्तव्य यही है कि वेदान्त सिद्धान्त के अनुसार 


वही एक मूल तत्व जो कि वाक और मन से परे है वही वास्तविक सत्ता रखता. 
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है जगत्‌ या प्रपंच की सत्ता उसी के आधार पर काल्पनिक हे । हमारी वाणी 
उस तत्व को नहीं कह सकती और मन भी उसे नहीं पहिचान सकता क्‍यों कि ये 
किसी गुण धूम वाले पदार्थ को ही पहिचानते और कहते हैं, उस मूल तत्व में 
कोई गुण धमं नहीं 2 गुण घमं तो सब अवस्था विशेष रूप हैं। जो आगे 
पैदा होते हैं। इसमें शुद्धाहेत सम्प्रदाय के आचाय श्री वल्लभाचाय जी ने 
कपास सूत्र का दृष्टान्त दिया है। जैसे कपास में सूत नहीं, किन्तु सूत उसी से 
निकलते हैं। इसी भकार मूल तत्व में कोई गुण धर्म नहीं, किन्तु वे गुण 

धम कहीं बाहर से आते भी नहीं उसी में से प्रकट होते हैं। इसीलिए उनकी - 
वास्तविक सत्ता नहीं कही जा सकती । 


अब म्न यहाँ यहद उपस्थित होता है कि संसार में हमें जिन जिन पदार्थों 
की प्रतीति होती है उनका तो विनाश होने पर अभाव भी प्रतीत हो जाता है। 
इसलिए उक्त न्याय से उन्हें तो असत्‌ कह दिया जायगा और जो एक मूल तत्व 
सत्‌ कह कर साना गया उसकी प्रतीति होती नहीं तब किसी की भी सत्ता सिद्ध 
न होने से “शून्यवाद” का असंग आ जायगा । किन्तु सूक्ष्म विचार करने पर 
इस प्रश्न का समाधान हो जाता हे और शून्यवाद का प्रसंग नहीं आता। 
यद्यपि सत्‌ पदार्थ की अतीति हमें एथक रूप से नहीं होती क्योंकि गुण धर्म न 
होने के कारण इन्द्रिय मन आदि की गति वहाँ नहीं है. किन्तु जो पदाथ प्रतीत 
होते हें उन सब में अनुगतरूप से सत्‌ की प्रतीति अवश्य हो रही है। “अस्ति 
घटः”, “अस्ति पटः” ५ घट की सत्ता है, पट की सत्ता हे? इस प्रकार “अस्ति? 
अर्थात्‌ सत्ता सब में अनुगत प्रतीत होती है। इनमें घटपट आदिबुद्धियो का 
परिवतंन होता है, किन्तु सत्ता बुद्धि का कभी परिवतेन नहीं होता । यदि घडा 
फूट गया तो उसके खंड़ खंड हैं, इस प्रकार अस्ति बुद्धि खण्डों के साथ लग 
जाती है और उन्हें भी चूर चूर कर दिया जाय तो मृत्तिका है, इस अकार मृत्तिका 
के साथ अस्ति बुद्धि लग जाती है। मृत्तिका को भी पानी में गला दिया जाय 
तो कीच है यह अस्ति बुद्धि कीच के साथ लग जाती है। अन्ततः कुछ भी 
अतीति नहीं तो भी “नहीं हे” यहाँ अभाव के साथ भी अस्ति बुद्धि लग जाती 
है। इसलिए अस्ति बुद्धि अथात्‌ सत्ता का कभी अभाव नहीं होता ओर वह सत्ता 
ज्ञान से सिद्ध होती हे, जब हम जानते हैं तब “हे” यह कह सकते हैं। इसलिए 
ज्ञान का भी अभाव सिद्ध ' नहीं होता एवं सत्ता और ज्ञान दोनों हमें प्रिय हें 
क्योंकि अत्येक प्राणी पदार्थों के संग्रह की भी सदा इच्छा रखता है और प्रत्येक 
बस्तु को जानने की भी उत्कण्ठा रखता है। इसलिए सत्ता, ज्ञान और आनन्द 
ये तीनों मूल तत्व अथात्‌ ब्रह्म के रूप सर्वत्र व्याप्त हैं और सदा अपरिबतेनीय 
हैं। उन्हें ही “सत्‌” कहा जा सकता है। उनके साथ जो घट पटादि की 
दूसरी बुद्धि लगती हैं. वे परिवतेनशील होने के कारण मुख्य सत्ता नहीं रखतीं। 
उनकी सत्ता काल्पनिक हे । साबोधार सत्‌ पर ही वे सब कल्पित हुए हैं। ये 
तीनों एक के ही रूप हैं प्रथक प्रथक नहीं क्योंकि इनमें परस्पर भिन्नता प्रतीत 
नहीं होती। जो “हे” बही जाना जाता दै और जो जाना जाता हे वही “हे.” 
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कहलाता है । जो जाना जाता है या है वही प्रिय भी है, इसलिए तीनों की एकता 


ही सिद्ध होती है। इस प्रकार एक मूल तत्व सिद्ध हो जाने पर शून्यवाद का 
कोई प्रसंग नहीं आता । 

सब का विचार करने पर तात्पयं यह निकाला कि जो किसी देश में है 
किसी में नहीं, वा किसी काल में हे किसी काळ में नहीं, उस पदार्थ की मुख्य 
सत्ता नहीं माननी चाहिए। उसकी मुख्य सत्ता मानने पर सत्‌ का अभाव मान 


लेना पड़ेगा । और जो किसी काल में नहीं था उसकी उत्पत्ति मान लेने पर . 


असत्‌ भी सू होता है ऐसा मानना पड़ेगा। ये दोनों बातों सिद्धान्त विरुद्ध 
हैं, इसलिए मुख्य सत्ता उसी की है जिसका किसी देश वा किसी काल में अभाव 
न हो। अथात्‌ जो व्यापक और नित्य हो तथा जो देश काळ परिच्छेद रखते हैं 
अर्थात्‌ कहीं हैं कहीं नहीं या कभी हैं कभी नहीं उनकी कल्पनिक सत्ता है मुख्य 
सत्ता नहीं फिर प्रश्न होगा कि जिसे आप आत्मा ब्रह्म वा सत्‌ कहते हैं उसकी 
भो तो सुषुप्ति दशा में प्रतीति नहीं होती । तब त्रिकाल सत्ता तो उसकी भी 
सिद्ध नहीं हुई और अन्ततः शून्यवाद ही आ गया। इसका उत्तर शाखो में 
दिया जाता हे कि सुषुप्तिकाल में भी प्रतीति का सवंथा अभाव नहीं है क्‍योंकि 
जे क ऐसा अ होता हे कि “में खूब पर से सोया, उस समय 

नहीं प्रतीत हुआ।” यह आनन्द और विज्ञान का स्मरण है । 
यदि प्रतीति न प तो स्मरण कैसे होता । इसलिए यही मानना होगा कि 
इच मन आदि के प्रळीन हो जाने फे कारण सुपुप्ति में बृत्यात्मक ज्ञान अर्थात्‌ 
प्र व नहीं रहता, किन्तु आत्म स्वरूप मुख्य ज्ञान तो सदा हो रहता हे। 
य असत्‌ की र सति वा सतू का अभाव सिद्ध नहीं होता। इस प्रकार 
। त क्त पद्य की व्याख्या बहुत बिस्तृत हो जाती हे । किन्तु 
करने से विराम ह सब पाठकों को रुचि न होगी इसलिए अधिक विस्तार 


यह तो सिद्ध हो ही गया कि उक्त पद्म से दे 

र मुख्यतया अद्वेतवाद ही सिद्ध 
सा अथात्‌ एक ही तत्व दै, सारा जगत्‌ उसी पर कल्पित हे। के जो 
या येही मानते, वे इस झोक में सत्‌ और असत्‌ शब्द का अथ केवल 
होत रा भा त्य कर देते हैं । अर्थात्‌ जो नित्य है बह अनित्य नहीं हो सकता 
GT त्य है वह नित्य नहीं हो सकता। किन्तु इतने मात्र से शीत उष्ण 
डु बडे ळी आदि की सहिष्णुता का पूरा कारण प्राप्त नहीं होता और आरम्भ 
सका पावन करने लगे थे वह भी पूरा नहीं उतरता 
प्रतिपाद्य माना जाता है । ला क दब 
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षोडझ्ञ-पुरष 


अविनाशि तु तद्विद्धि येन सर्वभिदं ततम्‌ । 

न कश्चित्‌ कतुमईति || अ० २, १७ 
अन्तवन्त इमे देहा नित्यस्योक्ताः शरीरिणः । 
अनाश्चिनोऽश्रमेयस्य तस्माद्‌ युध्यस्व भारत || अ० २, १८ 


€ 
पूव पद्य में जो कहा गया कि सत्‌ का विनाश नहीं हो सकता 
की उत्पत्ति नहीं हो सकती उसी का स्पष्टीकरण इन टा, es 
कोन है जिसका अभाव नहीं हो सकता ? यहाँ के प्रथम पद्य में स्पष्ट किया हे 
कि अविनाशी, कभी विचष्ट न होने वाला एक ही तत्व है जिसने इस संपूर्ण प्रपंच 
को फैला रक्खा है, अर्थात्‌ जो इस सम्पूर्ण प्रपंच का मूल तत्व है । वही वास्त- 
चिक सत्ता रूप हैं। उस अव्यय का विनाश कोई नहीं कर सकता। यहाँ 
अव्यय” शब्द का अथ “अविनाशी? ही आयः सब व्याख्याकार करते है अर्थात्‌ 

इसे विशेषण पद मानते हैं। परन्तु भगवद्गीता के प्रन्द्रहव अध्याय में जो 
तीन पुरुषों का निरूपण किया गया हे उसी का सूत्रपात यहाँ मानना उपयुक्त 
होगा । श्री मधुसूदन सरस्वती आदि व्याख्याकारों ने यह तो स्पष्ट माना है कि 
द्वितीय अध्याय सूत्र रूप है। वक्तव्य अथे संक्षेप से इसमें कह दिये गए हैं । 
आगे के अध्यायों में उनका ही विस्तार है। इसलिए भगवद्गीता के मुख्य 
अतिपाद्य अव्यय पुरुष का यहाँ संकेत कर दिया गया और पन्द्रहवें अध्याय 
में इसका स्पष्ट विवरण हुआ यह मानना अन्थ शैली के अनुसार बहुत उपयुक्त 
होगा। अव्यय पद को विशेषण वाचक मानने पर अविनाशी पढ्‌ से पुनरुक्ति 
भी होती है, क्योंकि “अव्यय” और “अविनाशी” शब्दों का अर्थ एक ही है । 
` तब यहा व्याख्याकारों को अव्यय पद का सवै विकास शून्य या अव्यक्त आदि 
अर्थ करने की किष्ट कल्पना करनो पड़ी है। वस्तुतः जहाँ-जहाँ ऐसा प्रसंग 
आया है वहाँ भगवद्गीता में अन्य पद को कहीं भी नहीं छोड़ा गया। 

“अजोऽपि सन्नव्ययात्मा’ अ० ४, श्होक ९ 

“परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌? अ० ७, ओोक २४ 

“मूढोऽयं नाभिजानाति मामेभ्यः परमव्ययम्‌” अ० ७, सोक २५ 

“यो लोकत्रयमाविष्य विभत्यव्यय ईश्वरः” अ० १५, ऋक १७ 

इत्यादि बहुतर प्रसंगों में ईश्वर बा मूलतत्व के लिए अव्यय ३ 

उपादान नियत रूप से हुआ है । इससे यही सिद्ध होता है तितत ह 
लिए अव्यय पद गीता में रूद है और वक्ता भगवान्‌ कृष्ण ने सर्वत्र अपने को 


ख रुप ही कहा हे । चर, अक्षर और अव्यय इन तीनों पुरुषों में अव्यय 
त 
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सबसे उत्कृष्ट वा सवे प्रथम है। इसलिए उसके लिए पुरुषोत्तम शब्द भी गीता 
में आया है। यदि उत्तम शब्द का अथ अन्तिम माना जाय जैसा कि प्रायः 
संस्कृत भाषा में होता है। तो भी क्षति नहीं क्योंकि संसार की ओर से मूलतत्व 
की ओर चलने पर प्रथम क्षर पुरुष, उसके उपरान्त उसमें अनुस्यूत अक्षर, और 
उससे भी आगे सबे के अन्त में अव्यय का प्रसंग आवेगा । इसलिए उसे सबसे 


अन्तिम भी कह सकते हैं। क्षर पुरुष जगत्‌ का उपादान कारण अत्तर पुरुष. 


निमित्त कारण और अव्यय साक्षी रूप से रहने वाला सबका _ आधार तटस्थ 
रूप है। इन तीनों पुरुषों का स्पष्ट रूप से स्वरूप निरूपण पन्द्रहव अध्याय में ही 
किया जायगा, जहाँ कि भगवद्गीता में इनका स्पष्टीकरण हे । यहाँ इतना ही 
कहना था कि भगवद्गीता में अव्यय पद को केवल यौगिक न मानकर सवं 
पुरुषों के आदि भूत उत्तम पुरुष के लिए निरूद़ मानना ही उचित ह। इसकी 
विस्तृत व्याख्या विद्या वाचस्पति श्री मधुसूदन जी के विज्ञान भाष्य में की गई 
है। अस्तु, तब इस पद्य का आशय होगा कि सब का मूलभूत अव्यय पुरुष ही 
बास्तबिक सत्‌ है। अक्षर और क्षर उससे प्रादुभूंत होकर उसी में छीन होते 
हैं। किन्तु जिसका नाम ही “अव्यय” है, उसका विनाश कोई नहीं कर सकता । 
“कोई नहीं कर सकता” इस दृढ़ कथन से भगवान्‌ यह सूचित करते हैं कि 
विनाश की योग्यता ही उसमें नहीं हे । न्याय दहन के मत से विनाश अवयवों 
के विभाग अथवा उनके नाश के द्वारा हुआ करता है। अवयवों के संयोग से 
जो वस्तु बनी है उसके अवयवा को यदि अलग कर दिया जाय तो बह वस्तु 
नष्ट हो जायगी। जैसा कि तन्तुओं के संयोग से बना हुआ बस्न, तन्तुओं के 
अलग-अलग कर देने पर नष्ट हो .जायगा। अथवा यदि तन्तुं को जला 
दिया जाय तो भी नष्ट हो जायगा। किन्तु ये बातं मूळ तत्व में घटित नहीं 
हो सकतीं, क्योंकि उसमें अवयव ही नहीं हैं जिनका कि विभाग या नाश हो 
सकें। अव्यय की कला जो आनन्द, विज्ञान और सत्ता मानी जांती है वे भी 
` प्रथक्‌ प्रथक नहीं, एक रूप ही हैं। व्याप्ति सममने के लिए उन्हें एथक पथक 

रुप में गना जाता है यह पूव पद्य के व्याख्या में आ चुका है। इन तीनों की 
सवत्र व्याप्ति भी पूव प्रवचन में ही स्पष्ट कर चुके हें. । इसलिए न्याय सिद्धान्ता- 
जुसार विनाश की योग्यता वहाँ सिद्ध नहीं होती। सांख्य सिद्धान्तानुसार 


€ 
परिणाम अथात्‌ अवस्था का परिवतेन ही विनाश कहा जाता है व्याकरण के - 


आचाय भगवान्‌ पाणिनो ने भी जनन और नाश शब्दों के मूल धातुओं का 
अथ यही किया है. कि “जनी प्रादुर्भाव” और “णशअदंशने”, अर्थात्‌ आवरण 
रूप पूवावस्था.को हटाकर नई अवस्था का प्रकट हो जाना ही जनन या उत्पत्ति 
हे ओर दूसरी अवस्था से आद्रृत होकर दिखाई न देना ही नाश है । इन धातुओं 
के अथ निदं से ही सांख्य दर्शन का सत्काय बाद सिद्धान्त अस्फुट हो जाता है। 
यही संस्कृत भाषा का महत्व हे कि उसके छोटे छोटे शब्द ही गम्भीर दार्शनिक 
विज्ञान बतला देते हैं। अस्तु, कहना यह है कि सांख्य सिद्धान्त में परिणाम 
का ही नाम विनाश हे। -गुण धर्मों का परिवर्तन ही परिणाम कहलाता है, 


है ॥। 
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जैसे दुग्ध का द्रवत्व मधुरता आदि तिरोहित हो गए और नवीन गुण 
अस्लता घनता आदि प्रकट हो गए। इसीसे दुग्ध का परिणाम दधि कहत य 
इस प्रकार के परिणाम की योग्यता भी उस मूल तत्व में नहीं क्योंकि वहाँ गुण 
धर्म हैं ही नहीं। गुण धर्मोंकी उत्पत्ति तो संसार निर्माण दशा में बाद में 
होती है। इसलिए परिणाम रूप बिनाश भी मूल तत्व का संभव नहीं । 


वेदान्त दन की प्रक्रिया में अज्ञान से आवृत हो जानेका नाम ही 
विनाश है। वह भी मूल तत्व में संभव नहीं क्योंकि वह सदा ज्ञान रूप है 
अज्ञान उस पर अपना प्रभाव कभी नहीं डाल सकता । अनेक सिद्धान्तों में 
विकास और संकोच को ही उत्पत्ति और बिनाश कहा जाता हे। वह भी वहा | 
नहीं हो सकते क्योंकि वह मूल तत्व सदा अविकृत रहता है। संसार रूप 
विकास दशा में भी सत्ता, ज्ञान, और आनन्द रूपों में कोई परिवर्तन नहीं होता. 
यह पूय प्रवचन में कह चुके हैं। इसलिए विनाश की कोई भी योग्यता अव्यय 
पुरुष नामकं मूल तत्व में नहीं हो सकती। इसीलिए यहाँ पूणे बल देकर कहा 
गया हे कि “उस अव्यय का विनाश कोई नहीं कर सकता ।» “कोई नहीं कर 
सकता” इस कथन से भगवान्‌ यह भी सूचित करते हैं कि वह मूल तत्व एक 
ही है। दूसरा कोई है ही नहीं जो इसका विनाश करे आँ र बह स्वयं का विनाश 
करे होगा क्यों । इसलिए वह अव्यय ही रहता है। अब्यय पुरुष की कलाएँ 
जो सत्ता, ज्ञान और आनन्द रूप मानी जाती हैं उनमें भी विनाश की योग्यता 
सिद्ध नहीं होती। सद्‌ बुद्धि भाव और अभाव दोनों के साथ लगी रहती हे 
अर्थात्‌ दोनों में अनुस्यूत रहती है। अभाव में भी “न अस्ति” “नहीं है” यह्‌ 
“न” के साथ अस्ति-बुद्धि लगी रहती हे, यह कह चुके हैं। इसलिए अभाव में 
सत्ता अनुस्यूत है, सत्ता का अभाव नहीं हो सकता । 

दूसरी बात यह है कि सत्ता का यदि अभाव हो तो उस अभाब का अहण 
कोन करेगा, क्योंकि ग्रहण करने वाला स्वयं कोई सद्रूप होगा तभी तो ग्रहण कर 
सकेगा और ग्रहण करनेवाला सत्‌ जब उपस्थित रहां तो फिर सत्ता का अभाव 
कहाँ रहा। यही स्थिति ज्ञान की भी है! ज्ञान सामान्य का यदि विनाश. 
मान छिया जाय तो उस विनाश को जाना किसने । असाक्षिक ब्रृत्तितो नहीं 
बन सकती ओर जो साक्षी रहेगा वह ज्ञान रूप ही रहेगा। आनन्द भीं इन 
दोनों से अळग नहीं है, ये दोनों ही आनन्द रूप हैं, यह भो पूर्व प्रवचन में कह 
-चुके हैं। | 

_ . “ज्ञान की नित्यता” 

वत्तेमान युग में सत्ता की नित्यता को स्वीकार कर लेने पर भी बहुत से 
विद्वान्‌ ज्ञान की नित्यता मानने को तैयार नहीं हैं। प्राचीन भारत के चार्वाक 
और बौद्ध दर्शन भी ज्ञान की नित्यता में विभ्रतिपन्न थे। इन लोगों का कहना है 
कि ज्ञान या आत्मा कोई नित्य वस्तु नहीं। गुड़ ओर बबूळ की छाल आदि 
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मिलकर जैसे मादकता शक्ति को उत्पन्न कर देते हैं. उसी प्रकार पंच भूतो के 
विलक्षण प्रकार के संयोग से एक चैतन्य शक्ति प्रकट हो जाया करती दे। लोका- 
न्तर से किसी आत्मा का आना जाना इत्यादि कल्पना व्यथ है, रूढि मात्र है। 
प्रत्यक्ष भी देखा जाता है कि फल या अन्न को चिरकाल रखकर सड़ा देने से 
उसमें कीट ही कीट हो जाते हैं। इसी प्रकार शुक्र शोणित के सड़ जाने से 
कीटाणु उत्पन्न होकर उनके एक दूसरे के भक्षण से एक बड़ा कीड़ा बन जाता है, 
बही आगे अन्न पानादि से बढ़कर मनुष्य. पशु आदि के रूप में आ जाता है। 
इस पर भारतीय दशेनों का कहना है कि शरीर की उत्पत्ति का प्रकार जो आप 
बतलाते हैं वह ठीक हो सकता है, किन्तु चैतन्य या नित्य ज्ञान उसमें उत्पन्न 
नहीं होता। वह आविभूत अर्थात प्रकट होता है। यदि पूर्वोक्त प्रकार से 
उत्पन्न हुए शरीर में चैतन्य या ज्ञान की भी उत्पत्ति मानी जाय तो प्रश्न होगा 
कि मद शक्ति जैसे मद्य के प्रत्येक अवयव में उत्पन्न होती है, उसी प्रकार शरीर 
के प्रत्येक अवयव में प्रथक प्रथक ज्ञान शक्ति उत्पन्न होती हे या सारे शरीर में 
व्याप्त एक ही ज्ञान शक्ति उत्पन्न होती है। यदि प्रत्येक अवयव में प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
ज्ञान शक्ति की उत्पत्ति मानी जायगी तो एक अवयव के कारय का दूसरे को प्रति- 
सन्धान नहीं होगा । “मैंने ही इस वस्तु को दूर से देखा, और मैं ही अब इसका 
स्पशे कर रहा हूँ,” यह दोनों का संबंध करने वाली कौन सी शक्ति होगी। यदि 
सारे शरीर में एक ही ज्ञान शक्ति का उत्पन्न होना मान लिया जाय तो आँख से 
रूप का ही ज्ञान होता है, और त्वचा से स्पशे का ही, रसना से रस का ही, यह 
व्यवस्था कैसे हो सकेगी। एवं पूर्व की घटनाओं से वर्तमान घटना का संबंध 
जोड्ने वाला कौन होगा। क्योंकि शरीर के प्रत्येक अवयव सदा परिवर्तित 
होते रहते हैं, यह पहिले के प्रवचनों में सिद्ध कर चुके हैं। तब अनुभव दूसरे 
ने किया था और स्मरण दूसरा कर रहा है यह घटना संभव नहीं है। पाश्चात्य 
वैज्ञानिक जो यह कहते है कि मस्तिष्क में हजारों लाखों अणु हैं। उनमें एक- 
- एक के प्रज्वलन का ही नाम एक एक ज्ञान है। उसमें भी यही आपत्ति उपस्थित 
होती है कि एक प्रज्वलन दूसरे भरज्वळन के सम्बन्ध में कुछ भी नहीं जान सकता । 
तब भिन्न भिन्न ज्ञानों का समन्वय कैसे होगा। कदाचित्‌ यह कहा जाय कि 
समन्वय भी एक ज्ञान ही है और वह भी एक अणु का प्रज्वलन है, तब सी प्र 
यही होगा कि वह प्रज्वलन किस कारण से हुआ। इन्द्रियां से जो प्रत्यक्ष ज्ञान 
होता है उनमें तो आपका कहना युक्ति संगत हो सकेगा कि रूप स्पशीदि जो 
इन्द्रिय द्वार से आये उन्होंने किसी अशु विशेष का प्रज्वलन कर दिया । किन्तु 
उनका समन्वय करने वाला प्रज्वलन किसने किया। जो ज्ञान या अणु प्रज्वलन 
जिस समय हुआ वह उसी समय नष्ट हो गया। कालान्तर के ज्ञान या प्रज्वलन 
के साथ उसका समन्वय होने की कोई आशा नहीं। भारतीय दर्शन तो भिन्न 
भिन्न वृत्ति रूप ज्ञानों का एक-एक संस्कार मानते हैं और वह सं 
ला र वह संस्कार एक स्थिर 
रहता हे, उसी के आधार पर पूर्वापर प्रतिसन्धान हो जाता है । 
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यदि ऐसा ही आप भी मानलें कि प्रत्येक ज्ञान का संस्कार होता दै तो वह 
संस्कार कहाँ रहता है इसका कोई आधार मानना पड़ेगा और स्मरण या अनु- 

सन्धान बाल्यावस्था तक होते रहते हैं। इसलिए उस संस्कार के आधार को 
स्थिर भी मानना पड़ेगा। शरीर के अवयवों के परिवर्तित हो जाने पर भी 
उसका परिवतेन नहीं होता यह भी स्वीकार करना होगा। तब तो नाम मात्र 
का विवाद रह गया। हम उसे आत्मा कह देते हैं, आप उसे चैतन्य शक्ति या 
प्रज्वलन शक्ति कह लीजिए, तत्व तो वैसा मान ही लेना पड़ा। बौद्धाँ ने जो 
इस आपत्ति को मिटाने के लिए क्षणिक ज्ञानों का एक सन्तान “सिलसिला” 
मान लिया है उसमें भी यही आपत्ति होती है कि वह ज्ञान धारा स्थिर हे 
या प्रत्येक ज्ञान की तरह वह भी क्षणिक है। यदि स्थिर सान ली जाय तो वही 
नाम सात्र का विवाद रह गया। आत्मा का नाम ज्ञान धारा या ज्ञान सन्तान 
रख दिया गया। स्थिर तत्व मान ही लिया, और यदि वह भी क्षणिक है तो 
फिर पूर्वापर काळ का प्रतिसन्धान नहीं बनेगा। अतः आत्मा एक हे और 
सदा स्थिर अर्थात्‌ नित्य है। मन इन्द्रिय आदि उसके जानने के द्वार हैं। वही 
भिन्न भिन्न ज्ञानां का अनुसन्धान या परस्पर समन्वय करता रहता हे। इस 


` अनुभव सिद्ध सिद्धान्त का स्वीकार ही एकमात्र माग है, अन्य कल्पना इस पर 


नहीं ठहर सकती । न्याय दर्शन में उस नित्य स्थिर तत्व को आत्मा और क्रमिक 
उतपन्न होने वाले ज्ञान आदि को उसके गुण कह दिया जाता है। सांख्य तथा 
वेदान्त दशन में एक स्थिर नित्य ज्ञान और अन्तः करण की दक्षिण बृत्तियों में 
उसके अतिबिम्बन से अनन्त क्षणिक ज्ञान मान छिये जाते हैं। यह भो नाम 
मात्र का विवाद है । सांख्य तथा वेदान्त आत्मा को निर्गुण कहते हैं, इसलिए 
वृत्तियों को अन्तः करण का धमं मान लेते हैं और न्याय दर्शन उन वृत्तियों को 
आत्मा का गुण कहकर आत्मा को सगुण मान लेता है। यह कथन मात्र का 
भेद है, बात एक ही है. उसी नित्य ज्ञान को भगवान्‌ ने यहाँ अव्यय नाम से 
अविनाशी ओर मूल तत्व बतलाया है। 


अब असत्‌ कौन है, जिनकी वास्तबिक सत्ता नहीं हो सकती ? उसका 
स्पष्टी करण दूसरे पद्य में किया जाता है कि “उस अविनाशी, अप्रमेय . ब्यापक 
नित्य आत्मा के जो भिन्न भिन्न देह हैं वे अन्तवान्‌ हैं, अर्थात्‌ उनका विनाश 
प्रत्यक्ष देखा जाता हे । इसलिए वे उत्पत्ति से पहिले और विनाश के अनन्तर 
असत्‌ सिद्ध इए । इसलिए प्रतीति काळ में भी उनकी वास्तबिक सत्ता नहीं । 
यही उक्त सिद्धान्त के अनुसार मानना होगा । क्योंकि यदि वे सत्‌ होते तो 


- उनका उत्पत्ति और विनाश नहीं हो सकता था। उत्पत्ति और विनाश यदि 


होते हैं तो प्रतीति काल में भी उनकी वास्तविक सत्ता नहीं, काल्पनिक सत्ता मात्र 
है। इस पद्य में, वह बात पूर्ण रूप से घटती हे कि यहाँ शरीरी आत्मा को 
नित्य कहा है और उसके लिए एक वचन का प्रयोग किया हे । देहों में बहुबचन 
का प्रयोग दे, इसलिए यह तत्व यहाँ स्पष्ट होता है कि अनन्त देहों में व्याप्त 
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रहने वाला आत्मा एक ही है (क जैसे एक हो सूये का सहखों जळाशयों भं प्रथक्‌ 
प्रथक्‌ प्रतिबिम्ब चमकता दै और जल के अनुसार उसमें मळिनता, स्वच्छता, 
छोटा बड़ापन या प्रकम्पन भी प्रतीत होते हैं। इसी प्रकार देह और अन्तःकरर 
के धर्म एक मुख्य आत्मा के भिन्न भिन्न प्रतिबिस्बाँ में अतीत हो जाया करते हैं । 
बिंब रूप आत्मा सूर्य की तरह एक ही है। | 


यह दार्शनिक मुख्य तत्व सममाकर भगवान्‌ उपसंहार करते हैं कि जब 
मुख्य आत्मा का नाश कोई कर नहीं सकता ओर शरीराँ की कोई वास्तविक 
सत्ता ही नहीं है तो फिर तुम शोक, मोह किसके लिए कर रहे दो। न आत्मा 
की दृष्टि से शोक मोहादि युक्ति युक्त है, न शरीर की दृष्टि से। इसलिए शोक 
मोह जो तुम्हें अकस्मात्‌ प्रादुभूत हो गया हे उसे अवास्तविक समझकर छोड़ 
दो और जिस काम के लिए आए हो उस युद्ध में प्रवृत्त हो जाओ-- 
। ' . “तस्माद युध्यस्व भारत ।” 
यह भी इस पद्य में स्पष्ट हो गया कि मुख्य आत्मा अव्यय पुरुष ही हे । 
क्षर अक्षर उसकी प्रकृति है । . इन सूत्र कथनों का स्पष्टीकरण पन्द्रहवे अध्याय 


में विस्पष्ट होगा। यह भी विशेष कर ध्यान देने की बात है कि यहाँ पूर्वाध में 


w 


मूल तत्व का उपक्रम है। क्योंकि वहाँ “येन सबंमिवं ततम्‌? कहा गया हे । 
अर्थात्‌ जो सब का उत्पादक हे। और उसका “तत्‌” शब्द से निदेश किया 
गया है क्योंकि वह मूल तत्व परोक्ष ही रहता दै, उसका सवंकारणत्व रूप से 
प्रत्यक्ष जीवन ही कर सकता । इसलिए परोक्ष वाचक “तत्‌” शब्द का ही निर्देश 
वहाँ उपपन्न हे। आगे उत्तरार्धं में उसे ही “इदम्‌? शाब्द से कहकर उसकी 
अत्यत्ष रूपता दिखा दी गई हे ओर आगे के पद्य में उसे ही शरीरी कहकर 
अनित्य देह सम्बन्ध उसी को बताया है। इससे परब्र और जीव का एकस्व 
रूप अद्वत इस पद्य में स्पष्ट हो गया है। जो वैष्णव आचार्य अट्घेत नहीं मानते 
वे क्लिष्ट कल्पना रूप से इस पद्य की व्याख्या करते हैं। श्री रामानुजाचाये ने 
“ततम्‌? का अथ केवल व्याप्ति मात्र किया है. उत्पादन नहीं, अर्थात्‌ जो तत्व 
सवत्र व्यापक है। किन्तु जीवात्मा की व्यापकता भी वे नहीं मानते इसलिए 


व्यापकता का अथे भी सूह्म॒त्व मात्र करते हैं और शोक का तात्य केवल 
नित्यता में ही पयंचसित मानते हैं, इत्यादि । 
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सप्तदश-पुष्प 


य एनं वेत्ति हन्तारं यश्चैनं मन्यते हतम्‌ । 
उभौ तौ न विजानीतो नायं हन्ति न इन्यते ॥ अ० २, खहो० १९ 
न जायते भ्रियते वा कदाचिन्नायं भूत्वा भविता वा न भूयः । 
: अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो न इन्यते इन्यमाने शरीरे ॥२०॥ 


पूबे पद्यो के प्रवचन में कहा गया कि आत्मा अमर उसका नाश नहीं 

ह्दो सकता ओर शरीरों की वास्तविक सत्ता ही नहीं है-। हि जो स्वभावतः 
असत्‌ है उनका विनाश कहना या मानना भी कोई अथ नहीं रखता । इस पर यह 
शंका हो सकती हे कि फिर अमुक व्यक्तिने अमुक व्यक्ति को मारा यह व्यवहार किस 
आधार पर होता है। इसका उत्तर-“य एन॑ वेत्ति” इत्यादि पद्य से देते हैं। इसका 
अथ है कि “आत्मा को जो मारने वाला कहता है और जो मारा गया कहता हे, 
वे दोनों ही नहीं जानते। क्योंकि न यह मारने वाला है, न मारा जाने वाला 
है । इससे तात्पय यह हुआ कि मारने व मरने का व्यवहार अज्ञान की अवस्था 
में हे, वास्तविक ज्ञान होने पर ऐसा व्यवहार नहीं रहता। दूसरा इस पद्य के 
कथन का यह भी आशय हो सकता है कि भगवद्गीता एक स्मृति हे, और स्पृ- 
तियों को श्रुति के आधार पर हो आये संस्कृति में प्रमाण माना गया है। इस 
लिए आत्मा की अमरता का जो उपदेश दिया गया, उसे श्रुति से प्रमाणित करने 
के लिए कठोपनिषद्‌ के दो मन्त्रों को किंचित पाठ भेद से यहाँ कहा गया है । 
उपनिषदू का पाठ इस प्रकार है-- 


न जायते म्रियते वा विपश्चिन्नायं कुतश्चि्न बभूव कश्चित्‌ | | 


अजो नित्यः शाश्वतोऽयं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे ॥ 
(कठोप० ३-१८) 


यहाँ इन मन्त्रों का क्रम भी बदल दिया गया है। श्रुति में जो मन्त्र आगे 
था उसे पहिले पढ़ दिया गया और जो पहिले था उसे अनन्तर कहा गया । 
पूबाध में कुछ पाठ भेद भी कर दिया गया। इससे यह सूचित किया जाता है 
कि श्रुति में तो शब्द और क्रम दोनों नियत हैं, उनका परिवतन नहीं किया जा 
सकता। किन्तु स्मृति में अथे नियत रहना चाहिए, शब्द और क्रम बदले भी 
जा सकते हैं। इसलिए श्रुति का स्मरति में उद्धरण करते समय अथे की एक 
रूपता पर ही ध्यान रक्खा गया। शब्दों को परिवर्तित कर कुछ सुगमता कर 
दी गई। ऐसा करने का यह आशय भी विद्वान्‌ लोग बतलाते हैं. कि श्रुति को . 
पढ्ने का उपनयन संस्कार के अनन्तर केवल ह्विजो को ही अधिकार होता हे। 
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भगवद्गीता का पाठ अनुपनीत, कुमार, ख्री वा द्विंजों के अतिरिक्त व्यक्ति 
so उन्हें कोई दोष न हो, इसलिए पाठ को किंचित परिवर्तित कर दिया 
गया। जिससे उसमे श्रुतित्व न रहा। अन्यत्र भी गीता में कई उपनिषदों के 
मन्त्र उद्धृत हुए हैं, वे किंचित्‌ पाठ भेद से ही उद्धृत हैं। जैसा का तैसा 
मन्त्रों का उद्धरण नहीं हुआ है। अस्तु, श्रुति के मन्त्र का भी अभिमाय वही है 
कि मारने वाला यदि आत्मा में इनन क्रिया मानता हे और मरने वाला अपने 


को हनन क्रिया का कर्म मानता है, वे दोनों ही अनभिज्ञ हैं। वास्तविकता यही. 


है कि आत्मा न मारता है न मरता है। हनन का निषेध करने से आत्मा को 
क्रिया रहित भी सिद्ध किया जाता है। आत्मा जब विसु अथात्‌ सवत्र व्यापक 
है, तो व्यापक में क्रिया नहीं बन सकती । देश फे त्याग और स्थानान्तर गमन 
ही क्रिया शब्द के बोध्य होते हें. । ब्यापक तत्व कैसे देश त्याग करेगा। तेज, 
वायु आदि एक आकाश अदेश को छोड़कर आकाश के दूसरे अदेश में चले जाते 
हैं, यही उनकी क्रिया है, इसीलिए वे क्रियाश्रय तत्व है । परन्तु जो आकाश 
व्यापक है वह अपना स्थान छोड़कर कहाँ हटेगा । वह कहाँ नहीं हे जहाँ 
जायगा, और भी प्रदेश छोड़ देने पर उसकी व्यापकता समाप्त हो जाती हे। 
किसी प्रदेश में अभाव न होना ही व्यापकत्व या विभुत्व होता हे। यदि एक 
प्रदेश छोड़ेगा तो वहाँ उसका अभाव होगा, ऐसी स्थिति में विभुत्व कहाँ रहा । 
इसलिए सिद्धान्त यही हे कि विभु में क्रिया नहीं होती । हनन क्रिया में यद्यपि 
देश त्याग स्पष्ट प्रतीत नहीं होता तथापि शस्त्रादि उठाने, फेंकने में अबयवों का 
देश त्याग तो स्पष्ट ही हे। क्रिया मात्र में ही किसी न किसी रूप में देश त्याग 
आ ही जाता है। अतः यहाँ हनन क्रिया के निषेध से समस्त क्रियाओं का 
आत्मा में निषेध श्रुति और गीता में बता दिया । 


न्याय दर्शन में भी आत्मा में क्रिया तो नहीं मानी जाती किन्तु ज्ञान, 
इच्छा आदि गुणों को वहाँ आत्मा में मान ल्या गया है। अन्य सांख्य, वेदांत 
आदि दशन कहते हैं कि गुण भी क्रिया के रूप हैं। क्रिया जब धारावाहिक 
होकर स्थिर सी प्रतीत होने लग जाती है तो उसे ही “गुण” की संज्ञा प्राप्त हो 
जाती है। जेसे घमे ओर अधमे विहित और निषिद्ध क्रियाओं का नाम हे । 
किन्तु उन क्रियाओं का अभाव जब आत्मा में धारावाहिक हो जाता हे तब उसे 
संस्कार नाम देकर आत्मा का गुण मान लेते हैं। इसी प्रकार चक्षु की धारा- 
वाहिक क्रिया ही रूप नाम से, और त्वचा की धारावाहिक क्रिया स्पर्शी नाम से 
व्यवहार 0 जाती है। यह “मात्रा स्पशास्तु. कौन्तेय” इत्यादि शोको के 
व्याख्यान में कह चुके हैं। ज्ञान, इच्छा आदि यदि पहिले आत्मा में नहीं थे 
ओर फिर उत्पन्न हुए तो यह भी एक प्रकार की हलचल ही हुई। विषय का 
सम्बन्ध आत्मा क साथ हुआ, तब ज्ञान उत्पन्न हुआ, उसे क्रिया कैसे न कहा 
जा । पहिले आत्मा किसी विषय को नहीं पकड़ता था, अब उसका ग्रहण 

लगा, इसी को तो ज्ञान कहा जाता है। तब ग्रहण आर अग्रहण ये 
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क्रिया कैसे न हुई। न्याय दर्शन की प्रक्रिया में यह बताया जाता है कि विषयों 
को आत्मा नहीं पकडता, इन्द्रियाँया मन उनका ग्रहण करती हैं। इसलिए 
इन्द्रियो या मन में क्रिया है, आत्मा में नहीं। किन्तु इस पर फिर तक हो 


कि मन आदि को आत्मा ही प्रेरित करता है तो प्रेरणा भी एक क्रिया हो गई, 
फिर आत्मा निष्क्रिय कहाँ रहा। लोक में तो ऐसा ही देखा गया है कि वाणी, . 
हाथ आदि का व्यापार करके ही एक दूसरे को प्रेरणा किया करता है। तब 
बिना क्रिया की प्रेरणा आत्मा में किस आधार पर मानी जायगी। जेसा देखने 
या सुनने में आता है उसी के अनुसार तो अदृष्ट में भी कल्पना होती है । जब 
बिना क्रिया या व्यापार के प्रेरणा देखी नहीं जाती तो आत्मा में निष्किय प्रेरणा 
की निराधार कल्पना नहीं की जा सकती। कई सज्जन इस पर यह कल्पना 
प्रस्तुत करते हैं कि जैसे किसी बाह्य वस्तु पत्थर कपड़े आदि को उठाने में हाथ 
को आवश्यकता है, किन्तु हाथ को उठाने में किसी दूसरे की आवश्यकता नहीं । 
वह आत्मा की प्रेरणा से ही उठ जाता है। ऐसे मन आदि की प्रेरणा बिना 
क्रिया के ही सिद्ध हो जायगी। सारांश यह है कि निष्क्रिय प्रेरक भी नहीं 
हो सकता। कण की उत्पत्ति भी नहीं बनती। इसलिए आत्मा जैसे 
निष्क्रय है बैसे निर्गुग भी है। न्याय दर्शन में गुणों की प्रतिपादन केवल 
पूव भूमिका में शिक्षा देने के लिए ही हैं । सूक्ष्म तत्व को क्रम-क्रम से ही दशनों 
ने समझाया हे । न्याय ने पहिले निष्क्रिय कहा। आगे सांख्य वेदान्त ने 
निगुण भी बता दिया। किन्तु उनका यह तर्क भी निरी स्थूल बुद्धि का हे। 
हाथ को उठाने में भी आण आदि की क्रिया अपेक्षित है जो स्थूल बुद्धियों में 
'नहीं आती। यहाँ यह प्रश्न अवश्य उठता है कि मन प्राण आदि का प्रेरक तो 
आत्मा को- केनेषितं पतति प्रेषित मनः? इत्यादि श्रुतियों में भी माना है, फिर 
प्रेरणा का निषेध करना श्रुति विरुद्ध होगा। इसका उत्तर है कि श्रुतियों में 
शुद्ध आत्मा और व्यावहारिक आत्मा दोनों का ही निरूपण भिन्न-भिन्न स्थानों 
पर मिलता है। “केनेषितं पतति प्रेषित मनः” इत्यादि श्रुतियों ने इच्छा शक्ति 
सहित व्यावहारिक आत्मा का ही प्रतिपादन किया है। शुद्ध आत्मा तो निगुण 
ओर निष्क्रिय है, यही वेदान्त का सिद्धान्त है और यही श्रति-प्रमाण से यहाँ 
गीता में द्योतित किया गया है। ` 


पुनः प्रभ होगा कि आत्मा में शुण-क्रिया नहीं हैं तो उसका लोकान्तर में 

गमन या आगमन श्रुति शाखं में कैसे बताया गया। इसका उत्तर यही है कि 

गमन वा आगमन आत्मा का नहीं सूक्ष्म शरीर का होता है । जिस प्रकार एक 

घट को एक स्थान से उठाकर हम दूसरे स्थान में ले जॉय तो उस घट के भीतर 

के आकाश पर भी चलने का व्यवहार हो जाता है। इसी प्रकार सूक्ष्म शरीर 
२० 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( १५४ ) 


- “आते से उसमें व्यापक रूप से स्थित आत्मा का भी क्रियामय व्यवहार 
पाक में प्रसिद्ध हो गया है। आत्मा में क्रिया नहीं हो सकती । 


पुनः प्रश्न होता है कि यदि आत्मा न मारता है, न मरता है तो हिंसा करने 
पर पाप धर्मशा्त्रों में क्यों बताया गया। इसका उत्तर वेदान्त के विद्वान्‌ यही 
देते हैं .कि घमंशाखों में के नियम व्यवहार दशा के लिए दी, हैं, और अज्ञान 
दशा का ही एक प्रतिष्ठित नाम “व्यवहार दशा” हे । इसलिए गैसा सवसाधारण 
लोगों का ज्ञान है उस व्यवहार दशा के आधार पर ही घमंशाख्ों के विधि-निषेध 
चलते हैं। वास्तविक आत्मा का ज्ञान हो जाने पर तो विधि-निषेध, पाप-पुण्य 
सभी समाप्त हो जाते हैं । जब तक हमने आत्मा के शरीर अन्तःकरण आदि से 
प्रथक्‌ होने का इद अनुभव प्राप्त नहीं किया तब तक घमंशास्न के विधि-निषेध 
. हमको मानने पड़ेंगे। तथा उन विधि और निषेधों का पालन वास्तविक आत्मा 
के ज्ञान में सहायक होता हे । जैसे “क” “ख” आदि वर्णों का लिपि में बनाया 
जाने वाळा आकर कल्पित है, यह सभी मानते हें किन्तु उस कल्पित आकार के 
आधार पर ही हमें सब सत्य विद्याएँ प्राप्त हो जाती हैं। अथवा जो मनुष्य 
काशी जाना चाहता है, उसका उद्देश्य काशी है, मागे के स्थान उसके उद्देश्य 
नहीं । . उनमें जाना उसका लक्ष्य नहीं। किन्तु बिना उनमें गए काशी प्राप्त 
नहीं हो सकती । . इसी तरह मुख्य लक्ष्य आत्मज्ञान, .मागं रूप विधि ओर 
निषेधों से बोधित आचरणों के बिना प्राप्त नहीं हो सकता। इसलिए विधि- 
निषेधों के द्वारा बोधित आचारों का पालन ओर अनाचारों का परित्याग 
आवश्यक हे। आत्मज्ञान हो जाने पर तो मरना ओर मारना कोई वस्तु ही 
नहीं रहती; यह आगे “कथ॑ स पुरुषः पार्थं कं घातयति हन्ति कम्‌” इत्यादि उपदेश 
में भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कर दिया हे । अस्तु--इस पद्य का संक्षिप्त तात्पये यही है 
कि मरना ओर मारना आदि कल्पनाएँ व्यवहार दशा वा अज्ञान दशा की हैं । 
आत्मा का पूण ज्ञान हो जाने पर ये कल्पनाऐँ स्वतः निवृत्त हो जाती हैं । इनके 
आधार पर अनुशोचन व्यथ है । इसलिए अनुशोचन के कारण युद्ध से निवृत्ति 
तुम्दारी उचित नहीं, यही अजुन को समझाया गया । 


व्याकरण में क्रिया के दो रूप माने जाते हैं--फल और व्यापार । व्यापार 
के आश्रय को कत्ता और फळ के आश्रय को कमे कहा जाता है। यहाँ “नायं 
हन्ति न हन्यते” कहकर दोनों का ही आत्मा में निषेध किया गया है। हनन 


व्यापार भी उसमें नहीं होता ओर हनन रूप फल: का आश्रय भी वह नहीं बनता । . 


इससे क्रिया का किसी भी प्रकार का सम्पकं आत्मा के साथ नहीं है यह 
बताया गया । 

इस प्रकार आत्मा के विभु होने के कारण क्रिया और गुणों का वहाँ 
असाव बताया गया। किन्तु प्रश्न यह हो सकता है कि आत्मा को विसु मानने 
में ही क्या प्रमाण । इसलिए बिसुत्व का विचार भी यहाँ कर लेना उचित है। 
आत्मा के सम्बन्ध में दशन शास्त्रा में तीन मत पाये जाते हैं। वैष्णव दर्शनों 
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बैठा हुआ अणु आत्मा सारे शरीर में शैत्य के आह्वाद का अनुभव नहीं कर 
सरता इसका उत्तर कुछ दाशनिक विद्वान्‌ यह देते हैं कि उसमें अति शीघ्र 
गति है। इसलिए शीघ्रता से घूमता हुआ सारे शरीर के शैत्य का अनुभव वह 
कर लेता है। किन्तु बात ठोक नहीं बैठती । शरीर के एक-एक अवयव पर 
एक-एक बिन्दु डालें, उस समय के आहाद में और सहसा डुबकी लगाने के 
आहाद में बड़ा भारी भेद अनुभव सिद्ध है। घूमता हुआ प्रत्येक अवयव के 
शैत्य का अनुभव अति सूक्ष्म क्षण भेद से भी करे तो भी उक्त दोनों प्रकारो में 
कोई भेद नहीं होना चाहिए। कुछ दार्शनिक उसका यह भी उत्तर देते हैं कि 
आत्मा तो अति सूक्ष्म एक प्रदेश में ही स्थित रहता है। किन्तु उसकी ज्योति 
सारे शरीर में व्याप्त रहती है। जैसे घर के एक प्रदेश में जळते हुए दीपक की 
ज्योति सम्पूणों घर में व्याप्त रहती है। किन्तु यह उत्तर तो दाशेनिक प्रक्रिया 
से बिलकुल ही दूर है। दीपक की छौ में प्रकाश के घनीभूत अवयव हैं और 
फेले हुए प्रकाश में वे अवयव विरल हो गए हैं। यह घटना सावयव द्रव्य में 
ही संभव है। नित्य आत्मा को निरयव कहा जाय' तो उक्त घटना वहाँ संभव 
नहीं। क्योंकि फैलने वाले अवयव कहाँ से आयेंगे। यदि सावयव सान ळे 
तो दीपक की तरह ही उसकी नित्यता स्थापित नहीं हो सकती । इसके अति- 
रिक्त विभुत्ववादी यह भी आपत्ति देते हैं कि शरीर के एक अदेश में बैठा हुआ 
अणु आत्मा बाह्य पदार्थों का स्पश कथमपि नहीं कर सकता और बिना आत्मा 
के सम्बन्ध के उन बाह्य जड़ पदार्थों का प्रकाश नहीं हो सकता। आधुनिक 
विज्ञानवेत्ता यह कहते हैं कि बाह्य पदार्थों को छूकर प्रकाश की रश्मियाँ मस्तिष्क 
के भीतर पहुँचती हैं, इसी से उनका प्रकाश होता है। किन्तु यह बात भी 
अनुभव के विरुद्ध है। हम उन वस्तुओं का अनुभव अपने शरीर से दूर पर 
करते हैं न कि शरीर के भीतर । वृक्ष, पवत, चन्द्रमा आदि की दूरी का अनुभव 
तो आधुनिक वैज्ञानिकों की प्रक्रिया में बनता ही नहीं। रंगों की विभिन्नता 
से वे दूरी का अनुमान मात्र कहते हैं। किन्तु उनके कथन का साक्ष्य अनुभव 
नहीं देता। इसलिए अशुत्ववाद निरापद नहीं। जैन दर्शन में जो शरीर 
परिमाण का आत्मा माना गया है उसमें तो प्रत्यक्ष ही दोष हे कि पुनर्जन्म 
वे भी मानते हैं। तब एक युवा वा वृद्ध का आत्मा जब शरीर से निकला था 
तब कई हाथ लम्बा चौडा था। अब उत्पन्न होते समय बालक को वितस्तिमात्र 
शरीर में वह केसे समावेगा और उस बालक का शरीर जब बड़ा हो जायेगा 
“तब आत्मा के नये अवयव कहाँ से आ जायगे जिनसे कि वह सारे शरीर में 
व्याप्त हो सके। अवयवों का दूटना और बढ़ना मानने पर वे अवयव कहाँ गए 
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५ से आये इसकी कोई उपपत्ति वे नहीं. बता सकते। इसके उत्तर में बे 

आ 2 दलन वाला मानते हैं। किन्तु यह कल्पना भी दाशनिकता 
से दूर चढी जाती है क्यों कि संकोच-विकास सावयव वस्तु के ही होते हैं ओर 
संकोच-विकास वाली सावयव वस्तु नित्य नहीं हो सकती। जिस मनुष्य का 
हाथ कट गया और उस हाथ के साथ उसमें रहने वाले आत्मा के अवयव भी 
पृथक हो गए वा संकुचित होकर शेष अवयवों में लीन हो गए तो उस हाथ के 
किये हुए कार्यों का स्मरण फिर नहीं होना चाहिए। किन्तु स्मरण बराबर 
होता है। इसी प्रकार पुनजेन्मवाद में मान लीजिए कि एक हाथी को कमंवश 
चींटी का शरीर मिळा तो हाथी का आत्मा उसमें कैसे समावेगा । छोटे कीड़े 
मकोड़ों ने यदि हाथी-घोड़े का जन्म प्राप्त किया तो उनका आत्मा उस बड़े शरीर 
में कैसे व्याप्त हो सकेगा । इसलिए शारीर परिमाणवाद भी युक्ति से पूरा नहीं 
उतरता। सुतरां आत्मा का विभुत्ववाद ही उपयुक्त बैठता है । बिभुत्ववाद में 
भी यह दोष आता है कि आत्मा यदि सब व्यापक है तो अनुभूति में शरीर की 
आवश्यकता क्यों रहती है और जिन वस्तुओं का हम अनुभव करते हैं उन्हे 
अपने से बाहर क्‍यों सममते हैं ? क्‍योंकि विभुत्ववाद में तो वे जगत्‌ की सारी 
वस्तुएँ आत्मा के भीतर ही रहीं। इसका उत्तर विभुत्ववादियों की ओर से 
यह दिया जाता हे कि स्थूळ और सूक्ष्म दोनों शरीर आत्मा के भोग साधन हैं । 
उनकी सहायता के बिना इसे अनुभूति नहीं हो सकती। जितना बड़ा-छोटा 
ओर जैसा शरीर मिलता है. उसी के द्वारा यह अनुभव किया करता है और उस 
शरीर से बाहर रहने के कारण ही वस्तुओं को बाह्य समभता है। वृत्ति-लाभ 
इस शरीर में ही होता है। किन्तु हे यह सब व्यापक। कदाचित्‌ कहो कि 
अणुत्व वाद वाळा दोष तो यहाँ भी आ जायगा। इतने दूर वृक्ष, पवत, चन्द्रमा 
आदि की अनुभूति बिना शरीर के कैसे हुई, क्योंकि शरीर से तो उन वस्तुओं 
का संबंध हो नहीं सकता और बिना शरीर के आत्मा अनुभूति नहीं कर सकता । 
इसके लिए साँख्य ओर वेदान्त इन्द्रिय, मन आदि को अहंकार द्रव्य से जन्य 
मानते हैं। वह द्रव्य भी अति शीघगामी और अति विस्तृत है। उसके संबंध 
से आत्मा बाह्य वस्तुओं की अनुभूति कर लेता है। अस्तु, विषय बहुत गंभीर 
ओर विस्तृत है। भगवान्‌ के उपदेश के इस पद्म के द्वारा आत्मा का विसुत्व 
ही ध्वनित होता है, इतना ही यहाँ कहना उचित होगा। अणु या मध्यम 
, परिमाण का मान लेने पर आत्मा में क्रिया के अभाव का उपपादन बहुत क्लिष्ट 
कल्पना से करना पड़ेगा। अतः विभुत्व ही गीता को अभिप्रेत प्रतीत होता है. 
दूसरे पद्य का व्याख्यान अग्रिम प्रवचन में होगा और आत्मा को अणु मानने 
वाले या निष्क्रिय न मानने वाले वैष्णव आचार्य वा उनके अनुयायी व्याख्याकार 


इस पद्य का क्या आशय लगाते हैं, यह भी अग्निम प्रवचन में 
जा,सकेगा । " जु बक?" 
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न जायते भ्रियते वा कदाचिन्नायं भूत्वा भविता वा न भूयः । 
अजो नित्य; शाश्वतोऽयं पुराणो न इन्यते इन्यमाने शरीरे ॥ ¦ २२० 


७ ८ यह पद्य पूर्व अवचन के शीर्षक पर भी दिया जा चुका है । शब्दाथ 
हे क “आत्मा कदाचित्‌ अर्थात्‌ कभी भी उत्पन्न नहीं होता और कमी मीत 
नहाँ। उत्पन्न होकर फिर अभावग्रस्त होना इसका धर्म ही नहीं है। यह तो 
अजन्मा है, नित्य अर्थात्‌ विनाश रहित है, शाश्वत अर्थात्‌ सदा एक रूप रहने 
हान गा न होने वाळा दै, ओर सबसे पुराना होने पर भी एक ही 
रूप & अथात्‌ शरोर की तरह इसकी वृद्धि भी नहीं होती । अतः 

हनन होने पर भी इसका हनन नहीं होता ।” गदली सा) 


यहाँ श्री शंकराचाय “भूत्वा अभविता” ऐसा अकार 
मानते हैं। अनित्य पदार्थ “भूत्वा” अर्थात्‌ पैदा es अल न 
अभावग्रस्त हो जाया करते हैं। किन्तु यह ऐसा नहीं । यह पूर्वोक्त जनन-मरण 
क्रिया के निषेध का ही अनुवाद हुआ। “न जायते” के “न” का “म्रियतेश के 
साथ भी सम्बन्ध हे । यह सम्बन्ध “वा” शब्द ने स्पष्ट किया है । “वा? शब्द 
यहाँ खि के अथ, समुच्चयाथक ही मानना होगा । . विकल्प अर्थ यहाँ किसी 
प्रकार संगत नहीं हो सकता। अस्तु, “न जायते”, “न म्रियते” इन पदों से 
वर्तमान काल में जनन-मरण क्रियाओं का निषेध किया गया और “भूत्वा 
अभविता” के द्वारा आत्मा में सदा रहने वाळा धर्म बतलाया जाता है कि उत्पन्न 
होकर दत होना इसका धमं हो नहीं हे। इसलिए भूत भविष्यत्‌ 
कालो में भी इसके उत्पत्ति विनाश की शंका नहीं हो सकती। “भविता बा” 
उस पद्‌ में आए हुए दूसरे “बा” शाब्द से और “नायं भूत्वा” के “न” शब्द को 
भूत्वा के साथ जोड़ देने से तथा “अभविता? ऐसा पदच्छेद न कर केवल 
“सबिता” ही रखने से यह अथे भी आ जाता है कि “अयं न थू भविता न” 
अर्थात्‌ यह पहिले न होकर पीछे होने चाळा भी नहीं है । सिद्ध हो गया 
कि जन्म होना भी इसका धर्म नहीं है। अतएव यह आत्मा शास्त्रों में “अज” 
और “नित्य” कहा गया है। इस प्रकार तीन बार कहने में पुनरुक्ति समाधान 
हो जाता है। अथवा “न जायते न प्रियते” यह प्रतिज्ञा वाक्य हुआ “नायं 
भूत्वा भविता” यह स्वभाव प्रदर्शन द्वारा हेतु बतलाया गया और “तस्मात्‌ अजः 
नित्यः” यह निगमन रूप से उपसंहार किया। इस प्रकार न्याय की पंचावयव 

वाक्य प्रक्रिया से भी पुनरुक्ति का समाधान हो जाता हे--अस्तु । 

जगत्‌ के पदार्थों में निरुक्तकार यास्क ने ६ प्रकार के विकास बतलाये है 

“जायते, अस्ति, वधते, विपरिणमते, अपक्षीयते, बिनश्यति।” अर्थात्‌ प्रत्येक 
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दृश्यमान पदार्थ प 
होता है । फिर “हे? शब्द्‌ से कहा जाता है अथीत्‌ सत्ता धारण करता है, 


फिर बढ़ता है, आगे परिवर्तित होता है अर्थात्‌ हास की ओर जाने आ है, 
तब क्षीण होता है और अन्त में नष्ट हो जाता है। इन छः सें सब 
क्रियाओं का अन्तर्भाव निरुक्तकार ने माना है। यद्यपि आरम्भ की जनन क्रिया 
और अन्त की विनाश क्रिया का निषेध होने पर अन्य क्रियाओं का निषेध भी 
अर्थतः सिद्ध हो जाता है। क्योंकि ये सारे विकार उत्पन्न होने वाले पदार्थों में 
ही होते हैं। नित्य आकाश आदि में इन विकारों की संभावना नहीं। तथापि 
शंका निवृत्ति के लिए स्पष्ट रूप से सब विकारों का निषेध भी यहाँ भिन्न-भिन्न 
विशेषणों द्वारा कर दिया जाता है । “शाश्वतः? शब्द से “अपक्षय” रूप 
विकास का निषेध किया। शाश्वतः का अर्थ है सदा रहने वाला । यदि अपक्षय 
हो जायगा तो सदा रहने वाळा कहाँ हुआ १ कदाचित्‌ यह शका हो कि 
“यतः” शब्द्‌ से स्वरूप नाश का ही निषेध होता है। क्षीण होकर स्वरूप 
बना रहे, इस अपक्षय का निषेध तो इससे नहीं होता तो इसका उत्तर हे कि 
अपक्षय अवयव विनाश वा गुण विनाश का ही नाम है । इसलिए किसी प्रकार 
भी विनाश हो गया तो वह शाश्वतः नहीं कहा जा सकता । इसलिए एक रूप 
रहने वाले को ही शाश्वत कह सकते हैं। इसके अतिरिक्त आत्मा जव निरवयब 
है और निगुण है तब अवयव विनाश की वहाँ संभावना ही नहीं। इसलिए 
“शाश्वत? शब्द से “अपक्षय” रूप विकास का अभाव मानना युक्तियुक्त हे । 
आगे “पुराण” शब्द से “बृद्धि? रूप विकास का भो निषेध किया गया है। 
“पुराण” शब्द की व्युत्पत्ति निरुक्तकार ने की हे कि--“पुरा नव भवति”--अर्थात्‌ 
जो ग्राचीनकाल में भी नया ही था। इससे सिद्ध हो जाता है कि जैसा इस 
समय हे वैसा ही आचीनकाल में भी था। तब बृद्धि का निषेध स्पष्ट हो जायगा । 


“न इन्यते” यहाँ “इन” धातु का अथे परिणाम ही मानना चाहिए। क्योंकि 


नाश का निषेध तो “न म्रियते” इस वाक्य से ही किया जा चुका है। तब | 


“हन” धातु से यहाँ ताडून वा अभिभव ही अर्थ विवक्षित मानना युक्तियुक्त है । 
ताडून वा अभिभव न होने पर परिणाम रूप विकास का निषेध सिद्ध हो गया । 
इस अकार पाच विकारों का निषेध कर देने पर जो “अस्ति” बचता है, वह 
विकार रूप नहीं रहता किन्तु स्वरूप सत्ता का ही बोधक रह जाता है । विकारों 
के मध्य में “अस्ति” कहा जाने पर बह भी एक अवस्था विशेष का बोधक होता 
है। जैसा कि पहिले कह चुके हैं कि “जायते” से सत्ता ग्रहण और अस्ति से 
सत्ता धारण बतलाया गया। ऐसी स्थिति में प्रवाह पतित होने से वह सत्ता 
धारण भी एक अवस्था रूप ही रहा। किन्तु जब अन्य विकारों के प्रवाह में 
द को न डाला जाय तब केवल अस्ति सत्ता मात्र का.ही बोधक रह जाता है 
जो कि नित्य पदार्थों का स्वरूप ही है, सत्ता धारण रूप क्रिया वहाँ बोधित नहीं 

। इसलिए “अस्ति” का निषेध नहीं किया गया, अस्तित्व तो इष्ट ही हे। 
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विकार रूप छहों क्रियाओं का निषेध इस पथ के द्वारा बतलाकर आत्मा को 
निर्विकार सिद्ध किया गया। * . 


अब यदि यह प्रभ उठाया जाय कि आत्मा का हनन हे ही नहीं तो श्रुति, 
स्थृति आदि शास्त्रों में “न हन्तव्यः” किसी को मारना नहीं चाहिए यह निषेध 
क्यों किया जाता है। जो संभव हो उसी का तो निषेध उपयुक्त हो सकता है । 
संभव ही नहीं उसका निषेध करने.का तो कोई प्रयोजन नहीं--“सोने के पंख 
सत लगाओ” ऐसा निषेध तो मनुष्य को कोई नहीं करता क्योंकि सोने के पंख 
लगाना संभव ही नहीं हे। इसी प्रकार जब हनन संभव ही नहीं तब निषेध 
क्याँ ? और न केवल निषेध हो, किन्तु हिंसा करने पर प्रायश्चित भी न करने पर 
नरकपात भी शाखा में वर्णित है। जब हिंसा असंभव ही हो गई तो प्रायश्चित 
बात का ओर नरक पतन किस कारण से इन बातों का उत्तर देने के लिए 
कहा जाता है कि “न हन्यते हन्यमाने शरीरे” अर्थात्‌ शरीर का हनन करने पर 
भी आत्मा का हनन नहों होता । इससे यह अभिव्यंजित किया गया कि शरीर 
का हनन होता हे ओर शाख्रों में उसी का निषेध ओर प्रायश्चित आदि बताया 
गया है। पुनः प्रश्न होगा कि शरीर तो जड़ है और अवश्य विनाश शील है, 
एबं प्रतिक्षण परिवर्तन शील भी है। शरीर का बढ़ना घटना प्रत्यक्ष देखा जाता 
। वह वृद्धि वा क्षय किसी एक खास वर्ष, मास, दिन या क्षण में नही होता 
किन्तु अतिक्षण ही होता रहता है। यह बात विचारशीलों को माननी ही 
पड़ेगी। तब जो स्वयं विनाश शील है उसके नाश करने का निषेध भी व्यथ है 
ओर उसका प्रायश्चित्त ही क्या। मार्ग में चलते समय हमारे पैर की ठोकर से 
कोई मिट्टी का ढेला टूट जाय तो इसका तो प्रायश्चित्त कोई भी शास्त्र नहीं 
बतलाता। तब मिट्टी का ढेळा तोड़ देने में और एक शरीर का हाथ, मस्तक . 
आदि काट देने में क्या भेद हुआ. कि जिसका निषेध और प्रायश्चित्त झा पुकार 
पुकार कर कह रहे हैं। तो उसका उत्तर होगा कि शरीर यद्यपि जड़ है किन्तु 
आत्मा के सम्बन्ध के कारण उसमें चैतन्य का प्रतिबिम्ब होगया हे। इसी 
. कारण शरीर में अपने पन का और चेतनता का अभिमान भी सबको हे । शरीर 
या शारीर फे अवयवों का इनन करने पर आत्मचैतन्य का प्रतिबिम्ब वहाँ से इट 
जाता है। इसे ही आत्म शरीर वियोग बा मरण शब्द से छोक में कहा जाता 
है। इसी का निषेध और प्रायश्चित्त शाख्रों में बित है । तात्पयं यह कि आत्मा 
का हनन नहीं होता किन्तु शरीर के हनन से आत्मा और शरीर के स्वत्व संबंध 
का विच्छेद हो जाता है। आत्मा को अणु मानने वालों के मतानुसार यह 
भी कहा जा सकता है कि शरीर और आत्मा का संयोग विच्छेद हो जाता है। 
अर्थात्‌ अणु आत्मा उस शरीर को छोड़कर अन्यत्र चला जाता है। इसी का । 
नाम सृत्यु हे और ऐसा ही करने का शास्त्रा में निषेध और प्रायश्रित्त वा नरक 
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पतन आदि दण्ड वर्णित है। इसके अतिरिक्त यह भी विचारना चाहिए कि 
मिट्टी का ढेला यदि हमारी ठोकर से टूट जाता है तो ह उस ढेले को किसी 
प्रकार का कष्ट होना प्रमाणित नहीं होता। क्योंकि उसमें चैतन्य नहीं हे वा चैतन्य 
को व्यापक मानने वालों के मतानुसार चैतन्य आवृत अर्थात्‌ ढका हुआ है 
स्फुट नहीं। इसलिए वह ढेला कष्ट का अनुभव नहीं कर सक्ता । किन्तु 
शरीर में इन्द्रियों का विकास होने के कारण चैतन्य अस्फुट हे और हमें सब 
प्रकार के सुख-दुःख का अनुभव होता है । यही शरीर और मिट्टी के ढेले आदि 
में विलक्षणता दे, किसी को कष्ट का अनुभव कराना ही पाप हैं। उसी का 
निषेध प्रायश्चित्त और नरक पतन आदि शाख्रों में वर्णित हे। यह तो पूवे 
पद्य की व्याख्या में ही कहा जा चुका है कि यह सब विधि-निषेध अविद्या 
अवस्था में ही लागू होते हैं. जो विद्या अवस्था में पड़े हुए हैं वे शरीर में आत्म- 
भाव भी मानते हैं, कष्ट का अनुभव भी करते हैं ओर हमने अमुक व्यक्ति को 
मारा वा उसे कष्ट दिया यह अनुभव भी उन्हें बना रहता है। बस इसी अभि- 
मान की अवस्था में दूसरे को कष्टानुभव कराने का निषेध प्रायश्चित्त आदि सब 
कुळ हे। इसलिए आत्मा के इस स्वरूप-ज्ञान से शाख्जों के विधि-निषेधों का 
कोई परस्पर विरोध नहीं होता। सभी दार्शनिकों को हिंसा-निषेध की तो इसी 
अकार संगति माननी पड़ेगी। क्योंकि वेदाचुयायी दर्शना में आत्मा का नाश 
तोकोई भी नहीं मानता। इसलिए आत्मा के हनन का निषेध धमंशास्रादि में 
किसी भी दार्शनिक के मत से उपपन्न नहीं हो सकता। सभी को यही तात्पर्य 

मानना पड़ेगा कि आत्मा और शरीर का विच्छेद करना ही हनन है। उसी का 
निषेध शाख्रों में किया गया है । विच्छेद शब्द से भी संयोग का अभाव न्याय 
ओर सांख्य मत में भी नहीं कहा जा सकता। क्‍योंकि उन सिद्धान्तों में भी 
आत्मा को व्यापक माना गया है। व्यापक के संयोग का अभाव कहीं हो ही 
नहीं सकता। इसलिए विच्छेद का भी अर्थ स्व स्वामिभाव रूप सम्बन्ध का 
हटना ही उन मतों में भी कहना होगा । अर्थात्‌ स्व कमंबश जिस शारीर के साथ 
आत्मा का स्व स्वामिभाव सम्बन्ध अब तक रहा है, वह सम्बन्ध आगे टूट 
जायगा, इसी का नाम स्त्य है और इसी का निषेध या प्रायश्चित्त शास्त्रों में कहा 
गया है। वेद बाह्य दशनों में भी जैन दशन शरीर के साथ आत्मा का नाश 
नहीं मानता। हिंसा का निषेध वहाँ भी प्रबल रूप से है। जैनो भी हिंसा का 
अथ शरीर से आत्मा का वियोग ही लगा सकते हैं। अथवा उस वियोग के 
कारण जो दुःख आत्मा को होता हे उसे ही हिंसा शब्द का अर्थ मानकर उसका 
निषेध माना जा सकता है। हाँ, आत्मा के भी भिन्न-भिन्न पर्याय उस सिद्धान्त 
छौ माने हा ee जन्म. एक पर्याय रूप माना जाय तो उस पर्याय का 
व कर देना भी हिंसा शब्द का अथ उनके मत में हो सकता है. क्योंकि 

. पयाय उनके मत में विनाशी बा अनित्य ही है । बोद्ध दी में त 
. अतिक्षण विनाशी माने जाते हें । वहाँ आत्मा भी प्रतिक्षण विनाझी हे और 

. वह प्रतिक्षण विनाश सबका स्वभाव सिद्ध है, उसमें किसी विनाश करने बाले 
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की आवश्यकता नहीं । जन्म, सृत्यु शब्द का अर्थ उनके सत में यही होता है कि 
क्षणिक पदार्थों का प्रवाह सनातन चलता रहता है, उसी के कारण यह बही 
वस्तु हे इत्यादि प्रत्यभिज्ञा अम से हो जाती है। तब एक जगह उस प्रवाह 
सनातन का विच्छेद हो जाना ही इस मत में मृत्यु शब्द से कहा जायगा और 
दूसरी जगह प्रवाह सनातन का प्रवृत्त हो जाना जन्म कहा जायेगा । इस प्रकार 
का अवाद विच्छेद कर देना हिंसा है। इस प्रकार से ही हिंसा निषेध का उप- 
पादन इस मत में भी करना होता है। यद्यपि सब पदार्थ क्षणिक हैं और उनका 
विनाश स्वतः सिद्ध है किन्तु उसमें अपने को निमित्त बना लेना ही पाप का कारण 
कहा जा सकता हवे । स्वसिद्धान्त में भी पूर्वोक्त इस शंका का कि शरीर जब 
स्वयं विनाशशील हे तब उसका नाश करने में पाप का क्या सम्बन्ध हुआ, 
इसका उत्तर यही है कि वे चाहे विनाशशील रहे किन्तु उनके विनाशा में अपना 
सम्बन्ध जोड़ना यही पाप है। सत्यु तो सबकी अवश्यंभावी है । किन्तु उस 
सृत्यु का कारण जो अपने आपको बनावे वह पाप का भागी होता है। स्वभावतः 
जो होता दै, वह होता रहे, इम उसमें निमित्त क्यों बनें। अपने निमित्त बनने 
के कारण अपने चित्त में विनाश करने का अभिमान होता है और वह अभिमान 
ही पाप और पुण्य का कारण है यही भगवद्गीता में स्पष्ट किया गया है। अस्तु, 
केवल चार्वाक दर्शन में ही आत्मा का विनाश कहा जा सकता है, क्‍योंकि उनके 
सत में शरीर ही आत्मा है। शरीर का नाश ही आत्मा का विनाश हुआ। 
उस मत में पुण्य पाप की कोई व्यवस्था हो नहीं, क्योंकि कमे फल भोगने 
वाला आगे कोई नहीं रहता, अतः अदृष्टवादी सभी शास्त्र उनके मतानुसार 
मान्य हो नहीं ही सकते। तब जो शास्र मानते हैं उनके मत में हिंसा का 
पूर्वोक्त ही अथे करना पड़ेगा। इसके अतिरिक्त कोई गति नहीं । 
कहा जा चुका हे कि वैष्णव आचायाँ के सिद्धान्त में जीवात्मा को व्यापक 
नहीं माना जाता, अणु माना जाता हे। तब पूर्वोक्त कार से सब क्रियाओं: 
का अभाव उनके मत में नहीं बन सकता । क्योंकि अणु में क्रिया हो सकती हे, 
इसलिए शरीर की क्रियाओं का प्रेरक स्वयं क्रियाशील होकर आत्मा होता हे 
ऐसा मानने में उन्हें कोई आपत्ति नहीं। इसलिए “नायं न्ति न हन्यते” इस 
` पूर्वोक्त छोक की व्याख्या में वे हनन क्रिया को सब क्रियाओं का उपलक्षण नहीं 
सानते। केवल इस *होक का इतना ही अथ लगाते हें कि आत्मा की नित्यता 
के कारण उसका हनन नहीं हो सकता। जब हनन ही नहीं हो सकता तो हनन 
का कर्ता भी कोई केसे सिद्ध होगा। हनन हो तभी तो हनन का कर्ता बने इस 
लिए जो आत्मा का हन्ता किसी को मानता दै वह अम में हे। यही पूव रोक 
का आशय उनके मतों में होता है । श्रीरामाबुजाचायं ने “य एनं वेत्ति हन्तारम्‌” 
में “एनम्‌? के आगे “प्रति” का अध्याहार कर आत्मा के प्रति जो किसी को 
. हन्ता अर्थात्‌ मारने वाला मानता है वह अज्ञानी है यही अथं लगाया है और 
हनन का अर्थ भी शरीर और आत्मा का वियोग ही किया है। मध्वाचार्य 
कहते हें कि जीवात्मा तो परमात्मा का प्रतिबिस्ब मात्र हे। प्रतिबिस्ब में कोई . 
२१ 
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क्रिया नहीं होती। बिम्ब की क्रिया ही प्रतिबिम्ब में भासित हो जाया करती 
है। इसलिए जीवात्मा में हनन का व्यवहार भ्रान्ति से ही चला है। जीव को 
अतिबिस्ब रूपता का तात्पय उनके मत में यही है कि जीव सवथा स्वतंत्र नहीं 
है। ईश्वर प्रेरणा से ही उसके सब कायं होते हें । जैसे प्रतिबिम्ब स्वतः 

नहीं कर सकता। उसमें जो क्रिया प्रतीत होती हे बह बिंब की ही क्रिया होगी 


अथवा जिस पर प्रतिबिस्ब हुआ उन दर्पण जल आदि की क्रिया भी उसमें प्रतीत _ 


होसकती है । किन्तु स्वतः प्रतिबिस्ब में कोई क्रिया होना संभव नहीं। अतः 
जीव को हनन आदि क्रियाओं का कता मानना अज्ञान ही भगवान्‌ ने 


बतलाया । . इनके मत में सभी क्रियाओं का निषेध जीवात्मा सें पूर्वोक्त प्रकार 


से उपपन्न हो जाता हे) इस शोक भाष्य में मध्वाचार्य ने यह प्रतिबिंब बाद 
स्पष्ट लिखा हे । पाणिनि मुनि ने कर्ता का लक्षण “स्वतन्त्रः कर्ता” ही किया 
है। जीव में जब स्वातन्त्र्य नहीं तब कतेत्व भी कैसे कहा जायगा। इसी 
आशय से भगवान्‌ ने कतृत्व माननेवाळां को अज्ञानी बतलाया है। इस मत 
में यद्यपि हिंसा के निषेध वाक्यों का तात्पयं लगाना कठिन है। क्योंकि जीव 
जब सवंथा परतन्त्र है, किसी क्रिया का कठेत्व जब उसमें हो ही नहीं सकता 
तब उस क्रिया के द्वारा होने वाले पाप-पुण्य का दायित्व उस पर कैसे छादा जाय 
और बह पाप-पुण्य का भागी कैसे हो। तथापि यही उत्तर दिया जा सकता है 
कि कोषीतकी उपनिषत्‌ में-- 
“एप येवैनं साधु कमकारयति तम, यमेम्यो लोकेभ्य उन्निनीपते- 
एपहोबासाधु क्रमं कारयति तम्‌, यमधो निनीषते-” 
१ कोषीतकी ३, ९; 
है ऐसा कहा है। अर्थात्‌ ईश्वर जिसे उन्नत करना चाहता है उससे उत्तम 
काय करवाता दै ओर जिसे अधोगति में ले जाना चाहता है उससे अनुचित 
कम करवाता है। इस पर वेदान्त दशन में प्रभ उठाया गया है कि तब तो 
ईश्वर में विषमता आ गई। क्योंकि वह किसी को उन्नत तथा किसी को अवनत 
करना चाहता है। इसी क नाम विषमता है। इसका उत्तर वेदान्त सूत्र 
अध्याय २, पाद ३, सूत्र ४२ में यह दिया गया हे कि पूव कर्मों मे 
रखकर ही ईश्वर अग्रिम कर्मों में प्रेरणा करता है। इसलिए कसम विषमता 
नहीं आ सकती और संसार चक्र अनादि है, इसलिए सबसे प्रथम प्रेरणा किस 
आधार पर हुई यह प्रभ भी नहीं उठ सकता। क्योंकि इस चक्र का आदि 


९७ ९ 


ही नहीं। अतः पूर्वे पूर्वे कर्मानुसार उत्तरोत्तर करी में प्रेरणा होती 


रहती है। इससे ईश्वर में विषमता नहीं आती। उक्त सूत्र के आाष्य में श्री ' 


शंकराचाय ने कहा है कि ईश्वर मेघ वषा के समान सामान्य 

मेघ बृष्टि सकंत्र होती है, उसमें कोई विषमता नहीं । किन्तु Sd भै जस्‌ 
पा है, वहाँ चावल ही पैदा होगा, और जहाँ बाजरा आदि सामान्य 

अन्न बोया गया है वहाँ बही पैदा होगा । इसमें मेघ की कोई विषमता नहीं 
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कही जा सकती। इसी प्रकार ईश्वर की प्रेरणा मेघ दृष्टि के समान 
प्रेरणा से जिसके अन्तः करण में पूर्वे कर्मानुसार जैसे सार हैं so 
उसकी प्रवृत्ति हो जाती हे, इसमें ईश्वर पर कोई विषमता नहीं आती । पुनरपि 
अभ होगा कि ईश्वर में विषमता न सही किन्तु विधि प्रतिषेधशाख तो फिर भी 
व्यथ ही होंगे क्योंकि पूवं संस्कारानुसार ईश्वर प्रेरणा से जीव कमे करता 
जायगा । विधि-निषेध शास्त्र उसमें क्या कर सकते हैं, इसका भी उत्तर उक्त 
वेदान्त सूत्र में यही दिया गया हे कि सामान्य रूप से प्रेरणा कर्ता ईश्वर भले 
ही रहे किन्तु कठेत्व तो जीव का ही है। प्रयोजक कर्ता और स्वतन्त्र कर्ता इन 
दोनों को व्याकरण शास्र में भिन्न-भिन्न ही माना जाता है । जब जीव में कठेत्व 
रहा तो उसके प्रति विधि-निषेध शास्त्रों की सफलता भी सिद्ध ही हे। जैसे पूर्व 
संस्कारों का प्रभाव है, वैसे ही विधि-निषेध शाखा का भी प्रभाव होता ही हे । 
उन्हें व्यर्थे नहीं कहा जा सकता। यही समाधान प्रकृत्त में श्री मध्वाचार्य के 

मत में भी हो सकेगा । इस कतृत्व का विवेचन भगवदूगीता के १८ वें अध्याय 
के “अधिष्ठानं तथा कती” इत्यादि 'छोक १ ४, १५ में होगा। वहीं इस विषय 
का अधिक स्पष्ट विवरण करेंगे। अस्तु। 

श्री निम्बाकोचायं के सिद्धान्त की अनुगामिनी तत्व प्रकाशिका टीका ने 
भी प्रायः श्रीरामानुजाचाये के अनुसार ही व्याख्या की हे । श्री वल्लभाचाय के 
सिद्धान्ताबुसार की गई व्याख्या में भी इसी प्रकार जीव की नित्यता के कारण 
मरने-मारने की बुद्धि को अज्ञान जनित कहा गया है, ओर सब कुछ भगवदिच्छा- 
नुसार ही होता है, इसलिए विधि-निषेध शास्र भी उनकी क्रीड़ा मात्र ही हैं। 
हनन का अथ भी देह और जीव का वियोग ही है, इत्यादि पूर्वोक्त प्रकार से ही 
व्याख्या की गई हे । | % 

इनके सिद्धान्त में जीव की परमात्मा से उत्पत्ति मानी जाती है। इसलिए 
“न जायते” कहना भी विरुद्ध सा प्रतीत होता है। किन्तु इसका भी समाधान 
उनके अनुयायी यही करते हैं कि भगवदिच्छा से उसे जीव भाव प्राप्त होगया । 
वास्तव सें तो वह भगवान्‌ का अंश ही हे। इसलिए भगवदंशरूपता से “न्‌ 
जायते” कहना उपपन्न हो जाता है। भगवान्‌ ने अपनी इच्छा से चाहे जीव 
को प्रथक्‌ कर दिया। किन्तु वास्तव में तो वह जन्ममरणशुल्य भगवद्गप ही 
है। इसलिए वैसे ही विशेषणों से उसका बिवरण यहाँ गीता में किया गयो हे । 
“नायं भूत्वा भविता वा न भूयः” इसका यह भी एक आशय हे कि आकाशादि 
कई तत्व वा सनत्कुमारादि भगवत्पाषेद कई जगह ऐसे माने गए हैं कि जो सृष्टि 
के आदि में एक बार उत्पन्न हो जाते हैं। फिर यावत्कल्प बने रहते हैं। उन्हें 
बार-बार जन्म अहण नहीं करना पड़ता। इसलिए वे “भूत्वा भूयः न भविता” 
हैं--अथात्‌ उत्पन्न होकर फिर बार-बार उत्पन्न होने वाले नहीं हे । किन्तु यह 
आत्मा वैसा भी नहीं। उनसे भी विलक्षण है। अर्थात्‌ उसके उत्पत्ति विनाश 
कभी भी नहीं होते । 
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उन्नीसवां-पुष्प 


वेदाविनाशिनं नित्यं य एनमजमव्ययम्‌ । 
कथं स पुरुषः पार्थं कं घातयति हन्ति कम्‌ ॥ अ० २२१ 


पूवे के दो पद्यों से आत्मा में विकार की संभावना न होना बतलाया गया 
है। उसी विषय का उपसंहार करते हुए भगवान्‌ कहते हैं. कि “जो इस प्रकार 
आत्मा को नित्य, अविनाशी (नष्ट न होनेवाळा) अज, ( जन्म न लेनेवाला ) और 
अव्यय अर्थात्‌ न्यूनाधिक भाव से न रहने वाला- उस रूप में जान लेता हे वह 
पुरुष किसको मार सकता है और किसके प्रति अन्य पुरुष को मारने की प्रेरणा 
कर सकता है।? 


यहाँ “अविनाशी” “नित्य” “अज” ओर “अव्यय” इन शब्दों में पुनरुक्ति 
सी प्रतीत होती है। उसका समाधान व्याख्याकार इस प्रकार करते हैं कि पूवं 
पद्य में जो छहों भाव विकारों का अभाव आत्मा में बताया गया उसी की आवृत्ति 
उपसंहार में की गई हे। “अज”? शब्द से उत्पत्ति-रूप विकार का, “अब्यय” 
शब्द से वृद्धि ओर अपक्षय का, “अविनाशी” शब्द से विनाश रूप अन्तिम . 
विकार का ओर “नित्य” शब्द से परिणाम रूप विकार का निषेध किया गया 
है। इस प्रकार पाँचों विकारों का निषेध हो जाने पर केवल सत्ता ही रह जाती 
है जो कि विकार रूप नहीं हे, स्वरूप ही है। अथवा “नित्य”? शब्द से स्वाभा-. 
विक नाश का निषेध किया गया और “अविनाशी” शब्द से नैमित्तिक विनाश 
का निषेध किया गया । «बौद्ध दर्शन में सब बस्तुओं का स्वभावतः विनाश माना 
जाता है और न्याय दर्शन में उत्पत्ति और बिनाश दोनों किसी निमित्त से होते 
हैं। दोनों ही प्रकार का प्रसंग यहाँ नहीं है, क्योंकि स्वाभाविक विनाश मानने 
वाले स्वाभाविक ही उत्पत्ति भी मानते हैं। जब यह “अज” अर्थात्‌ उत्पत्तिसे 
रहित है तो विनाश का प्रसंग भी नहीं आ सकता। और “अव्यय” अर्थात्‌... 
अविकारी होने के कारण किसी निमित्त से भी विनाश का प्रसंग नहीं। किसी 
पुरुष के दुष्ट हो जाने पर भी “यह नष्ट होगया” ऐसा लोक में व्यवहार होता दै । 
वैसा विनाश भी आत्मा का.'सभब नहीं, क्योकि अविकारी होने के कारण | 
दोष की यहाँ कोई संभावना नहीं। इसलिए यह सबेरूप से नित्य ही है इत्यादि | 
. रूप से भिन्न-भिन्न विशेषणो का प्रथक प्रथक्‌ अभिप्राय होने के कारण बिरोषणों हू 
में पुनरुक्ति नहीं हे। अजुन को दोनो प्रकार की शंका थी कि मैं गुरुजनांको | 
मारूंगा वल इसलिए भी.सुफे पाप होगा और सेना का नायक, परिचालक होने के | 
कारण आरों के द्वारा भी बहुतों का नाश करवाऊँगा इसलिए प्रेरणा का भी पाप | 
ओ।  सुमेहोगा। अथवा अजुन को यह भी शंका हो सकती है कि भगवान्‌ कृष्ण | 
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मुझे भीष्म द्रोणादि के मारने की प्रेरणा कर रहे हैं तो पाप की प्रेरणा का पाप 
इनको भी होगा । उ शंकाओं का निवारण करने के लिए “क॑ घातयति,? 
ओर “कं हन्ति”, दोनों पदों से हनन क्रिया और प्रेरणा क्रियां, दोनों का ही 
निषेध भगवान्‌ ने किया हे। संस्कृत भाषा में ' ‘किम्‌? शब्द का प्रयोग प्रश्न 
अथ में भी. होता हे ओर आक्षेप अर्थ में मी। यहाँ भगवान्‌ स्वयं उपदेश दे 
रडे हैं, रभ का कोई प्रसंग नहीं है, इसलिए आक्षेप ही “ किम्‌” शब्द का अथ है । 
अर्थात्‌ हनन या अररणा आत्मा में संभव नहीं हो सकती । कदाचित्‌ प्रभ हो कि 
हनन, ररणा आदि सब क्रियाओं का व्यवहार तो आत्मा में स्पष्ट देखा जाता हे 
असुक पुरुष ने अमुक को मार दिया या अमुक पुरुष को किसी के द्वारा मरवा 
दिया ऐसा अन्य लोग भी व्यवहार करते हैं, और स्वयं भो मनुष्य के हृदय में 
ऐसा अनुभव होता है कि मैं.इसे मार रहा हूँ, मैं मारने की प्रेरणा कर रहा हूँ 
इत्यादि। इसका उत्तर होगा कि आत्मा के स्वरूप को जो नहीं जानते वे ही 
ऐसा व्यवहार करते हैं। जो आत्मा के स्वरूप को जानगए कि आत्मा सब 
विकार रहित और व्यापक तत्व हे वे ऐसा व्यवहार नहीं कर सकते क्योंकि 
व्यापक तत्व में क्रिया हो ही नहीं सकती इसका विशेष विवरण “य एन वेत्ति 
हन्तारम्‌” इत्यादि पूव छोक में कर चुके हैं। कदाचित्‌ प्रश्न हो कि यह उपदेश 
सुनकर आत्मा के नित्यत्व और व्यापकत्व का ज्ञान तो हमें हो गया किन्तु हनन 
आदि सब क्रियाओं का अपने में या दूसरे में भान तो अब भी होता हो है तो 
इसका उत्तर है कि शब्द सुनकर जो ज्ञात होता है वह परोक्ष ज्ञान है। वह्‌ 
अनादि काल से चली आ रही कटेत्व आदि भ्रम की वासना को निवृत्त नहीं कर 
सकता। अनादि काल का भ्रम बद्धमूल है, अपनी जड़ जमाए बैठा है, उसे 
एक बार सुनने से जो अल्पकालिक ज्ञान होगा वह कैसे हट सकेगा । लोक में 
एक कहावत प्रसिद्ध है कि किसी हिन्दू. जाति के मनुष्य ने अपनी चालीस वर्ष 
की अवस्था में धरम परिवतेन कर मुस्लिम धर्म को ग्रहण कर लिया और एक 
मौलवी साहब की देखरेख में रहने लगा। दूसरे दिन प्रातःकाल जब उठा तो 
अपने पूर्वे संस्कार के अनुसार “हरे कृष्ण गोविन्द दामोदर” इत्यादि स्मरण 
करने लगा। जब मोलवी साहब ने उसे डाटा कि यह क्या करता है, तुझे 
“अल्ला; खुदा”, का नाम लेना चाहिए, तब उसने उत्तर दिया कि मौलवी साहब ! 
आपका अल्ला और खुदा मेरे हृदय में अभी एक दिन हुए तब आया है, बह | 
चालीस वष से हृदय में बैठे हुए “कृष्ण-गोविन्द” को इतना जल्दी केसे हटा 
सकेगा । वही बात यहाँ भी हे। अनादि काल की भ्रम वासना एक बार के 
शब्द जन्य परोक्ष ज्ञान से दूर नहीं हो सकती । जब चिरकाल तक इस उपदेशा 
का सनन और निदिध्यासन होकर आत्मा के ब्यापकत्व, अकठंत्व आदि का 
. अत्यक्ष अनुभव होगा तब ही वह भ्रम वासना निवृत्त होगी और ऐसा प्रत्यक्षानु- 

भव करने वाला पुरुष ही विद्वान्‌ या आत्मवित्‌ कहलाने का अधिकारी हो सकता 


है। उसी के लिए भगवान्‌ ने यहाँ कहा हे कि वह किसको मारता हे और क 


किसको मारने की प्रेरणा कर सकता है । प्रत्युत्‌ इस पद्य में यह भी भाव निकल . 
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सकता है कि “स कथं पुरुषः”, अर्थात्‌ वह जीवन्मुक्त पुरुष पद्‌ से भी क्यों कहा 
जाय। क्योंकि “पुरुष” शब्द का अर्थ भी तो वही है कि जो शरीर आदि पुर 
में शयन करे वह पुरुष कहलाता है। ईश्वर के लिए जो पुरुष पद का व्यवहार 
श्रुतियों में हुआ है वह भी माया रूप पुर में शयन करने के कारण ही है। शुद्ध 
निष्कल ब्रह्म को पुरुष नहीं कहा जा सकता। इसी प्रकार जब स्थूल, सूक्ष्म, 
कारण शारीरों में बद्ध रहने की भावना रहे तब ही जीव भी पुरुष कहलाता हे | 
जिसने आत्मा को तीनों शारीरों से प्रथक्‌ या यह कहो किं उनसे कोई सम्बन्ध 
न रखने वाला, समक लिया वह पुरुष भी किस आधार से कहा जाय । इस 
लिए जीवन्मुक्त को पुरुष भी भूतपूव गति से ही कह सकते हैं। वस्तुतः बह 
पुरुष नहीं हे । 
श्री शंकराचाय ओर उनके अनुयायी व्याख्याकार इस पद्य से “कस 
संन्यास” का प्रभाव प्रकट होना कहते हैं। यहाँ यद्यपि हनन क्रिया और हनन 
क्रिया के फळ का ही निषेध किया गया हे । किन्तु वह एक उपलक्षण मात्र है । 
आत्मा में कोई क्रिया नहीं हो सकती और न उसका कोई फल आत्मा पर संभव 
हो सकता है। क्‍योंकि आत्मा व्यापक और निर्विकार है। व्यापक में क्रिया 
ओर निर्विकार प क्रिया के फल का होना संभव नहीं यह बात पूर्वे के दो पद्मों 
के व्याख्यानों में स्पष्ट की जा चुकी हे। जब आत्मा में क्रिया वा क्रिया का 
फल होना संभव ही नहीं तो फिर सब क्रियाएँ जल ताड़न के समान निष्फल ही 
कही जायगी। इसलिए आत्मज्ञ विद्वान्‌ कोई क्रिया नहीं करता। वह समस्त 
कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ त्याग कर देता है, यही इस पद्य का आशय स्पष्ट होता 
हे। इससे कम सन्यास का विधान यहाँ सिद्ध होता हे। इस पर प्रभ यह 
हा हे कि यदि किसी क्रिया का फल आत्मा पर नहीं माना जाय तो शास्रं में 
विधि और निषेध नि वे सब व्यर्थं हो जायेंगे) विधि वाक्यों का तात्पर्य 
यही नि कि यज्ञादि कम करने से अभ्युदय होता है और प्रतिषेध वाक्यों का 
तात्पय यह है कि हिंसा आदि कमं करने से आत्मिक पतन होता है। जब 
आत्मा के अभ्युदय और पतन हो ही नहीं सकते तो वे विधि और निषेध सर्वथा 
व्यथ होंगे। इसका उत्तर संन्यास मार्ग के अनुयायी यह देते हैं कि विधि- 
ध आदि सारे शास्त्र अविद्वान्‌ के लिए हैं। जब तक पूर्वोक्त रूप से आत्मा 
का साक्षात्कार अर्थात्‌ विस्पष्ट अनुभव नहीं हुआ तब तक वह अविद्वान्‌ पुरुष 
व्यवहार दशा में अपना ही अभ्युदय और पतन समझता रहता है, ओर उसकी 
तया उससे बचने के उपाय भी आवश्यक समझ कर करता रहता हे । उसी 
क उपाय रूप से विधि और निषेध शाखो में बताये गए हैं। आत्मज्ञ 
तवा Cl है न कोई निषेध। वह विधि-निषेध से अलग हो 
हाहा पा कित आत्मज्ञान में अधिकार है। इसीलिए अभियुक्तों 


` “निद्लेगुण्ये पथि विचरतां को विधि; को निषेधः 
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अर्थात्‌ गुणत्रय के मागे से जो प्रथक हो गया उसके लिए 
निषेध कुछ भी नहीं। यह सब पूबे प्रवचन में भी स्पष्ट किया जा 
अ सिजा उनः कहा गया। तब पुनः शंका होती है कि ज्ञान का विधान 
दान के लिए ही है। जिसे ज्ञान प्राप हो चुका ससे ज्ञान में प्रवृत्त 
क्या आवश्यकता ? उत्तर है कि ठीक है, जब तक ज्ञान परिपक्व न 
हो तभी तक ज्ञान के उपाय श्रवण) मनन आदि भी कतेव्यः रहते हैं। ज्ञान का 
परिपाक हो जाने पर तो इनकी भी कोई आवश्यकता नहीं। इसीलिए वहाँ सवे 
फेन सन्यास कहा जाता है फिर प्रश्न होता हे कि यदि अविद्या की दशा में 
अविद्वान्‌ के छिए ही सारे शास्त्रों का उपयोग होता है तो वे भी एक प्रकार से 
अविद्या के ही अन्तरत हुए। फिर उनमें प्रामाण्य शिष्ट लोग क्यों मानते हँ? 
इसका भी उत्तर इस मार्ग के अनुयायी यही देते हैं कि जब सब व्यवहार अविद्या 
के ही अन्तगेत चलते हैं तो उनके प्रतिपादक शास्र भी अविद्या से बहिभूत केसे 
हद सकंगे। अविद्याकी दशा में अर्थात्‌ व्यवद्दार दशा में ही उनका प्रामाण्य 
&। शारीरिक भाष्य की अवतरणिका में श्री शंकराचार्य ने संपूर्ण प्रमाण प्रमेय 
व्यवहार को अविद्यावान्‌ के लिए ही उपयोगी सिद्ध किया है। आत्मज्ञ विद्वान्‌ 
के लिए तो स्पष्ट कहा गया द कि--“नातुध्यायाद बहून्‌ शब्दान्‌ वाचो विलपन 
हि तत्‌” अर्थात्‌ बहुत से शब्दों के विचार में नहीं पड़ना चाहिए, वह प्रमाणभूत 
' शब्दा का अभ्यास भी वाणी को ग्लानि में डाळता हे । अन्यत्र कहा गया है-- 
अन्या वाचो विझुञ्चथ” अर्थात्‌ आत्मानुचिन्तन के अतिरिक्त अन्य वाणी 
मात्र को छोड़ दो। इसी आधार पर उपनिषदों में परा और अपरा नाम से 
विद्याओं के दो भेद प्रस्तुत कर वेद-वेदांग आदि सब को अपरा विद्या की कोटि 
से ही गिनाया गया हे । केवल आत्म प्रतिपादक शास्त्र ही परा विद्या माने गए 
हैं। उनका भी मनन ज्ञान के परिपाक होने तक ही आवश्यक है। परिपाक 
हो जाने पर उनका भी प्रयोजन न रहने से त्याग हो करना होगा। जिस प्रकार 
कोई मनुष्य अपने इष्ट स्थान में पहुँचने के लिए किसी सवारी का उपयोग करता 
ओर नियत स्थान पर पहुँच जाने के अनन्तर उसका त्याग ही करना आवश्यक ` 
होता हे । यदि उपयोगी समझ कर फिर भी सबारी को नछोड़े तो उस पर 
सदा बैठा इधर-उधर. चक्कर ही काटता रहेगा, अपना इष्ट स्थान उसे कभी प्राप 
न होगा। इसी प्रकार शास्र या उनके प्रतिपादित कमे विस्पष्ट आत्मज्ञान तक 
पहुंचा देने में ही उपयोगी हें । आत्मज्ञान प्राप्त करने के अनन्तर भी उनका 
यदि त्याग न किया जाय तो आवागमन के चक्र में ही पड़ा रहना होगा। मुक्ति 
कभी न मिलेगी । इसलिए मुक्ति तो सवेकमे संन्यास से ही साध्य है। 


इस पर बहुत बड़ी शंका यह उपस्थित होती हे कि प्रथम अध्याय के 
आलोचन से स्पष्ट सिद्ध हो जाता है कि अजुन अपना कर्म छोड़कर भिच्चान्न 
न रूप संन्यास धम में ही प्रवृत्त होना चाहता था। उसे कर्म संन्यास से 
हटाकर कमे में अबृत्त करने के लिए ही तो गीता के उपदेश का समारंभ है। तब 
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ङ्गं भी यदि कर्म संन्यास की मुख्यता बता दी जाय तो अजुन जो 
इस सपत था बही ठीक था। फिर उपदेश की आवश्यकता ही क्या थी ! 
इसका भी उत्तर इस मार्ग के अनुयायी यही देते है कि अजुन अभी परिपक्व 
ज्ञान संपन्न नहीं था। वह यदि कमे छोड़ देता तो “इतो अष्टः ततो भ्रष्ट?” हो 
जाता। जैसे मार्ग के मध्य में ही यदि कोई सवारी छोड़ दे तो वह इधर या 
उधर कहीं का नहीं रइता। इसीलिए भगवान्‌ को यह उपदेश देना पड़ा कि 
तुम्हारा अधिकार अभी कर्म में ही है। तुम कम छोड़ देने से माग भ्रष्ट हो 
जाओगे। किन्तु अज्ञान रूप मोह दूर करने के लिए आत्मा का स्वरूप भी 
बतलाना आवश्यक था। उसके संबन्ध से कम संन्यास की बात भी प्रसंग में 
आ ही जाती है और इसलिए भी भगवान्‌ उसे प्रकट कर देते हैं कि मनुष्य 
जीवन का अन्तिम लक्ष्य वही है । इसलिए यहाँ भी कंम-संन्यास का प्रतिपादन 
हो जाना अनुपयुक्त नहीं है । 
अन्यान्य वैष्णव आदि संप्रदायाँ के अनुयायी व्याख्याकार यहाँ कमे 
संन्यास का प्रतिपादन नहीं मानते । उनका आशय यही हे कि यहाँ तो आत्मा 
की नित्यता का ही प्रकरण चल रहा है। इसलिए “न हन्यते” कहने का हो 
भगवान्‌ का ताप्पयं हे। जब हनन होता ही नहीं तो आत्मज्ञ विद्वान्‌ हनन 
करना वा कराना भी केसे मानेगा। इस प्रकार हनन क्रिया और उसके फल 
के निषेध में हो यहाँ तात्पय है। हनन को समस्त क्रियाओं का उपलक्षण समझ 
लेना प्रकरण ओर युक्ति दोनों के विरुद्ध हे। वैष्णव संप्रदायो के आचाय आत्मा 
को अणु मानते हैं। अणु का विभाग नहीं हो सकता, इसलिए उसमें नित्यता 
युक्तियुक्त है। किन्तु अणु में क्रिया भी न हो सके इसकी कोई युक्ति नहीं। इस 
लिए सर्वक्रिया निषेध युक्ति सिद्ध नहीं होता । इसीलिए शास्त्रोक्त विधि-निषेध 
भी उपपन्न हो जाते हैं, और कम करना व उसका फल भोगना दोनों ही बातें 
जीव में उपपन्न हो जाती हैं। फळ भोक्ता होने पर भी स्वरूप नाश नहीं होता 
` यही इस मत में निर्विकारता का तात्प है। जैसा कि न्यायशास््र के सिद्धान्त 
में बुद्धि सुख-दुःख आदि गुणों के आत्मा में उत्पन्न विनष्ट होते रहने पर भी 
स्वरूप नाश न होने के कारण आत्मा की नित्यता बनी रहती है उसी प्रकार 
वैष्णव सिद्धान्तों में भी आत्मा की नित्यता जान लेनी चाहिए। ः 


लोकमान्य तिलक यद्यपि दार्शनिक विषयों में श्री शंकराचार्य के सिद्धान्त 
के अनुयायी हैं तथापि वे गीता का प्रतिपाद्य कर्म संन्यास नहीं मानते । उनका 
मत है. यद्यपि आत्मा निर्विकार है उसमें क्रिया वा क्रिया का फल संभव नहीं । 


किन्तु उसकी प्रेरणा से मन, वाक्‌ शरीर आदि में तो कर्म होते ही हैं। वे जैसे. 


संसारी पुरुष के होते हैं बेसे ही ज्ञानी पुरुष के भी होते रहेंगे और फल भोग 
की इच्छा तो होनी ही न चाहिए। यही गीता का सिद्धान्त है कि फय की 
इच्छा न-रहने पर भी कतव्य बुद्धि से वा लोक संग्रहाथ कर्म करना उचित है । 
यह आगे कमे योग के प्रकरण में विस्तार से स्पष्ट किया जायगा। यहाँ मत- 
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भेद का प्रदर्शन मात्र कर दिया गँ 
! गया है। यहाँ श्री विद्यावाचस्पति 
ड का भी स्मरण कर लेना चाहिए कि अव्यय शब्द य वि 
esse उसके का भूत निर्विकार आत्मा के लिए निरूढ है। 
। प्रसंग आता हे वहाँ अव्यय शब्द गीता में अवश्य प्र 
हुल र हे | यह सब विषय पूवे “अविनाशि तु तद्विद्वि” स्याति कक 
वन भ स्पष्ट कर चुके हैं! यहाँ भी उसका स्मरण करा देना आवश्यक था | 


em ल 
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बीसचां-एुष्प 
वासांसि जीर्णानि यथा विहाय नवानि गृह्वाति नरो5पराणि । 
तथा शरीराणि विहाय जीर्णोन्यन्यानि-संयाति नवानि देही ॥ २-२२ 


अब प्रश्न होता है कि यदि जन्म-मृत्यु आत्मा के हैं ही नहीं तो संसार में 
“बालक का जन्म हुआ”, “अमुक व्यक्ति मर गया” आदि व्यवहार किस आधार 
पर प्रचलित होते हे । इसका उत्तर इस पद्य से दिया जाता है कि जिस प्रकार 
कोई भी मनुष्य फटे वखों को छोड़कर, नवीन वस्न धारण कर लेता हे, उसी 
. प्रकार देही आत्मा भी जीण शारीरों को छोड़कर अन्य नये शरीरों में चळा जाया 
करता है। यह नये शारीर का परिग्रह ही जन्म नाम से व्यवहृत होता हे और 
जीणे शरीर के परित्याग को ही मृत्यु कहते हैं । | 


यहाँ जीणता से अभिप्राय केवल वृद्धावस्था के कारण अशक्त दो जाने का _ 
ही नहीं हे किन्तु जिन कर्मों के कारण यह शरीर मिला हे उन प्रारब्ध कर्मों का 
समाप्त हो जाना ही जीणेता हे। इसलिए युवावस्था में या बाल्यावस्था में भी 
सत्यु होना उपपन्न हो जाता हे । जितने कर्मों के फल भोग के लिए यह शरीर 
प्राप्त हुआ उतने कर्मों का फल भोग समाप्त हो जाने पर बद्दः शरीर आगे कायं 
करने में अशक्त हो जायगा क्योंकि पूर्व कमे ही आगे के कम कराने में सहायक 
होते हें यह गीता के अन्तिम अध्यायों में स्पष्ट हो जायगा। जब पूर्वे कमे का 
संस्कार नहीं रहा तो आगे कमे करने में अशक्ति होगी । यही अशक्ति यहाँ 
जीणेता पद से कही गई है । इसका अभिप्राय यही हुआ कि जैसे शरीर के 
लिए शोभाकारक वा शीतादि निवारक बख हैं इसी प्रकार जीवात्मा के लिए 
कम साधन वस्र स्थानीय शरीर हैँ। जैसे वस्न बदल देने पर भी शरीर के 
स्वरूप में कोई परिवतेन नहीं होता वैसे ही शरीर बदल देने पर भी आत्मा के 
स्वरूप में कोई परिवतन नहीं होता। यहाँ प्रश्न उपस्थित होगा कि आत्मा को 
जब विसु अथोत्‌ सत्र व्यापक माना जाता है तब एक शरीर छोड़ना और 
दूसरा अहण करना यह क्रिया आत्मा में केसे संभव हो सकेगी। क्योंकिजो | 
तत्व सवत्र व्यापक है उसमें तो देश त्याग रूप क्रिया संभव ही नहीं हो सकती। 
आकाश अपना स्थान छोड़कर दूसरे स्थान पर कैसे जा सकता है। इसी प्रकार 
` व्यापक आत्मा एक स्थान से दूसरे स्थान में केसे चला जायगा। इसका उत्तर 


है कि हमारे दर्शन शास्त्रों में शरीर तीन अकार के माने गए हैं, स्थूळ शरीर, 


सूच्म शरीर, ओर कारण शरीर। इनमें एक स्थूल शरीर को छोड़कर पाय | ड 


शरीर सरे स्थूल शरीर में चला जाता है। इसी का नाम मृत्यु या जन्म दै। | 
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जैसे एक घड़े को एक स्थान से उठाकर दूसरे स्थान में रख देने पर 
के कारण क का ही चळना मान लिया जाता है, तभी स्का 
आकाश में भरा हुआ अन्न, घृत, जल आदि भी अब दूसरे स्थान में मिलने 
लगता है। इसी प्रकार सूक्ष्म शरीर के चलने के कारण उसमें परिच्छिन्न 
आत्मा का भी चलना मान लिया जाता है। इसी अभिप्राय से यहाँ “देही? 
शब्द का अर्थात्‌ आत्मा का जाना कहा गया। अथवा यहाँ “देही” शब्द का 
अथ सूद्म शरीर ही कर लेना चाहिए। हमारे इस स्थूल शरीर का स्वामी होने 
के कारण सूक्ष्म शरीर को ही “देही” कहना युक्ति युक्त है। इस सूक्ष्म शरीर 
का स्थूळ शरीर के साथ नाश नहीं होता किन्तु बह.संपूर्ण सृष्टि के अलय पर्यन्त 
बना रहता है ओर भिन्न भिन्न देहों में जाता रहता है । प्रलय दशा में इसका 
भी नाश हो जाता है तब भी वासनाओं का आधार अविद्या रूप “कारण शरीर” 
बना रहता है । इसलिए प्रल्य का अवसान होने पर पुनः सृष्टि में फिर वे ही 
जीव शरीर ग्रहण करने छगते हैं। जागृत, स्वप्न, सुषुप्ति इन प्रतिदिन की तीन 
अवस्थाओं में भी जागृत में स्थूळ शरीर का भी क्रियाकलाप चलता है, स्वन 
“केवल सूक्ष्म शरीर का और सुषु में दोनों का ल्य हो जाने पर केवळ कारण 
शरीर रहता है । इसलिए जागते ही हमें पूवे की सब बातों का स्मरण हो आता 
है ओर अपने अधूरे कामों को पूरा करने में हम लग जाया करते हैं। इस 
सूक्ष्म शरीर में कितने तत्व सम्मिलित हैं और देद्वान्तर में जाने के लिए उसकी 
गति किस प्रकार होती है इन सब बातों का निरूपण भगवद्गीता फे अष्टम 
अध्याय के व्याख्यान में होगा । ८ 2 बदड 


इस पद्य से यह आशय प्रकट होता है कि पहिले पुराना शरीर छोड़ दिया 
जाता है और उसके अनन्तर दूसरा शरीर प्राप्त किया जाता है। किन्तु श्रीमद्‌- 
भागवत में एक दूसरा दृष्टान्त आया है-- 


“ब्रजंस्तिष्ठन्यदेकेन यथैवैकेन गच्छति । 
यथातृणजलोकेवं देही कर्म गति गतः” ॥ : स्कन्ध १० अ० १ होक ४० ¦ 


अथात्‌ जलुका (जोक ) किसी तिनके पर चलती हुई एक चरण से तिनके 
को पकड़े रहती है और दूसरे अग्रभाग रूप चरण से दूसरे तृण को जब पकड़ 
लेती हे तो पहिले तृण को छोड़ती है। यही स्थिति कर्म के अनुसार भिन्न-भिन्न 
गतियों में जाने वाले जीव की है। इस दृष्टोन्त से यह सिद्ध होता हे कि पहिले 
दूसरे देह को पकड़कर तब जीवात्मा वा सूक्ष्म शरीर पहिले देह को छोड़ता है । 
इन दोनों बातों में कुछ विरोध प्रतीत होता है। एक वज्र को उतार कर अनन्तर ु 
दूसरा वस्न धारण करने की तरह पहिले एक शरीर को छोड़कर तब दूसरा शरीर 
लिया जाता है या जलको के दृष्टान्त के अनुसार पहिले दूसरा शरीर ग्रहण कर 
तब पहिले शरीर का त्याग किया जाता है। इसका ठीक समाधान नहीं होता। . 


इसके अतिरिक्त एक यह भी भबळ शंका उठती है कि ऐसे हजारों डाखां शरोरों 2 । गै. 
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के खजाने कहाँ भरे हुए हैं जिन्हें सूम शरीर पकड़ता जाता है। वस्न तो सिल 
सिलाए धुले घुलाए हमारे बक्सो में रक्खे रहते हैं इसलिए पुराना जीरो वस्न 
- छोड़कर हम नया पदिन लेते हैं। जलूका के सामने भी अन्य तिनका उपस्थित है 
जिसे पकड़ कर वह पहिले तिनके को छोड़ देती हे किन्तु भिन्न-भिन्न योनियों के 
ऐसे ढच्चावधि शरीर कहाँ भरे हुए हैं. जिन्हें प्रत्येक सूक्ष्म शरीर पकड़ता जाय 
या पहिनता जाय । शरीर तो इसके गर्भ में प्रवेश करने पर पीछे तैयार होता 
है। तब उक्त दोनों दी दृष्टान्तों की संगति केसे बैठाई जाय या शरीरान्तर प्राप्ति 
का क्रम कैसे समझा जाय ? शारीरिक दशन के तृतीयाध्याय प्रथम सूत्र के भाष्य 
में श्रीशंकराचाय ने इस पर विचार किया है। और अनेक प्रमाणो से यह सिद्ध 
किया है कि शरीरान्तर परिग्रह न देह त्याग से पहिले होता है ओर न कपड़े की 
तरह तत्काळ ही हो जाता है किन्तु बह उपनिषदों में चर्चित पंचाभि क्रम से होता 
है। भागवत में कहे गए जलूका के दृष्टान्त का आश्रय तो इतना ही हे कि कम 
के अनुसार जो देह आगे प्राप्त करना है उसकी भावना शरीर त्याग से पहिले 
ही सूक्ष्म शरीर में उपस्थित हो जाती है ओर वह भावना तब तक बनी रहती है 
जब तक कि वह शरीर स्थूळ रूप में बनकर प्राप्त न हो जाय। श्रो शंकराचाये 
के भाष्य की यह पंक्ति है कि--“कर्मोपस्थापित प्रतिपत्तव्य देह विषयक भावना 
दीघोभावमात्र॑ जलूकया उपमीयते” । अथात्‌ प्रयाण के समय आगे का जन्म 
दिलाने के लिए जो प्रधान कमे अग्रसर होता हे वह आगे के प्राप्तव्य शरीर की 
भावना को उसी समय उपस्थित कर देता हे। उस भावना का दीर्घीभाव अर्थात्‌ 
दूसरा स्थूळ शरीर प्राप्त होने तक बना रहना ही जलूका की उपमा से बताया 
गया है। पहिले ही दूसरा शरीर पकड़ लिया, इसका आशय यही है कि उस 
शरीर की भावना पहिला शरीर छोड़ने से पहिले ही उपस्थित हो गई । अर्थात्‌ 
सांचा बनकर तैयार हो गया अब उसमें ढळकर मूर्ति क्रम से तैयार होती रहेगी। 
भगवद्गीता के इस वख के दृष्टान्त का आशय भी इतना ही है कि एक शरीर 
छोड़कर दूसरा शरीर आत्मा लेता रहता हे | तत्काळ ही लेता है ऐसा बताने 
में इस पद्य का आशय नहीं। अष्टमाध्याय में यही बतछाया जायगा कि जिस 
भाव का स्मरण-करता हुआ प्राणी शरीर छोड़ता हे उसी भाब के शरीर को आगे 
प्राप्त करता हे और तब तक उस भाव से भावित रहता है। . इसलिए शाखं में 
परस्पर विरोध कुछ नहीं, भावना रूप से आगे के शरीर का साँचा पहिले ही 
तैयार हो गया। इसे ही दूसरे शरीर का पकड़ना मान कर श्री भागवत में 
जलका का दृष्टान्त दे दिया गया और स्थूळ रूप से शरीरान्तर आप्ति पूर्वे शरीर 
न कल 
बा बक दोनों का अविरुद्ध आशय समझ 
बे है हैं। पंचाप्ति क्रम से शरीर प्राप्ति किस अकार उपनिषदों में बतळायी 
ळा वह किस भकार वैज्ञानिक है यह सब विवेचन अष्टम अध्याय के 
ही किया जायगा। इससे यह भी सूचित किया कि जीण शरीर 
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को छोड़कर नया शरीर लेना एक प्रकार से हषं का कारण हो सकता है। पुरानी 
वस्तु को छोड़कर नई लेने में सबको आनन्द ही देखा जाता है के देहान्तर 
प्राप्ति में शोक करना तो अज्ञान ही कहा जायगा । 


उक्त आत्मा की नित्यता का ही उपसंहार रूप वर्णन स्पष्टता के लिए आगे 
के तीन पद्यों में किया जाता है। 


नेनं छिन्दन्ति शख्राणि नेनं दहति पावकः | 
न चैनं क्ेदयन्त्यापो न शोषयति मारुतः ॥ २-२३, 
अछेद्ो5यमदाइयो अक्लेद्योशोष्य एव च । 

. नित्यः सवगतः स्थाणुरचलोऽयं सनातनः || २-२४, 
अव्यक्तोऽयमचिन्त्योऽयमविकायाऽयश्चुच्यते | 
तस्मादेवं विदित्वैनं नानुशोचितुमर्हसि ॥ २-२५, 


“इस आत्मा को शस्त्र नहीं काट सकते, अभि नहीं जला सकता, जल इसे 
गलित नहीं कर सकता, वायु इसे सुखाता नहीं ।” कदाचित्‌ शंका हो कि इस 
समय चाहे न काटते जळाते हों किन्तु कालान्तर में तो ऐसा होना संभव है । 
इसका भी निषेध करते हैं. कि--“आत्मा काटने के योग्य ही नहीं दै, जलाने 
गलाने-सुखाने के भी योग्य नहीं है क्योंकि यह तो नित्य है, सत्र व्याप्त है, 
सदा स्थिर है, अचल है. अर्थात्‌ कभी अपना स्थान भी नहीं छोड़ता और सनातन 
अर्थात्‌ सदा रहने वाला है।” “अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों से अहण करने योग्य 
नहीं है, अचिन्त्य अर्थात्‌ मन के विचारों में भी नहीं आ सकता, .यह तो सवंथा 


विकार रहित कहा जाता है, इस प्रकार आत्मा को समझकर शोक करना तुम्हें 
सवथा उचित नहीं।” 


यद्यपि यहाँ यह आक्षेप हो सकता है कि जब अविनाशी और नित्य कह 
दिया तो कटने-जलने आदि सब बातों का निषेध सिद्ध हो ही गया। फिर 
बार-बार इन बातों को दुहराना तो पिष्टपेषण मात्र हे और व्यर्थ ग्रन्थ का कलेवर 
बढ़ाना है। किन्तु जो बात लोक सिद्ध न हो और जैसा हम आज तक समझते 
आए हैं उससे सवेथा विपरीत हो उसे बुद्धि में बैठाने के लिए अनेक प्रकार से 
बार-बार कहना ही पड़ता हे । सूक्ष्म तत्व वा नई बात को हृदय में बैठाने के 
लिए यह आवश्यक हे । इसलिए सूक्ष्म तत्व के प्रतिपादन में पुनरुक्तिदोष शिष्ट 
परम्परा में नहीं माना जाता। आत्मा की नित्यता बता देने पर भी यह शंका 
उठ सकती है कि आत्मा चाहे नित्य हो किन्तु रहता तो बह शरीर रूप गृह में 
ही है। तब घर जलने पर जैसे घर के भीतर की सब वस्तुएँ जल जातीं हैं उसी 
प्रकार शरीर के छेदन दाह आदि से आत्मा के भी छेदन दाह आदि का प्रसंग 
क्यों न होगा ? यदि कहो कि घर जलने पर भी घर के भीतर का आकाश तो 
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नहीं जलता। इसी प्रकार आत्मा का दाह आदि न होगा तो इस पर भी प्र 
` होगा कि आकाश में भी घर के जलने पर उष्णता तो व्याप्त हो ही जातो है 
तब आकाश भी निर्विकार तो नहीं रहा । इसी शंका के निराकरण के लिए 
आगन्तुक विनाश का अभाव भी भगवान्‌ बतलाते हें । आगन्तुक विनाश भूतां 
के द्वारा ही संभव हो सकता हे । उनमें भी आकाश तो निस्तब्ध है, उदासीन 
है। वह तो विनाश का साधन बन ही नहीं सकता । तब ४ भूत रहे, उन 
चारों के द्वारा विनाश या विकार का अभाव इन पद्यो में बतलाया गया। शस्त्र 
नहीं काट सकते इससे प्रथिवी द्वारा विनाश का अभाव बतलाया गया है । उसका 
कारण अच्छेद्यदता को बतछाया। आशय यह है कि प्रार्थिव शस्त्र बाण खड्ग 
आदि सावयव वस्तु का छेदन कर सकते हैं। अबयवों का विभाग कर देने 
का नाम ही छेदन है, तब निरयव आत्मा पर इनका क्या प्रभाव हो। जल नहीं 
गला सकता इससे जल के द्वारा विनाश का अभाव बतलाया गया। क्योंकि 
जळ के द्वारा गळाना स्पश वाले द्रव्य का ही हो सकता है । आत्मा जब स्पशवान्‌ 
नहीं तो जळ इसे केसे विकृत कर सकता है। इसी प्रकार अभि और वायु के 
द्वारा भी विकार का अभाव “अदाह्यः? और “अशोष्यः” पदों के द्वारा बतलाया 
गया। इन सब बातों का अर्थात्‌ स्वतः विनाश न होने का और आगन्तुक दोषों 
से भी विनाश का प्रसंग न होने का मुख्य कारण चौवीसवें छोक के उत्तराधे और 
पचोसवे होक के पूर्वाध में बताया गया है। इन में आत्मा के इतने विशेषण 
तिता त वत) स्थाणु, अचळ, सनातन, अव्यक्त, अचिन्त्य और अविकार्य । 
2] षणां में भी कई में पुनरुक्ति प्रतीत होती है, उसका परिहार व्याख्याकारों 
अनेक अकार से किया है। एक प्रकार यह है कि क्रिया का प्रभाव चार 
प्रकार से भिन्न-भिन्न वस्तुओं पर हुआ करता है जिस पर क्रिया का प्रभाव हो 
उसे व्याकरण शास्र में कमकारक कहते हैं। चार प्रकार का प्रभाव होने के 
' कारण कम के चार भेद व्याकरण में जाते हैं--उत्पाद्य, विकार्य. संस्कार 
i | 9 , संस्काय और 
भाय। डुम्भकार घट का निर्माण करता है” इत्यादि वाक्यां में “घट” 
लि | में “घट” उत्पाद्य 
कंस है । क्योंकि घड़ा पहिले नहीं था वह उत्पन्न किया ५ ८62 
व कि, नल [ जाता है। “रंगरेज 
कमजा खाता हैः इत्यादि.वाक्‍्यों में कपड़ा “बिकाय” कमे है। कपडा पहिले 
भी है ओर पीछे भी है, उसका उत्पादन नहीं किया जाता “ 
वतन कर पूर्वावस्था से भिन्न अवस्था लाई जाती है त इ विका रूप पार, 
कहलाता है। “पाचक चावल पकाता है” यहाँ वयस्क ला 
यहाँ चावल “संस्काये” कम है 
क्योंकि उसकी कठोरता DRS 
हटाकर कोमलता लाई जाती 
संस्कार हे। विकार में किसी एक गुण या विशेषता ह. रया हिरोमाव दो 
जाता है किन्तु संस्कार में गुण का स्वरूप पतिवतन मात्र किया ड 
कि चावल के रपश को कठोर से जाता है । जैसा 
बिकार्य र र से कोमल कर दिया गया 
बिकाय और संस्काय में भेद मान लिया वात घो 
हरण शास्रीय रूप में प्राप्त होता है जे । जाता हे । वस्तुतः संस्काये का उदा- 
| जसा बाळक को उपनीत किया जाता है, 
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यहाँ बालक के बाह्य स्वरूप में कोई परिवर्तन नहीं हुआ किन्तु उसकी बुद्धि में 


संस्काय में आगन्तुक दोषों को हटाया जाता हे वा नए गुणां 

हे। वस्तु के स्वरूप में विकार नहीं होता यही उनमें भेद है i क स 
जाता है” यहाँ आम आप्य कमं है। आम पहिले उसे अप्राप्त है उसकी प्राप्ति 
कर ली जाती हे। यहां कम के स्वरूप में कोई विलक्षणता प्रतीत नहीं होती । 
मनुष्य को उसकी प्राप्ति हो जाती है। यही मनुष्य की क्रिया का फल है । 
अस्तु इन चारों ही अकार के क्रिया फळ का आत्मा में अभाव चार विशेषणो 
से बतालाया गया है। “नित्य” शब्द से आत्मा उत्पाद्य कर्म नहीं है, यह कहा 
गया। “सवगत? शब्द से वह सर्वत्र व्याप्त है, किसी को अग्राप्त नहीं, जिसकी 
आप्ति की जाय, इस विशेषण से प्राप्त कर्मता का अभाव बतळाया। “यासु 
अर्थात्‌ सवदा एक रूप से स्थिर है इस विशेषण से विकार्य कर्मता का अभाव 
बतलाते हैँ और “अचल” विशेषण से संस्कार्य कमता का अभाव बतलाते हैं। 
कोई वस्तु स्वयं स्थिर रहने पर भी अन्य के संबंध से विचलित हो जाया करती 
है। जेसे स्थाणु स्वयं चलित नहीं होता किन्तु किसी शकटी आदि पर लाद 
कर उसे ले जाया जा सकता है। यह आगन्तुक क्रिया हुई । “अचल” पद्‌ से 
आगन्तुक क्रिया का भी अभाव बताया जाता है। इसलिए न तो आत्मा में 
कोई आगन्तुक दोष है जिनका मार्जन किया जाय और न आगन्तुक गुणों का 
आधान उस पर किया जा सकता है, न किसी अंग की उसमें हीनता है। इस- 
लिए वह संस्काय भी नहीं हो सकता । इस प्रकार इन चार विशेषणों से चारों 
प्रकार के क्रिया सम्बन्धों का अभाव बतलाया गया। इस पर यदि यह प्रश्न 
उठाया जाय कि जहाँ क्रिया का कोई सम्बन्ध नहीं उसकी तो सत्ता ही सिद्ध 
नहीं होती। क्योंकि कई दर्शनकारो ने सत्ता का लक्षण अर्थक्रियाकारिता ही 
किया है। अर्थात्‌ जो किसी वस्तु का उत्पादन करता हो वा कोई क्रिया करता - 
हो वही सत्‌ कहा जा सकता है। जो कुछ न करे उसकी सत्ता में कोई प्रमाण 
नहीं। इस प्रश्नका उत्तर देने के लिए सनातन पद दिया गया है। अर्थात्‌ वह 
आत्मा तो सदा रहने वाली वस्तु है। उस पर सत्ता या असत्ता का प्रभ ही 
नहीं उठता । बह स्व प्रकाश है। कभी किसी मनुष्य को यहाँ तक कि विक्षिप्त 
को भो यह भ्रम नहीं होता कि “मैं नहीं हैँ” । अथवा “मैं हूँ या नहीं हूँ” ऐसा 
संशय भी किसी को कभी नहीं होता । इसलिए आत्मा के विषय में जब संशय, 
बिपयंय अथात्‌ श्रम कभी होता ही नहीं तब यह तो सनातन नित्य सिद्ध हुआ। 
इसमें सत्ता असत्ता का प्रसंग ही क्या रहा ? पुनः प्रश्न हो सकता है कि अच्छा 
फिर आत्मा अहं” ज्ञान इसका विषय तो हुआ। विषयता भी एक प्रकार का 
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पांचवां कर्म है। मैं अमुक वस्तु को जानता हूँ यहां वस्तु में कमकारक रूपता 
व्यवहत होती है। किन्तु वह पूर्वोक्त कमे कारक के चारों अकारों में से कहीं 
भी नहीं आती । इसलिए इसे पांचवे प्रकार का कम कहना पड़ेगा। ज्ञान 
इच्छा आदि मनोवृत्ति भी मन की क्रियाएँ ही मानी जाती हैं। उन क्रियाओं 
का सम्बन्ध तो ज्ञान का विषय होने के कारण आत्मा के साथ हो ही गया इसका 
भी निराकरण “अव्यक्तोऽयम्‌? इत्यादि विशेषणों से किया जाता है। “अव्यक्त” 
पद का आशय है कि वह इन्द्रियों से आह्य नहीं हे ओर “अचिन्त्यः” शब्द से 
यह कहा गया कि अनुमान के द्वारा भी वह ग्राह्य नहीं हे। चिन्तन पदाथ में 
अनुमान भी अन्तभूत होजाता है। इसलिए “अचिन्त्य? पद से अनुमान की 
भी आत्मा के विषय में प्रवृत्ति न होना स्पष्ट सिद्ध है । अब रहा शब्द प्रमाण 
वह भी अविकायता आदि निषेधात्मक धर्मों के द्वारा ही आत्मा का परिचय 


कराता है। निधमेक होने के कारण साक्षात्‌ आत्मा को वह नहीं कह सकता।. 


अनुमान का भी विषय वही हो सकता है जिसका व्याधि अह हेतु के साथ हुआ 
हो। जब आत्मा का अत्यक्ष ही नहीं तो उसका व्याप्तिमंह भी किसी के साथ 
संभव है ! सामान्यतोहष्ट अनुमान से भी किसी सामान्य धमं के द्वारा 
व्यापत पर ह्वी अनुमान होता है किन्तु आत्मा में कोई सामान्य विशेष धर्म 
नहीं । इसलिए सामान्यतोद्दष्ट- अनुमान का भी वहाँ प्रसंग नहीं । शब्द भी 
बिना धम के किसी पदार्थ का अभिधान नहीं कर सकता | आत्मा कोजो 
वेदेकवेद्य कहा जाता हे उसका आशय इतना ही है कि धर्मा के निषेध द्वारा वेद 
उसे उपलक्षित कर देता है। अभिधान आत्मा का वह भी नहीं कर सकता। 
सुतरां जब किसी प्रमाण की प्रवृत्ति ही नहीं हो सकती तब ज्ञेयता के कारण भी 
क्रिया सम्बन्ध वहाँ नहीं कहा जा सकता। आत्मा तो स्वतः प्रकाश है। वह 
र पमाण या ज्ञान का विषय नहीं। ज्ञान की विषयता माया शबलित आत्मा 
में ही होती है। शुद्ध आत्मा तो स्वतः प्रकाश ही है, ज्ञेय नहीं । इसीलिए 
इह्दारण्यक अति में याज्ञवल्क्य ने मैत्रेयी को उपदेश दिया है कि “बिज्ञातारं 
~ Rn nnn हे ज्ञातारं वा 
विजानीयात्‌” अर्थात्‌ जो सबका ज्ञाता है उसको जानने वाला अन्य 


ओर कौन होगा। अस्तु, इन विशेषणों में पुनरुक्ति के परिहार की एक: 


प्रक्रिया हुई । 


दूसरी प्रक्रिया यह हे कि नित्य पद से अविनाशिता 
सन्देह हो सकता हे कि नित्य तो नैयायिक मत में परमाणु है ब काई 
आत्मा भी होगा। इसुळिए सवगत विशेषण से व्यापकता बतलाई गई । 
अ गाय व्यापक नहीं होता, अतः परमाणु से आत्मा का भेद सिद्ध कर दिया 
[| इस पर पुन; सन्देह होगा कि काल नित्य भी है तथा वह व्यापक भी हे । 
द EE अ महण करले, अतः स्थाणु विशेषण देकर काल 
तलाई जाती है। क्योंकि काल सें घटी 
मास आदि का भेद आरोपित होता है और वे दिनि स स्थिर नदी 
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जा सकती है, किन्तु परिणामरुप क्रिया तो उसमें होती ही है। तभी तो महत्‌ 
अहंकार आदि के द्वारा जगत्‌ बनता है। इसलिए उसे क्रिया शून्य वा अचल 
नहीं कहा जा सकता। इस विशेषण से आत्मा की भ्रकृति से भी भिन्नता सिद्ध 
कर दी गई। पुनः सन्देह होगा कि आकाश तो इन सब विशेषणों से युक्त हे, 

उसमें तो स्वतः वा परतः कोई क्रिया नहीं देखी गई। वह व्यापक भी हे और 
नित्य भी। इसलिए “सनातन” विशेषण और दिया. गया। अर्थात्‌ आकाश 
में व्यवहारिक नित्यता मानी जाती है किन्तु वह सदा रहने वाला नहीं। श्रुति 

ने उसकी भी उत्पत्ति बतलाई है। इस अकार सबसे विलक्षणता आत्मा की 
बतलाने के ढिए सब विशेषणों की चरितार्थता हो जाती है। इस प्रकारका 

आत्मा लोक व्यवहार में तो प्रसिद्ध नहीं फिर यह नई बात कैसे कही जारही है ? 

अतः अव्यक्त आदि विशेषण दिये गए हैं कि लौकिक प्रमाणों के द्वारा ज्ञेय न 

जन साधारण आत्मा का तत्व नहीं समझ पाते। किन्तु वस्तुतः आत्मा 
का स्वरूप सबसे विलक्षण ही है और इसीलिए श्रुति ने भेद द्वारा ही आत्मा 
का उपपादन किया हे, इत्यादि । 


तीसरा प्रकार पुनरुक्ति निवारण का यह है कि आत्मा का आवरण करने 
वाले तीन शरीर हैं जिन्हे स्थूल शरीर, सूक्ष्म शरीर एवं कारण शरीर कहा जाता 
है। साधारण लोग श्रम में पड़कर इन शरीरों को ही आत्मा मान बैठते हैं। 
इसलिए आत्मा का तत्व बताने के लिए इन तीनों से भेद बतलाना आवश्यक 
हे। अच्छेय है, अदाह्म है इत्यादि विशेषणों से स्थूल शरीर से भेद बता दिया 
गया। इनका अभिप्राय पहिले कहा जा चुका है कि चारों भूत तत्वों का प्रभाव 
.स्थूल शरीर पर पड़ता है, आत्मा पर नहीं। आगे नित्य, सवगत और स्थाणु 
इन विशेषणों से सूक्ष्म शरीर से भेद बता दिया गया | न्याय आदि शास्त्रा में 
मन को नित्य मान लिया गया है। इसलिए उससे पाथेक्य बतलाने के लिए 
` “सर्वंगत” विशेषण दिया गया। मन एक देश में रहता है, वह सबंगत नहीं 
हो सकता। .इसी प्रकार बुद्धि को भी कोई दार्शनिक नित्य और सर्वगत मान 
तो इसके लिए स्थाणु विशेषण भी दे दिया। बुद्धि की चलता प्रसिद्ध है 
अतः अचल पद्‌ से उससे आत्मा का भेद स्पष्ट हो जाता है। आगे कारण शरीर 
से भी भेद बतलाने के लिए अचल शब्द का उपादान किया। कारण शरीर 
वासनामय हे और वासनाओं का परिवर्तन और विनाश स्पष्ट ही अतीत होता 
। सुख या दुख का भोग कराकर कमं जनित संस्कार रूप वासनाएँ क्षण 
हो जाती हैं ऐसा सभी शाख्न मानते हैं और ज्ञान जनित वासना में भी परिः 
२३ 
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वर्तन देखा जाता है । वृद्धावस्था में स्म्रति शक्ति परिक्षीण हो जाती है, इससे 
वासनाओं की दुबेलता का अनुमान होगा अस्तु, संपूण कारण शरीर का बिनाश 
न होने के कारण उसे भले ही नित्य कहा जा सके और समष्टि रूप से व्यापक होने 
के कारण सबंगतं भी कहना उपपन्न हो, प्रलय में भी रहने के कारण स्थाणु भी 
उसे कहा जाय, किन्तु आवान्तर परिवतेन होने रहने से अचल नहीं कह सकते। 
इसलिए अचल शब्द से कारण शरीर का भी आत्मा से भेद स्पष्ट हो जाता है। 
आगे सनातन शब्द का अथे है सदा एक रूप रहने वाला। इससे भेद की 
व्यावृत्ति करते हैं. अर्थात्‌ सजातीय बिजातीय और स्वगत तीनों प्रकार के भेद 
उसमें नहीं है ।- जैसा कि एक वृक्ष का दूसरे वृक्ष से जो भेद हे बह सजातीय 
भेद है, वृक्ष में पत्थर आदि का भेद विजातीय भेद है और वृक्ष की शाखाओं 
का परस्पर भेद स्वगत भेद है। तीनों ही प्रकार के भेद आत्मा में नहीं हैं। 
नतो आत्मा अनेक हे और न आत्मा से सवंथा भिन्न कोई वस्तु है ओर न 
आत्मा सावयध है । इसलिए तीनों ही प्रकार के भेदों का अभाव यहाँ वतलाया 
गया। यह व्याख्या शांकर सिद्धान्त के अनुसार हे । उसी अद्वेत सिद्धान्त में 
आत्मा का स्वरूप इस प्रकार का माना जाता हे । अन्य मतों में सनातन शब्द 
का पूर्वोक्त ही आशय हे कि वह सदा से सबका अनुभव गोचर होने के कारण 
स्वतः सिद्ध हे। आगे के विशेषणों का आशय यह हे कि आगे पन्द्रहवें अध्याय 
में जिन क्षर, अक्षर आदि आत्माओं का विवेचन होगा वे सब जगत्‌ के कारण 
हैं किन्तु यह व्यष्टि रूप जीवात्मा उन समष्टिरूप पुरुषों से भी एथक होकर अपना 


तन्त्र चढा रहा है ।. अव्यक्त पद से क्षर की व्यावृत्ति कर देते हैं, अचिन्त्य पद्‌ ' 


से अक्षर से भेद बतलाया गया क्योंकि अक्षर पुरुष किसी प्रकार अनुमान गम्य 
हो सकता हे। जीवात्मा शुद्ध निर्विशेष होने से अनुमानादि का भो विषय नहीं 
हो सकता ओर प्रकृति से विरहित होने पर किसी प्रकार का विकार इसमें नहीं । 
इसछिए उपसंहार में अविकायता स्पष्ट कर दी गई। इस प्रकार विशेषणो की 
पुनरुक्तता का परिद्दार भिन्न-भिन्न व्याख्याओं में प्राप्त होता है। किन्तु यह तो 
मानना ही होगा कि आत्मा की नित्यता को हो बुद्धि में पूणं रूप से जमा देने के 
लिए भिन्न-मिन्न रूपों में यह वणन हुआ हे। इन सबका अभिप्राय आत्मा 
को नित्य बताने का ही है। इसीलिए उपसंहार में कह दिया गया है कि आत्मा 

इस प्रकार का जान कर तुम्हें किसी आप्त बान्धव की मृत्यु का अनुशोचन 
नहीं करना चाहिए। ४ 


इस पद्य में एक विचार और है कि यहाँ आत्मा को सबंगत अर्थात्‌ व्यापक 
कहा गया हे । यह जीवात्मा का ही प्रकरण हे यह तो सिद्ध ही है। किन्तु 
वैष्णव सम्प्रदायों के आचाय जीवात्मा को व्यापक नहीं मानते । उनके सिद्धान्तों 
में जीवात्मा अणु कहा गया है । इसलिए सवंगत पद का आशय उन्हें भिन्न-भिन्न 


अकार से लगाना पड़ा है। श्री रामानुजाचार्य का कथन है कि सबंगत पदसे ˆ| 


यह सूचित किया है कि आत्मा अतिसूक्ष्म होने के कारण जगत के सब पदाथा. 
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सें अनुअविष्ट होने की योग्यता रखता हे अन्य स्थूळ तत्व उसमें 

होने की योग्यता नहीं रखते । इसीलिए गज वायु आदि का ना 
पर नहीं हो सकता । अतिसूक्मता के कारण वे स्थूल तत्व इस पर कोई प्रभाव 
नहीं डाल सकते। अस्तु! अच्छेद्यता, अभेद्यता का समर्थन ही सूक्ष्मता बतला 
कर इस विशेषण से किया गया हे। व्यापकता में इसका तात्पय नहीं। श्री 
वल्लभाचाय के सिद्धान्त में जीवात्मा परन्नह्म से उत्पन्न और अणु रूप हे । किन्तु 
अगवद्चुग्रह से इसमें भगवान्‌ के धर्मों की प्रकटता हो जाया करती है। उस 
दशा में इसमें भगवान्‌ के समान व्यापकता आ जाती है। इसी की सूचना सवगत 
शब्द से दी गई है। श्री मध्वाचार्य ने भी चेतन - स्वरुप ओर भगवान्‌ के अति 
सन्निहित होने के कारण भगवान्‌ का अतिबिंब जीव पर होना इस पद्य की व्याख्या 
में स्वीकार किया है। उन्होंने कहा है-- 


“युक्ता बिंबधर्मा प्रतिबिंबे अविरोधे, तत्ताच” रूपं रूपं प्रतिरूपो । 
बभूव, आभास एव -च, “इत्यादि श्रुति स्मृति सिद्धा ॥” अर्थात्‌ 


जीव में भगवत्मतिबिंब होना श्रति-स्मृति से सिद्ध है और प्रतिबिंब में 
अविरूद्ध बिंब के धम मान लिये जाते हैं । अतः प्रतिबिंब रूप से सर्वगतत्व 
आदि ईश्वरीय धर्मों का यहाँ जीव में कथन किया गया। श्री निम्बाकोचाय के 
सिद्धान्त में भेदाभेद होने के कारण अभेदांश से सवँगतस्व की उपपत्ति हो सकती 
है, अथवा वा उनके अनुयायी व्याख्याता भी श्री रामानुजाचायं के समान सूक्ष्मता 
का अभिव्यजन ही इस विशेषण से मानते हें । अन्य विशेषण तो सब मतों में 
उपपन्न हो ही जाते हें । श्री वल्लभाचाये के सिद्धान्त में उत्पत्ति होने पर भी 
नित्यत्व किस प्रकार है इसका विवरण पूर्व पद्य में “अजो नित्यः” इत्यादि 
विशेषणों की व्याख्या में कर चुके हैं। अवश्य जन्म, अवश्य मरण वा नियम 
से जन्म सर॒ण मानते हो तो शोक नहीं करना चाहिए। यहाँ भगवान्‌ का यह 
भी आशय है कि यदि उपनिषत्‌ के अनुसार निर्विकारी आत्मा नहीं मानते हो तो 
अन्ततः तुम आत्मा कैसा मान रहे हो । कोई स्वरूप तो आत्मा का तुम्हें मानना 
ह पड़ेगा । आत्मा के सम्बन्ध में भिन्न-भिन्न दाशेनिको के जो भिन्न-भिन्न सत 
हैं उनमें से कोई भी मान लो। किसी प्रकार भी शोक करना उपयुक्त नहीं हो 
सकता। यहाँ उन सब दाशेनिकों के भिन्न-भिन्न मतों की ओर संकेत किया 
गया है। चार्वाक्‌ देह को ही आत्मा कहता है। उस मत में देह की उत्पत्ति 
ही आत्मा की उत्पत्ति है और देह का बिनाश ही आत्मा का विनाश है। बौद्ध 
मत में देह, आत्मा आदि सभी क्षणिक माने जाते हैं, अर्थात्‌ उनकी प्रतिक्षण 
उत्पत्ति और प्रतिक्षण विनाश होता रहता है। इस मत के अनुसार नित्य शब्द 
का अथे ठीक ठीक घटित हो जाता है, नित्य ही अर्थात्‌ सबेदा ही उत्पन्न विनष्ट 
होने वाले आत्मा को यदि तुम मानते हो। जैन दशन में यद्यपि आत्मा को 
शरीर से प्रथक माना जाता है किन्तु वह शरीर के आकार का ही होता है । इससे 
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शरीराकार आत्मा शरीर के साथ ही उत्पन्न हुआ और शरीर के साथ हौ नष्ट 
हो गया | आगे दूसरे आकार में चला जायगा यही फलित हुआ । नित्यत्व भी 
जैन मत में निश्चित नहीं । वह द्रव्य रूप से नित्य हे ओर पर्याप्त रूप से अनित्य 
भी है। इसलिए पर्यायरूप से उसे जन्म मरणशील इस मत में कहा जायगा। 
किसी सिद्धान्त में ऐसा भी माना जाता है कि सृष्टि के आदि में आकाश आदि 
के समान आत्मा उत्पन्न होता हे ओर सृष्टि के अन्त अर्थात्‌ प्रलयावस्था में नष्ट 


हो जाता है। मध्यकाल में भिन्न-भिन्न देहों में घूमता रहता है। इस मत में ' 


श्होक का अर्थ यह होगा कि इस प्रकार से आत्मा “नित्यजात” है, अर्थात्‌ नित्य 
परमात्मा से उत्पन्न हे और प्रलय तक ठहरने के कारण एक प्रकार से आकाश- 
दिवत्‌ नित्य होने पर भी तुम आत्मा का जन्म मरण पूर्वोक्त प्रकार से मानते 
हो। न्याय मत में नवीन देह इन्द्रिय मन आदि के साथ स्व स्वामिभाव संबंध 
होना ही जन्म हे और एक प्रकार के सन्निवेश युक्त देहेन्द्रियादि के साथ संबन्ध 
विच्छेद ही मरण हे । आत्मा स्वस्वरूप से नित्य हे । 
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अथ चैन नित्य जातं नित्यं वा मन्यसे सृतम्‌ । 

तथापि त्वं महाबाहो मैनं शोचितुमईसि ।। : २२६ : 
जातस्य हि धुवो स्रृत्युधवं जन्म मृतस्य च | 
तस्मादपरिहायऽ्थे न त्व॑ शोचितुमहसि || : २२७ : 


“यदि तुम आत्मा को नित्य पैदा होने वाला और नित्य मरने 
सानते हो तो भी हे महाबाहो ! तुम्हें इसके सम्बन्ध में शोक नहीं काला 
क्योंकि जो उत्पन्न हुआ है उसकी मृत्यु अवश्य होगी और जो सृत हुआ है उसका 
पुनजन्म अवश्य होगा। इसलिए जब यह क्रम अपरिहार्य है अथोत्‌ हटाया 
नहीं जा सकता तब उस पर शोक करना उचित नहीं |” | 


८ शास्त्र में परस्पर बिचार के समय एक ““अभ्युपगमवाद्‌” 

तात्पयं है कि एक पक्ष का वक्ता अपनी शक्ति का उत्कर्ष ता न 
पक्ष की किसी बात को बिना परीक्षा के ही मान लेता है और ऐसा सान लेने पर 
भी तुम्हारा मुख्य पक्ष सिद्ध नहीं होता यह कह कर प्रतिवादी के मुख्य पक्त का 
खण्डन कर देता है, वही अभ्युपगमवाद है। अभ्युपगम का अर्थ है स्वीकार । 
ऐसे ही प्रसंग पर लोक में ही कहा जाता हे कि “अच्छा हम तुम्हारी इस बात 
को मान लेते हैं।” इसी अभ्युपगमवाद से यहाँ भगवान्‌ काम लेते हैं. कि यदि 
उपनिषद्‌ के अनुसार जो हमने तत्व बतलाया वह यदि तुम्हारी समझ में नहीं 
आता ओर तुम आत्मा को देह के साथ ही पैदा होने बाला और देह के साथ 
ही नष्ट हो जाने वाला मानते हो तो भी तुम्हारा शोक करना उपयुक्त नहीं होगा। 
यहा नित्य शब्द का प्रयोग कथन की एक शैली के अनुसार है। अथोत्‌ जल्दी 
जल्दी देह के साथ पैदा होना और मरना माना गया तो एक प्रकार से नित्य ही 
जन्म लेना और मरना ठहरा। अथवा नित्य शब्द आवश्यकता वा नियतता 
का बोधक है, अथात्‌ यदि आत्मा का इस सत के अनुसार भी पद्य का अर्थ 
होगा कि नित्य होने पर-भी आत्मा को उत्पन्न वा चिनष्ट साना जाय अथवा 
सांख्य आदि के अनुसार यह पत्त.हो कि आत्मा स्वयं तो नित्य है परन्तु प्रकृति 
रूप उपाधि के कारण उसका औपाधिक जन्म मरण होता है। इन सभी पक्षा 
का यहा संकेत किया गया कि किसी भी पक्ष में तुम्हारा शोक करना युक्तियुक्त 
नहीं हो सकता। क्योंकि सब हो पक्षों के अनुसार देह त्याग रूप मरण निश्चित 
है ओर मृत का नवीन देह ग्रहण रूप जन्म भी निश्चित है। तब जो बात हूटायी 
नहीं जा सकती उसके लिए शोक करना निरर्थक ही है। वह शोक युक्तियुक्त 
नहीं कहा जा सकता। | 
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यहाँ यह एक बड़ी शंका उपस्थित होती है कि जन्म लेने वाले की मृत्यु 
आवश्यक है यह तो ठीक है, किन्तु मरने वाले का पुनजन्म भी “ध्रुव” अथात्‌ 
अत्यावश्यक्‌ है, यह भगवान्‌ ने केसे कहा ? क्योंकि सुक्त दो जाने वाले पुरुष 
का तो पुनजन्म कोई भी नहीं मानता १ तब मृत का जन्म आवश्यक कैसे हुआ | 
मुक्त पुरुष में आवश्यकता का नियम बाधित हो गया। यदि यह कहा जाय कि 
आत्मा को अनित्य मान लेने के अभ्युपगमवाद में मोक्ष का प्रसंग ही क्या, मोक्ष 
तो पूर्वोक्त उपनिषद्‌ के सिद्धान्त के अनुसार आत्मा के नित्यत्व पक्ष में ही उपपन्न 
होता है। जो आत्मा को अनित्य मानते हैं, ऐसे पूर्वोक्त अनेक पक्षों में मोक्ष 
का प्रश्न ही नहीं उठ सकता, तब यह प्रश्न होगा कि आत्मा को सर्वथा अनित्य 
मानने वाले उन पक्षों में पुनजेन्मबाद भी कहाँ रहा ? तब मृत का पुनर्जन्म 
आवश्यक कहना कथमपि संगत नहीं हो सकता। इसके अतिरिक्त यहाँ तो 
भौष्मादि का अनुशोचन व्यर्थे है यह बतलाने के लिए केवळ उत्पन्न होने चाले 
की मृत्यु अवश्यंभावी है, यही बतलाना पर्याप्त था, मृत के पुनजेन्म की आवइ्य- 
कता बताना यहाँ निष्प्रयोजन भी है। इस शंका का उत्तर श्री रामानुजाचार्य 
अपने भाष्य में इस अकार देते हैं कि यदि शरीरात्मवाद ही मानोगे तो भी यह 
तुम्हें मानना पड़ेगा कि शरीर एक भूतां की अवस्था विशेष है और द्रव्य में 


१ परिवतेन 
अवस्था परिवतन अवश्य होता रहता है। सक्कार्यवाद के सिद्धान्तानुसार एक - 


ही, सुवणोदि द्रव्य नाना अवस्थाओं में परिवर्तित होता रहता है, यह अटल 
नियम है। इस जड़ चेतन सवेसाधारण में परिव्याप्त नियम के अनुसार शरीर 
की इस जीवितावस्था का मरणावस्था में परिवर्तन अवश्यंभावी है। और बह 
मरणावस्था भी स्थायी नहीं हो सकती, इसलिए पुनरपि दूसरी अवस्था अर्थात्‌ 
अन्यत्र कहीं जन्म ग्रहण की अवस्था अवश्य प्राप्त होगी । इसलिए निरात्मवादी 
को भी शरीर का पुनः पुनः संघटन रूप बार-बार जन्म और बार बार मरण मानना 
दार्शनिक नियम के अनुसार आवश्यक होगा । इसी सिद्धान्त को सूचित करने 
के लिए यहाँ सृत के पुनजेन्म की आवश्यकता का भी उल्लेख भगवान्‌ ने कर 
दिया और इस अवस्था का परिवतेन अपरिहार्य है, कोई भी द्रव्य एक अवस्था में 
रहता हुआ देखा नहीं जाता, इसलिए इसका अनुशोचन व्यथ है यह सूचित 


व्यथ है। अन्य व्याख्याकार ऐसा भी 
कहते हैं कि जो रे 
। आ में हमने दिखाये हैं उनमें किसी किसी मत में pe त गा 
a हो जाता है। ,उसी मत के अभिप्राय से भगवान्‌ ने यहाँ मृत्यु के 
जन्म को भी अवश्यंभाविता कह दी। जैसा कि सृष्टि के प्रारम्भ में 
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आकाशादि की तरह जीव भी उत्पन्न हुआ और कल्पान्त में प्रलय होने पर यह 
भी लीन होगा, यह जो एक मत बतलाया गया है उसमें सृष्टि के आदि में और 
प्रलय होने पर जन्म मरण प्रबाह अवश्यंभावी है। अथवा जैन दर्शन का 
सिद्धान्त जो लिखा गया है कि आत्मा द्रव्य रूप से नित्य है किन्तु पर्याय रूप से 
अनित्य । _ इस मत में भी एक पर्याय के अनन्तर दूसरा पर्याय ग्रहण आवश्यक 
हो जाता ६, क्‍योंकि बिना पर्याय के द्रव्य कभी रह नहीं सकता । इसलिए इस 
मत में भी जन्म के अनन्तर त्य और मृत्यु के अनन्तर जन्म ये दोनों आवश्यक 
ही होते हैं । यद्यपि जैन दरशन में भी मुक्ति मानी गई हे किन्तु युक्ति का स्वरूप 
वहाँ सिद्ध शिला में जाकर स्थिर हो जाना ही माना जाता है। इसलिए एक 
शरीर रूप पयाय के त्याग के अनन्तर सिद्ध शिला में जाने योग्य पर्याय का अहण 
आवश्यक होता है। इसळिए मुक्ति में जाने वाले जीव का पर्यायान्तर ग्रहण 
` रूप जन्म आवश्यक होगया। अथवा आगे “स्वधर्ममपि चावेक्ष्य” की व्याख्या 
सें जिन अठारह प्रकार के व्यावहारिक आत्माओं का निरूपण किया जायगा 
उनमें से कई व्यावहारिक आत्माओं को मान लेना युक्ति सिद्ध होने के कारण 
निरात्मवादी को भी आवश्यक है। मुक्ति हो जाने पर भी उन आत्माओं का 
उक सूत्र बद्धता रूप सम्बन्ध हट जाता हे किन्तु किसी न किसी रूप में तो वे 
व्यावहारिक आत्मा बने ही रहते हैं, किसी अन्य आत्मा से सम्बद्ध हो जाते हैं 
इस आशय से मृत का पुनजेन्म भी आवश्यक बतळाया गया। कई विद्वान्‌ यह 
भी समाधान करते हैं कि मृत्यु शब्द का अथे प्राणों का उत्कसण है। किन्तु 
विदेहकेवल्य प्राप्त करने वाले के प्राणों का उत्क्रमण ही नहीं होता । जैसा कि 
उपनिषत्‌ में कहा है कि--न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति “इहैब समवलीयन्ते? अर्थात्‌ 
उसक भाण यहीं सब में लीन हो जाते हैं, उत्क्रान्त नहीं होते। उससे वह सृत 
की परिभाषा में ही नहीं आता । जब सृत ही नहीं तो पुनजन्म कैसा । “जातस्य 
हि धुवो मृत्यु” में मृत्यु का आशय शरीर में स्वत्व छोड़ देने से ही है इसलिए 
उसका भी विरोध नहीं होता। यों अनेक प्रकार से इसके समाधान किये जाते 
& | वस्तुतः यही यहाँ युक्त अतीत होता हे कि जन्म मरण अवाह पतित जीवात्मा 
के सम्बन्ध में ही ये सामान्य नियम बतलाए गए हैं। मुक्ति एक विशेष अपवाद 
स्थल है, वहाँ सामान्य नियम लागू नहीं होता । इसी प्रकार रसेश्वर दर्शन वा 
आगम शाख्न के सिद्धान्त में पिण्ड का स्थैये भी प्राप्त होना माना जाता है और 
उसके निदशन भी पुराणों में बतलाए जाते हें । बह “जातस्य हि धुवो मृत्यु?” का 
भी अपवाद स्थळ हे । अपवाद स्थल में सामान्य नियम की प्रबृत्ति नहीं होती । 
इसी अकार इसका समाधान करना चाहिए। अब रही यह बात कि सृत का 
पुनजन्म बतलाने को यहाँ आवश्यकता क्या थी, यहाँ तो अनुशोचन मिटाने के 
लिए उत्पन्न होने वाले की सत्यु अवश्यंभावी हे इतना ही कहना पर्याप्त था । फिर 
सत का भी पुनजन्म होता ही हे इस पचड़े को भगवान्‌ ने उठाया ही क्यों ? 
इसका भी उत्तर हो सकता है कि नित्य आत्मा यदि नहीं माना जाय, जैसा कि 
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अभ्युपगमवाद में कहा गया है तब शरीर ही आत्मा ठहरा । उसका नाश ही 
भीष्मादि का नाश है। तो अनुशोचन उचित दो जाता है। माना कि यह 
अथे अवश्यंभावी है । किन्तु अवश्यंभावी होने पर भी नष्ट का अनुशोचन तो 
होता ही है। मान लो कि किसी मनुष्य के पास किसी दूसरे को धरोहर 
रक्खी हे । उसका लौटाया जाना आवश्यक हे, यह सभी जानते हैं। 
अपने,पास से उसे लौटाने के समय कष्ट का अनुभव तो होता ही है। इसलिए 
इसका भी समाधान भगवान्‌ ने कर दिया कि शारीर के नष्ट होने का शोक भी 
व्यथ है क्योंकि यह तो फिर उत्पन्न हो जायगा । जैसे उत्पन्न की मृत्यु आवश्यक 
है, इसी प्रकार सृत का पुनर्जन्म भी आवश्यक है। इसलिए यह तो अवस्था 
परिवर्तन मात्र है। नष्ट कोई वस्तु नहीं होती। इसलिए अनुशोचन व्यथं है । 
यहाँ पूर्व पद्य में जो महाबाहो सम्बोधन दिया है उसका भी आशय है 
क क महाबाहु ह So पुरुष हो। साधारण अज्ञानी मनुष्य परिहाय 
षय में भी यदि शोक करते हैं तो यह उनका अज्ञान हे । किन्तु तुम जेसे 
पुरुष को तो ऐसे अपरिहायं विषय में शोक करना सा न नी 
सकता। शोक या चिन्ता तो ऐसे विषय की करना चाहिए जिसका हम प्रतीकार 
कर सकं । जो अवश्यंभावी है, जिसका प्रतीकार ही कुछ नहीं हो सकता उस 
विषय में चिन्ता या शोक करने से लाभ ही क्या! ऐसे निरर्थक शोक में 
बुद्धिमान्‌ लोग नहीं गिरा करते। अब यदि पुनजन्म-परम्परा पर भी विश्वास 
न किया जाय, यह शरीर जितने समय तक है उतने समय तक ही उस व्यक्ति 
की गया ह्‌ LT लिया जाय, तब तो भीष्म आदि की सत्ता के नाझ 
का शोक उपयुक्त ही होगा । भगवान्‌ 
4 हम तब भी भगवान्‌ कहते हैं कि ऐसा मानने पर भी 
` अव्यक्तादीनि भूतानि व्यक्तमध्यानि भारत । 


अव्यक्तनिघनान्येच तत्र का परिदेवना ॥ २, २८॥ 


“आणियों के भूतात्मक शरीर उत्पत्ति से पहिले भी अव्यक्त थे, अर्थात्‌ ये 

Sl अये, ह कोई पता किसी को नहीं। केवल ख मे 

म उ मरण पन्त वे प्रकट दिखाई देते हैं। अन्त में निधन होने के 

ब भी अव्यक्त हो जाते हैं अथात्‌ कहाँ चले गए इसका कोई पता किसी 

क इ अ ला इसका भी पता नहीं तो जहाँ से आया 

Ce र उसमें परिदेबना अर्थात्‌ विलाप शोक आदिं 
जिस वस्तु का उद्भव स्थान भी 

तुम नहीं जानते उसके जाने पर शोक 

अ भ वैसे ही गया यह आवागमन का अदा ता प 

र मानना ही पडेगा । फिर उसके जाने में आश्चयं और 


ही क्या ! कदाचित्‌ प्रभ उठे कि उत्पत्ति का स्थान अव्यक्त क्यों हे? . 
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प्रत्येक प्राणी माता के गर्भ से उत्पन्न होता है। तब उत्पत्ति का स्थान तो स्पष्ट 
ही है। इस प्रश्न पर कहना होगा कि माता के गर्भ में कहाँ से आया, यह तो 
अव्यक्त ही है । इसलिए अव्यक्त से उत्पन्न होना कहने में कोई शंका उत्पन्न नहीं हो 
सकती। माता के गर्भ में भी पिता के द्वारा निषिक्त हुआ ऐसा यदि कहा जाय तो 
भी युक्तियुक्त नहीं होगा क्योंकि जिस प्रकार का प्राणियों का आकार देखते हैं बेसा 
आकार पिता के द्वारा निषिक्त नहीं होता। इसलिए उस आकार का शरीर तो 
में अव्यक्त अर्थात्‌ अप्रकट ही था, यही कहना होगा। यदि कथंचित्‌ 
सान भो लिया जाय कि सूक्ष्म रूप से पिता के शुक्र में भी वह शरीर विद्यमान है 
तो भो वहाँ वह कहाँ से आया, इसका उत्तर तो केवल दृष्ट प्रमाणवादी कुछ 
भी नहीं दे सकते। चन्द्र मण्डल से उतर कर मेघजल के द्वारा अन्नादि में 
अविष्ट होकर, अन्न, रस, रूप से शुक्र में प्रविष्ट हुआ है ऐसा मान लेने पर तो 
पञ्चाभि प्रक्रिया रूप शास्त्र का प्रामाण्य मान लेना पड़ा क्योंकि उक्त क्रम प्रत्यक्ष 
आदि प्रमाणों से सिद्ध नहीं हो सकता । वह तो केवळ शाखगम्य ही हे। 
शास्त्र मान लेने पर पुनजन्म और आत्मा की नित्यता आदि सभी सिद्ध हो जाते 
हैं। तब फिर पूर्वोक्त रीति से ही शोक का समाधान हो जायगा। केवल इष्ट 
वादी तो शरीर कहाँ से कैसे उत्पन्न हो गया इसका कोई उत्तर नहीं दे सकता। 
तब जिस वस्तुका उद्धव ही हमें प्रतीत नहीं वह हमारो है यह हम केसे कह 
सकते हैं। शोक मोह जो कुछ होता है वह “यह हमारा है” यह जानकर ही 
होता है। अपरिचित मनुष्या वा राशियों की सृत्यु में कोई हषं शोक किसी 
को नहीं होता । इसलिए जिनमें स्वीयत्व अर्थात्‌ अपनेपन का भाव है उन्हीं 
के जन्म मरण में इष शोक देखे जाते हैं। किन्तु वह स्वीयत्व का भाव सवथा 
निमूल हे । क्योंकि अकस्मात्‌ प्रादुभूत देह में स्वीयत्व कहाँ से आगया। यह 
केवल कल्पना मात्र है। इसलिए काल्पनिक वस्तु में बुद्धिमान्‌ पुरुष को कोई 
हर्षे या शोक नहीं हो सकता । इसी बात को स्पष्ट रूप से महाभारत में अन्यत्र 
कहा गया हे कि-- र 
“अदशनादापतितः पुनश्रादर्शनंगतः । 
नासौ तव न तस्य त्वं, बृथा का परिदेवना |।”” : महाभा० ११, २, १३: 


अर्थात्‌ कहाँ से आ गया यह भी अविदित था। पूर्वे का स्थान अज्ञात 
है और फिर अदशेन में अर्थात्‌ अज्ञात स्थान में हीं चला गया तब बह्‌ तुम्हारा 
केसे हुआ और तुम उसके कैसे हुए १ फिर यदि तुम्हारा कोई सम्बन्ध ही नहीं 
तो शोक और विलाप का कोई कारण नहीं। तात्पर्यं यह कि इस पद्य से 
मनुष्यों का परस्पर सम्बन्ध केवल कल्पना मूलक सिद्ध होता है, यह दिखाया 
गया। क्योंकि प्रत्येक प्राणी का शरीर कहाँ से आया यह भी हम नहीं जानते 
ओर कहाँ चला गया यह भी नहीं जानते तब दशनमात्र के समय उसे अपना . 
मान लेना यह केवल कल्पना ही कही जा सकती है। और केवल कल्पना के 
आधार पर हषं शोक मानना बुद्धिमत्ता का काये नहीं । 
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शांकर सम्प्रदाय के अनुयायी कई व्याख्याकार इससे जगत्‌ के मिथ्यात्व 
का आशय भी निकालते हैं । उनका कथन हे कि भगवान्‌ ने यही न्याय प्रदर्शित 
किया कि--“आदावन्ते च यन्नास्ति वतेमाने5पि तत्तथा”, अथात्‌ जो न पहिले 
है, न पीछे है उसे मध्य में अर्थात्‌ वतमान काल में भी असत्‌ ही मानना चाहिए । 
तब जो शरीर उत्पत्ति से पूर्वं भी नहीं था ओर नाश के अनन्तर भी नहीं हे वह 
मध्य में भी सिद्ध नहीं होता केवल कल्पना मात्र ही माना जा सकता हे । क्योंकि 
` पूव -“नासतो विद्यते भावः” इत्यादि :छ्लोक की व्याख्या में स्पष्ट किया जा चुका 
हे कि असत्‌ की सत्ता और सत्‌ का अभाव कभी नहीं होता । शरीरादि जगत्‌ के 
समस्त पदाथ यदि पहिले अदृष्ट अथात्‌ असत्‌ थे तो उनकी सत्ता मध्यकाल में 
नहीं हो सकती। यदि कहा जाय फि अव्यक्त शब्द से भगवान्‌ ने पहिले और 
पञ्चात्‌ अदर्शन हो कहा हे, असत्ता तो नहीं बतळाई, तो विचार करना होगा 
कि अव्यक्त अर्थात्‌ अग्रकट की सत्ता मानने में प्रमाण क्या ? अव्यक्त भी किसी 
सूक्ष्म रूप से अपने कारण में स्थित रहता हे ऐसा मान लेने पर तो फिर वही 
सत्कायवाद आदि की शास्रीय प्रक्रिया आ जाती हे, और उस प्रक्रिया में अद्वेत 
ही सिद्ध होता है यह पहिले उक्त 'छोक की व्याख्या में विस्तार से कहा जा चुका 
है। इसलिए विकारभूत जगत की वस्तुओं की अपने रूप में सत्ता तो केबल 
मध्य काळ में ही गृहीत होती है। आदि अन्त में उनका अभाव ही लौकिक 
डो पिणे माना जाता है । इसलिए जो पहिले असत्‌ हैं वे विकार भूत पदाथ 
मध्य में भी सत्‌ नहीं कहे जा सकते और यदि वे मध्य में सत्‌ मान लिये जांय 
तो फिर उनका अन्त में भी असत्व अर्थात्‌ अभाव नहीं बन सकता। क्योंकि 
सत्‌ का अभाव नहीं होता है यह सिद्ध किया जा चुका है। अतः आदि और 
अन्त में अव्यक्तता बतलाकर भगवान्‌ ने शरीर के निदर्शन से जगत्‌ के विकार 
भूत समस्त पदार्थों की असत्ता ही बतलाई और आदि अन्त में असत्ता होने पर 
मध्य में भी वास्तविक सत्ता नहीं कही जा सकती । इसलिए जगत्‌ के शरीरादि 
सभी पदार्थों की केवल काल्पनिक अर्थात्‌ प्रातिभासिक सत्ता है, वास्तविक सत्ता 
नहीं, यही भगवान्‌ का अभिग्राय इस पद्य से प्रकट होता है ः इसी कारण शोक 
विलाप आदि की निरथेकता भी स्पष्ट रूप से सिद्ध होती हे । क्योंकि जो वस्तु 
है ही नहीं ऐसी स्वप्न वा इन्द्रजाल आदि की वस्तुओं का तो कोई भी शोक नहीं 


डन ६ य शरीर आदि का ही शोक करना केबल अविवेक ही कहा जा 


अन्य अनेक व्याख्याकार अव्यक्त का अर्थ प्रकृति मानते । उनके मता- 

नुसार यह अथ है कि शरीर आदि सारे पदार्थ प्रकृति से i होते हैं । 

इसि पहिल न्य रूप से अकृति में लीन रहते हैं। मध्य में व्यक्त 

00“ अन्त में फिर प्रकृति में ही लोन हो जाते हैं। तब अपने कारण 

न होना सब पदार्थों का स्वाभाविक हे और कारण रूप में जाकर तो इन्हें 
महत्त्व ही प्राप्त होता हे । वहाँ शोक या विलाप का प्रसंग ही क्या । 
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श्री वल्लभाचाय के सिद्धान्त के अनुसार 
| नुसार लिखी गई व्याख्या में यहाँ 
सु ell अब गा न्य शरीर आदि ग पर द 
व्यक्त? था ना उचित हे क्योंकि | 
Ml el क अन्त में उसी में लीन प र 
: र| अथात्‌ जीव लिया जाय तब अव्यक्त शब्द का अर्थ 
शा अव्यक्तो अक्षर इत्युक्तः” इत्यादि लोक में अक्षर पुरुष का er 
म श किया है। तव यह अर्थ होगा कि प्राणी अर्थात्‌ प्राण धारण 
करने वाले जीवात्मा अक्षर पुरुष से ईश्वरेच्छानुसार प्रादुभूंत होते हैं और 
बारा र ठ क व्यक्त हप भकट दृशा में रहते हैं। पुनः 
प क्त न हो जाते हैं। इस प्रकार ईश्वर स्वरूप र 
पुरुष में लीन होना तो एक अत्यन्त हृषे का अवसर है। . इसमें बिछाप और 
गा पलंग होत ज्या! बह में भी ईशरेच्छानुसार उनकी अव्यक्त से 
व्यक्त नता सें 
पाच्या नी । तब ईश्वरेच्छा के सम्बन्ध में शोक मोह 
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आश्रयवत्पश्यति कश्रिदेनमाश्रयंवद्धवुति तथैव चान्यः । 
आश्रयवच्चेनमन्यः शृणोति भ्रुत्वाप्येनं वेद न चैव कश्चित्‌ ॥ २,२९॥ 


` देही नित्यमवध्योऽयं देहे सवस्य भारत । 
तस्मात्‌ सर्वाणि भूतानि न त्वं शोचितुमह॑सि ॥ २, ३० ॥ 
“कोई पुरुष इस आत्मा को आश्चयं के समान देखता है, अन्य पुरुष 


आश्चयं के समान ही कहता है और कोई आश्चयं के समान सुनता है तथा अन्य 
तो सुनकर भी इसको नहीं जान पाता ।” 


अजुन के मन में यह सन्देह दोना स्वाभाविक है कि पूर्वोक्त पदयो में नि दिष्ट 


इतने भेद आत्मा के सम्बन्ध में क्यों हो गए ? “सौ सौ सयाने एक मत” दा 


लोकोक्ति के अनुसार विचारक दाझनिकों के सिद्धान्त तो एक रूप ही होने 
चाहिए। उनमें अनेकों भेद क्यों ! ऐसे सन्देह की संभावना समझ कर भगवान्‌ 
इस पद्म के द्वारा यह उपदेश करते हैं कि आत्मा का स्वरूप ही दुर्बोध है । इसका 
जानना तथा कहना, सुनना ओर सुनकर समक लेना सभी बातें कठिन हैं। 
ऐसे दुर्बोध गंभीर तत्व के सम्बन्ध में मत भेद हो जाना अनिवार्य है । 
अथवा यह बिचार अजुन के मन में उठना ही स्वाभाविक है कि भगवान्‌ 

बार-बार शोक-मोह को निरर्थक कह रहे हैं किन्तु संसार में वो गाया विवेकी 
पयन्त सभी पुरुष शोक-मोह अस्त देखे जाते हैं। तब मेरा भी यह शोक-मोह 
मनुष्य साधारण होने से स्वाभाविक ही है। यह अभिप्राय समझकर भगवान्‌ 
कहते हैं कि भाई ठीक है, तुम पर ही इसका कोई विशेष उपालम्भ नहीं ! आत्म 
तत॒ ही ऐसा हे कि इसका जानना, कहना, सुनना और सुनकर समझना सभी 


हा ढा क्रि हैं। इसलिए सबको शोक-मोह होता है किन्तु विवेक पूवेक 


इस पद्य में निम्नलिखित श्रुति का आशय प्रकट किया गया है-- 
पहाती बहुमियोन लभ्यः, शृण्वन्तोऽपि बहो यन्न विद्युः । 
वक्ता झुशलोऽस्य लब्धा, आश्रयों ज्ञाता, कुशलानुशिष्टः ॥ 
3 कठोपनिषदू १ अ० २ वल्ली, ७ मन्त्र ¦ 


Fe अर्थात्‌ आत्मा सुनने को भी बहुतों को नहीं मिलता और भी 
च्छ रे नहीं समझ सकते। इसका कहने वाला भी आश्चर्य न खात 
अहुत बात कभी कभी ही दिखाई देती है, इस प्रकार आत्म-तत्व का 
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उपदेष्टा भी कहीं कहीं कमी प्राप्त होता दै, और प्राप्त करने वाला तो उनमें 
कोई ही चतुर निकलता है । अतिचतुर मनुष्य के द्वारा शिक्षा प्राप्त करने न 
स वाला भी आश्चयं रूप ही है अर्थात्‌ कहीं कदाचित्‌ उपलब्ध हो 


इस श्रुति के साथ समान भाव रखने को कुछ व्याख्याकारों 
“आश्चयेवत? पद में “बत्‌? प्रत्यय को स्वार्थ र माना हा ने 
बत्‌” अत्यय व्याकरण में विहित नहीं है। इसलिए “आश्चर्य के समान हे” 
ऐसा कहने में भी कोई हानि नहीं। यहाँ “वत? के द्वारा श्रुति का अथ स्पष्ट 
कर दिया गया है। जैसा कि पूव में कहा गया है कि जिस प्रकार अद्भुत वस्तु 
कहीं कहीं आप्त होती है, वेसा ही आत्म तत्व का द्रष्टा और वक्ता आदि भो हे, 
इसलिए आश्चर्यं के समान है। यहाँ “आश्रर्यवत्‌” को “कञ्चित्‌? का विशेषण 
मानकर वक्ता, द्रष्टा, और श्रोता को आश्चर्य के सद्दश कहा गया ऐसा भी अथे 
हो सकता है और आत्मनं का विशेषण मानकर कोई पुरुष आत्मा को आश्चर्य 
की तरह देखते हैं अर्थात्‌ जैसे किसी अद्भुत चस्तु को देखकर उसका तत्व न 
i महुष्य अतिङ जा हो ला ह उसी अकार आत्मा की बात 
र भी बहुत से साधारण 

rab es हु ड न्‌ आश्रय में इब जाते हैं, यह 


श्री मधुसूदन सरस्वती आदि ने तो “आश्चर्यवत्‌” शब्द को तीनों में 
विशेषण माना है। उनके अनुसार “एनम्‌? (आत्मानम) के साथ भी इसका 
सम्बन्ध हो सकता है, कश्चित्‌ के साथ भी और क्रिया विशेषण बन कर यह्‌ 
पश्यति, बदति, शृणोति के साथ भी सम्बन्ध हो सकता है। आत्मा का विशेषण ` 
होने पर “आश्चयवत्पश्यति” का यह अथे होगा कि जैसे अद्भुत वस्तु को देखकर 
उसका तत्व न सममते हुए मनुष्य उस पर नाना विरुद्ध धर्मों की कल्पना किया 
करते हैं, इसी प्रकार आत्मा यद्यपि सके रूप से सत्य है, तो भी इसे कई दार्शनिक 
ओर साधारण लोग असत्‌ ही मान बैठे हैं। यह चैतन्य रूप होने से स्व प्रकाश 
है। किन्तु नैयायिक आदि ने इसे स्वतः जड़ मान लिया है। मन के 
सम्बन्ध से आत्मा में ज्ञान पैदा होता है। ऐसा मान लेने पर स्व स्वरूप से 
आत्मा को जड़ ही माना गया। इसी प्रकार यह आनन्दघन है तो भी बौद्ध 
आदि ने दुःख रूप इसे मान लिया है। निर्विकार को भी साधारण लोग सविकार 
` मानते हैं । नित्य को भी अनित्य अर्थात्‌ जन्म मरणशीळ मानते हैं। ब्रह्मरूप 
होने पर भी ब्रह्म से सवथा भिन्न मानते हैं। नित्य मुक्त होने पर भी बन्धन में 
पड़ा हुआ सममते हैं, इत्यादि। “कश्चित” का विशेषण होने पर इसका अथ 
यह होगा कि जैसे अद्भुत वस्तु किसी किसी को हो दिखाई देती है इसी प्रकार 
शास्र और आचायों के उपदेश प्राप्त कर अविद्या जनित छत को हटाता हुआ 
वेदान्त के मह्दावाक्यों से उत्पादित शुद्ध परमात्मा स्वरूप अन्तःकरण की वृत्ति 
में-जो कि वृत्ति अनेक जन्माजित पुण्यां का फळ कही जा सकती हे--उसमें 
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प्रतिफलित आत्मा की समाधि का परिपाक होने पर कोई विरल व्यक्ति ही देख 
सकता है ! क्रिया विशेषण मानने पर इसका अथे होगा कि इसका देखना भी 
आश्चयरूप ही है। क्योंकि उक्त प्रकार की जिस अन्तःकरण वृत्ति में आत्मा 

भान होता है वह स्वयं अन्तःकरण का विकार होने के कारण मिथ्या है । क्न 
स्वयं मिथ्या होती हुई भी सत्य आत्मा को अभिन्यञ्जित कर देती है | जैसे 
मिथ्या भूत स्वप्न किसी सत्य भावी अर्थ को सूचित कर वेता है, जैसा कि वेदान्त 
सूत्र और शकुन मन्थ तथा आधुनिक मनोविज्ञान शाख आदि में माना गया द्दै। 
इसी अकार “आश्ययवद्ददति” इस वाक्य में भी तीनों प्रकार के अथे प्राप्त होते 


हैं। कतो का विशेषण मानने पर इसका अर्थ होगा कि आत्मा का वक्ता आश्चर्य ` 


रूप है। क्योंकि जो जिस विषय को जानता है बही तो उस विषय को कह 
सकेगा। अज्ञ पुरुष उस विषय का वक्ता कैसे हो सकता है । कदाचित्‌ कोई 
अज्ञ भी अपंच रच कर बहुत छोगों को अपना अनुयायी भक्त बनाने के लिए 
कहने लगे तो उसके लिए पद्य में विशेषण दिया गया है कि--“अन्यः तथैव 
वदति स आश्चयवत्‌?, अर्थात्‌ जो पुरुष जैसा जानता है वैसा ही कहे यह बात 
साता विषय में आश्चयरूप ही है। वंचक रूप से कहने वाले अनेकों प्राप्त 
हो जायेंगे किन्तु यथार्थ जानकर जैसा का तैसा कहने वाला आश्चर्य रूप है । 
क्योंकि जो आत्मा को पहिचान जायगा वह स्वयं समाधि में मझ हो जायगा । 
अपने आनन्द के अनुभव में डूबा रहेगा। तब उसे दूसरे के प्रति उपदेश देने 
का अवसर ही कहाँ प्राप्त दोगा। प्रसिद्धि, पूजा आदि को इच्छा न रहने के 
कारण उपदेश में उसकी प्रवृत्ति होनी भी कठिन है। वह तो केवल प्रारब्ध कर्मों 


की समाप्ति पन्त अनिच्छा से शरीर धारण करता है। उसे संसार के किसी. 


` व्यवहार से कोई प्रयोजन नहीं रहता । तब केवळ अन्य मनुष्यों का भो 
हो, इस अभिप्राय से परोपकार की दृष्टि से अपने क रा 
भी कोई उपदेश में प्रवृत्त हो वह आश्चयेरूप विरळ क अद को छोड़कर 


दूसरे वाक्यों में भी आश्चर्यवत्‌ पद को आत्मा का विशेषण 
य ण बनाने पर 
ता को आअयरूपता ही कही जायगी। जो कि पूव वाक्य में विस्तार से 
द जा चुकी हे क्रिया बिशेषण बनाने पर इसका तात्पय होगा कि आत्मा 
। कहना भी आश्रय रुप ही है। क्योंकि जब श्रुति स्वयं कहती है कि आत्मा, 


७ ७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


"IA NE DSSS 


( १९१ ) 


से अखण्ड अथं को केवल तात्पर्य के अभिव्यञ्जक के द्वारा बतळा : म 
की ही घटना हे। शब्दात्मक शति ` बिना शक्ति लक्षणा के बाज 
बतलाती हे इस सम्बन्ध में कई वेदान्ताचार्य का मत है कि भाग त्याग लक्षणा 
व्‌ बिना . लक्ष्यातावच्छेदक के ही कल्पित सम्बन्ध से किसी प्रकार श्रुति 

उसे संकेतित कर देती हवे । प्रायः अति अभाव रूप से ही उपलक्षित कर “नेति 
नेति”, इदं न इदं न”, “ऐसा नहीं, ऐसा नहीं”; इत्यादि रूप से ही आत्मा 
वा ब्रह्म को संकेतित किया करती है। किन्तु “तत्वमसि” इत्यादि महावाक्याँ 
अभावरूपता का असंग नहीं। इसलिए वहाँ ऐसी कल्पना आचार्यों को 
साननी पड़ती है । इस पद्य की व्याख्या में श्र मधुसूदन सरस्वती ने बार्तिककार 
के मतानुसार एक नया प्रकार बतलाया है कि जैसे गहरी नींद में सोते हुए किसी 
पुरुष को उसके नाम से आह्वान कर कोई दूसरा पुरुष जगाता हे, वहाँ शब्द शक्ति 
मह पूवक बह सोता हुआ पुरुष उठा यह नहीं कहा जा सकता। क्योंकि उठने 
से पहिले सुषुप्ति अवस्था में इन्द्रिय, मन आदि सब अलीन हैं । तब शब्द श्रवण 
और उसका शक्ति स्मरण हो ही केसे सकता है। इसलिए वहाँ यही मानना 
पड़ता है कि शब्द की शक्ति अचिन्त्य है, वह शक्ति लक्षणादि के बिना भी कुछ 
अद्भुत व्यापार रखती है। उसी के अनुसार सुप्त पुरुष जाग्रत हो जाता है। इसी 
भकार का अति के शब्दों का भी अचिन्त्य व्यापार मानना चाहिए। जिसके 
द्वारा वे आत्म तत्व बोध करा देती हैं। किन्तु वह भी सबको नहीं । कर्मापास- 
रा के डा अन्तःकरण का मल जिन्होंने दूर कर दिया है उन निर्दोष पुरुषों 

उत हारा शुद्ध आत्मा का भान होता हे। अस्तु, यहाँ इतना ही. 
था कि ऐसा भान होना भी एक आश्चर्य रूप है र प 


तृतीय वाक्य में भी “आश्चर्यबच्चेनमन्यः श्वणोति”, यहाँ “आश्रयवत्‌” का 
अन्वय पूर्वोक्त रीति के अनुसार आत्मा में, श्रोता पुरुष में ओर श्रवण क्रिया में 
तीनों जगह किया जा सकता है। आत्मा की आश्चर्यमयता तो पूव वाक्य के 
अनुसार ही सिद्ध है । कती में अन्वय होने पर यह तात्पय होगा कि अनेक ` 
जन्मों से जिसने शुद्ध पुण्य कमे उपासनादि के द्वारा अन्तःकरण के मल को दूर 
कर दिया है। वही श्रवण में प्रवृत्त होता है। इसलिए श्रोता भी आश्चर्य के 
समान दुलेभ हो है। यह बात आगे भगवद्गीता में ही कही जायगी कि हजारों 
मनुष्यों में कोई एक आत्म दशन के लिए प्रयत्न करने में लगता है। और यत्न 
करने वाले भी हजारों में कोई एक जान सकता है। इसलिए श्रवण कर्ता का 
` आश्चयं के समान होना सिद्ध है! क्रिया-विशेषण होने पर यह तात्पय होगा कि 
_ यह आत्मा का श्रवण भी एक आश्चयरुप ही है।. क्योंकि जिसके सन में मुर्मुत्ता 
अर्थात्‌ मोक्ष की इच्छा भ्रादु भूत हुई है वह उपयुक्त त्रह्मवेत्ता गुरु का पहिले अन्वे- 
षण करेगा, फिर विधि पूवंक शरणागत होकर उसके समीप श्रद्धा पूर्वक जायगा । 
जैसा कि भगवान्‌ आगे प्रणिपात, परिप्रश्न और सेवा को श्रवण का अंग बताने 
वाले हैं। उस प्रकार उपसन्न होकर सुनेगा और बह श्रवण भी सामान्य बाक्यों 
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की तरह नहीं किन्तु अभी बतलाये गए शब्द के अचिन्त्य शक्तिरूप व्यापार से 
होगा यह सब अति दुलभ अतएव आश्चयं के समान हे । आगे “श्रत्वाप्येन 
वेद” इस वाक्य को भी श्री मधुसूदन सरस्वती ने पथक किया है। और उसके 
साथ भी आश्चयेवत्‌ का सम्बन्ध जोड़ा है। इस अंकार चौथे व्राक्य का अर्थ 
होगा कि श्रवण पूर्वक, मनन, निदिध्यासन परिपाक पूवक आत्मा का साक्षात्कार 
रूप ज्ञान भी आश्चर्य रूप है। इसको आश्वर्यरूपता पूर्वे वाक्य के समान ही 
जान लेना चाहिए। इस प्रकार के ज्ञान सम्पन्न पुरुष की आश्चर्य रूपता भगवा, 
ने भी आगे बतलाई हे कि “हजारों मनुष्यों में कोई एक तो सिद्धि के लिए यन्न 
करता है ओर यन्न करने बालों में भी हजारों में से कोई एक ही तत्व ज्ञान प्राप्त 
करता हे। “श्रुति ने भी ऐसी आश्रयंमयता प्रकट को है कि “श्रण्वन्तो5पि बहवो 
यन्न विद्युः अथात्‌ श्रवण करके भी बहुत से लोग आत्मा को जानने में असमर्थ 
रहते हैं। इसके आगे पाचवा वाक्य यह जोड़ना होगा कि “न चैव कञ्चित्‌” 
अर्थात्‌ कोई तो सुनकर भी पूरा ज्ञान आप्त नहीं करते। इससे पूर्वोक्त वाक्य सें 


कही गई जानने वाले की आश्चयंमयता प्रकट हो जाती है। इस प्रकार वाक्य 


तोड़ने का आशय वे यह बतलाते हैं कि यदि ऐसा अर्थ किया जायगा कि 
के भी आत्मा को कोई नहीं जानता तो “कश्चिन्मां वेत्तितत्वः” अर्थात्‌ कोई कोई 
मेरा तत्व ज्ञान प्राप्त करते हैं, इस गीता के वचन से ही विरोध हो जायगा और 
आश्चायों ज्ञाता”, अर्थात्‌ जानने वाला भी आश्रय रूप है, इस भरति से भी विरोध 
होगा और कोई भी यदि न जान सके तो ज्ञान के लिए किया गया प्रयत्न और 
कुति में आत्म तत्व का प्रतिपादन भी व्यथं हो जायगा। इसलिए ऐसा वाक्य 
भेद करना उन्होंने आवश्यक माना है। किन्तु अन्य व्याख्याकार “कोई भी 
नहीं जान सकता” ऐसा अथे नहीं करते। केवल यही अर्थ करते हैं कि सुनकर 
भी कोई कोई नहीं जान सकता । इसलिए वाक्य भेद की उनके मत में आवश्य- 
कता नहीं होती। चार वाक्यों से ही निर्वाह हो जाता हे । 


इस प्रकार आत्मा का श्रवण ज्ञान आदि अति दुलेभ बं 
में अनेक मतभेद होना कोई आश्चयं की बात नहीं और हे न । 
नहीं दिया जा सकता, क्योंकि यह विषय ही अत्यन्त कठिन है, इसलिए तुम्हें 
मोह हो गया। किन्तु मध्य में “जातस्य हि रवो मत्यु?” इत्यादि आत्मा का 
जन्म मरण प्रवाह मतान्तर से बता देने के कारण अर्जुन को यह सन्देह न 
आ. कि भगवान्‌ भी इस विषय में मुझे निश्चित उपदेश नहीं दे सकते, अथवा 
शत गतले में सन्देह ही है। ऐसी शंका को सवंथा मिटा देने के लिए 
के वान्‌ फिर निश्चित सिद्धान्त का मतिपादन अग्रिम शोक में कर 


“हे भारत! सब प्राणियों के देह 
ह में रहने वाला इसका स्वामी आत्मा 
रन है अर्थात्‌ वह नित्य रूप से ही रहता हे, हदा कोई नहीं 
7! इसलिए आत्मा के नित्यत्व को ही तुम सिद्धान्त रूप से समझो 
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ओर उसके जन्म मरण प्रवाह को केवल शरीर का संयोग वियोग रूप सानकर 
काल्पनिक समझो, इसलिए शोक करना सर्वथा अनुचित हे । क्योंकि मुख्य 
तो आत्मा ही ह । bs उसका नाश होता नहीं और शरीर आदि तो केवल कल्पित 
६.। उनके अवश्यभावी नाश का शोक करना भी किसी कारण उचित नहीं ।” 


` यहाँ आत्मा के नित्यत्व प्रकरण का उपसंहार कर उसे समाप्त कर द्या । 
श्री शंकराचाय और उनके अनुयायी व्याख्याताओं के मतालुसार सांख्य दर्शन - 
के ज्ञान का अकरण यहीं पूर्ण हो जाता है, जिसका कि विवरण तृतीयाध्याय के 
आरम्भ में किया जायगा। अर्जुन की दो शंकाएँ उपस्थित हुई थीं। भीष्म 
आदि स्वजनों के वियोग से दुःख होगा यह एक शंका थी । दूसरी यह कि झुमे 
इनके मारने से पाप होगा। इनमें से प्रथम शंका का समाधान यहाँ तक किया 
गया कि शोक करना अनुचित है। किन्तु यह प्रश्न तो फिर भी यथावत्‌ बना 
ही रहेगा कि मान लिया आत्मा नित्य है और शरीर अवश्यंभावी विनाशो हे । 

फिर सारे धमं शाखा में हिंसा का घोर पाप और उसके द्वारा नरक गति 
प्राप्ति आदि जो बताए गए हें उनकी क्या गति होगी ? क्या यही मान लिया 
जाय कि आत्मा नित्य है इसळिए हिंसा में कोई पाप नहीं ? यदि ऐसा ही हो 
तो शाख्नों में सब जगह हिंसा का इतना निषेध क्यों किया गया है? पूवं (२१९) 
पद्य के व्याख्यान में यह कहा गया है कि शाखो के विधि-निषेध व्यवहार दशा 
में ही हैं। पूणे ज्ञान प्राप्ति के अनन्तर वे विधि-निषेध लागू नहीं होते--“निखे- 
गुण्ये पथिविचरतां को विधिः को निषेधः”- अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से मुक्त 
होकर जो ऊपर चला गया उसके लिए क्या बिधि और क्या निषेध ? इस पर 
भी अजुन के मन में यह शंका हो सकती है कि मैं तो अभी व्यवहार दशा में ही 
हैं। मैं शोक मोहादि से आक्रान्त हूँ। तब अभो झुरे निखेगुण्य प्राप्ति कहाँ 
हुईं। ` इसलिए मुझ पर तो वे विधि-निषेध अवश्य ळागू होंगे। तब इस प्रबल 
हिंसा के पाप से मैं कैसे बच सकूँगा। इस शंका के निवारण के लिए आगे का 
प्रकरण आरम्भ किया जाता है। जो कि अग्रिम प्रवचन में स्पष्ट किया जायगा। 


रप 
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स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकम्पितुमईसि । 
घर्म्याद्धि युद्वाच्छरेयोऽन्यत्क्त्रियस्य न विद्यते) : २, ३१ ¦ 


६६, 
पूर्वोक्त के अतिरिक्त अपने धर्म का विचार करके भी तुमको विकम्पित 
अर्थात्‌ अपने स ससज के कर्तव्य से विचलित नहीं होना चाहिए। क्योंकि 
धमोनुसार युद्ध के अतिरिक्त क्षत्रिय के लिए कल्याण का मार्ग 
स) इस प्रकार का 
७ र ७ EN ८ € 
यहाँ धम का प्रसंग आया हे, और स्वधमे, परधम की भी बात उठाई गई 
हे र धस आये जाति का प्राण हे और बिना धमे स्वरूप के स्पष्ट निरूपण के 
“धर्म तथा पर धम का ज्ञान भी नहीं हो सकता । इसलिए धमे के महत्व 
ओर उसके स्वरूप का विवेचन करना यहाँ आवश्यक है । 


यों तो सभी लोग धर्म की प्रशंसा और अधर की निन्दा करते हैं 
लो? न्दा करते 
गा आय जाति का यह कु सिद्धान्त हे कि धम ही संसार का आप शो] 
मनुष्य रे द्वारा विरचित सृष्टि में जिस प्रकार विशाल राजभवन भित्तियों और 
खस्भाँ के सहारे पर खड़ा रहता हे, इसी अकार ईश्वर की रचना में उस प्रभु 
का बनाया हुआ अतिविशाल चतुद्रा सुवनात्मक यह ब्रह्माण्ड धर्म के ही आधार 
ह. ह यात आग हाचो से तो राजा भोर र 
i र T अंकित है। इस जाति का 
सुदृढ़ विश्वास है कि धर्म की स्थिति से वस्तु हे बम 
त स्तु के स्वरूप की स्थिति ) 
भ्र (40 वस्तु अपने स्वरूप से गिर जाती है। इसी कारण र न 
कः 0 अभीने धर्मे संकट में प्राणों की बाजी छगाकर 
ड का सुमधुर फल आज भी आँखों 
के सामने हे कि शत्रुओं के प्रचण्ड आक्रमणों को सहन करने में असम हम 


में गिनी जाती है। आधुनिक 
घुनिक शिक्षा की चकाचौंध में 
जा ड के ऐतिहासिक प्रमाण उपस्थित कर नाय पी | 
` प्राचीन: बतावें छ 
शन याचीन-सभ्यता का अभिमान करने वाली कोई De 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An.eGangotri Initiative 


( ७५) [ २, ३१ 


संसार में है ? । क्या संसार में अन्य कोई दृष्टान्त ऐसा है 
पराधीन रहकर कोई जाति अपनी सभ्यता ळी के ह र्ल 
सकी हो? । रोमन और रेड-इन्डियन जैसी विश्ञाल साम्राज्य भोगने वाली 
जातियाँ जहाँ विजित होते ही अल्प-काल में अपनी सत्ता विळीन कर केवल 
इतिहास के पन्नों में अपना नाम छोड़ गइ, वहाँ हिन्दु जाति का अब तक जीवित 
जाति रहना और अपनी सभ्यता को सुरक्षित रखना क्या आश्चर्य ओर गौरव 
की बात नहीं है ! ओर यदि हे तो इसका एकमात्र श्रेय धर्म को ही है या अन्य 
को? यह विचारने को बात है। इसीलिए भगवती श्रति स्पष्ट घोषणा 
करती है कि -“धर्मो बिश्वस्य जगतः प्रतिष्ठा |” अर्थात्‌ धर्म ही सम्पूण संसार 
को अपने स्वरूप में स्थिर रखने वाळा ह। - 

_ मोटी बुद्धि धर्म के महत्व को समने में असमर्थ - 
बुद्धि के मनुष्य अथं और काम के प्रलोभनां से न 
मानसिक शक्ति का हास करने बाले विषय सुख में फँस जाते हैं। विषय भोग 
के क्षणिक आनन्द के बदले अपना सारा शक्ति-धन लुटा कर अनेक महारोगं 
से आक्रान्त होकर, जीने की इच्छा रखते हुए भी, जल्लादों के हाथ में पड़े हुए 
खूनी कैदी के समान अति दीन होकर वे महाकष्ट से मृत्यु के सुख में प्रवेशा करते 
हे। किन्तु सूक्ष्म बुद्धि वाले मनुष्य सुख के असल कारण (धर्म ) को अपनी 
पारगामी-चुद्धि से पहचान कर विषय-सुख की अन्तिम दशा ( दुःख ) को पहले 
ही जान लेते हैं। इससे वे अथं और काम की प्रचण्ड-आँधी में भी धर्म के 
एक अंग धैये के सहारे, हिमालय और विन्ध्याचल के समान अविचल रहकर 
धर्म का पालन करते हैं। इसी कारण जीवन भर सब प्रकार के रोग और शोक 
से अछूते, शरीर से स्वस्थ और मन से प्रफुल्ल रहते हैं। वे असमय में आयी 
हुई सभी अपसृत्युओं का तिरस्कार करके समय पर उपस्थित हुईं मृत्यु के सिर 
पर पांव रखकर भरद्वाजादि त्रह्मर्षि एवं भीष्म पितामह आदि राजर्षियों के समान 
हँसते-हँसते परलोक यात्रा करते हैं। ऐसे सूक्ष्म बुद्धि वाले धार्मिक मनुष्य न 
इस लोक के दुःख भोगते हैं न पर-लोक की कठिन यातनाएँ सहते हैं। ये सदा 
आनन्द ही आनन्द भें रहते हैं। यह घमं का ही महत्त्व हे । 

पिता की आज्ञा को धमं और उसका पालन करना अपना परम कतेव्य 
समझकर मयादा पुरुषोत्तम भगवान्‌ श्रीरामचन्द्र राज-पाट छोड़कर चौदह वषे 
तक यदि बन में न रहे होते, तो रामराज्य आद्रो राज्य न कहाता और अयोध्या 
में कुरुक्षेत्र के समान रक्त की नदियाँ बही होतीं। राजा और प्रजा को इस . 
प्रकार के प्रलयंकारी रक्तपात से बचा कर संसार को शान्त ओर सुव्यवस्थित 
रखने में एक मात्र धर्म ही सफल हुआ है। धार्मिक जगत्‌. अब भी इस बात 
` को गव के साथ कहता है कि यदि संसार धमे पर कटिबद्ध रहे तो आज ही रक्त 
की नदियों के स्थान पर दूध ओर दही की नदियाँ बहने लगें। शत्रता का नाम 
निशान मिट जाय, और मित्रता का सत्र साम्राज्य छा जाय। भय और 
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अत्याचार आदि दुगुंणों का नाश होकर उनके स्थान पर अभय और सदाचार 
आदि सदूगुण बिराजमान हो जाय। रूस और अमेरिका आदि देश कौरव 
पाण्डवों के 02 न रहकर भगवान्‌ रामचन्द्र और श्रीभरत की तरह सम्मान 
ओर सौहाद पूर्वक रहने छगें। असम्भव दिखने वाली ये सब घटनाएँ यदि 
सम्भव हो सकती हैं, तो केवल धर्म-बल के आधार पर । धर्म के सिवाय संसार 
में कोई शक्ति नहीं है, जो इन अनहोनी घटनाओं को होनहार सिद्ध कर सके। 
धर्मे एक वह बढ है, जो संसार में अचूक विजय दिलानेवाला 
बल यदि धम के अनुयायी रब तो विषय के साधन होते हैं र प 
निष्फल या बिलङुछ फेल होते हैं। दुस्शासन जैसे प्रबल शरीर बल वाले व्यक्ति 
के सामने असहाय और अबला द्रौपदी को किसने विजय दिलाई ? त्रिल्लोकी को 
हुंकार मात्र से कम्पित करने वाले हिस्ण्यकशिपु जैसे महान्‌ अत्याचारी सम्राट 
कें आगे भह्वाद जैसे बालक की विजय का कारण कौन बना ? सुवर्णमयी लंका 
के स्वामी रावण पर कन्द्‌-मूल-फल खाते हुए अकिंचन भगवान्‌ रामचन्द्र ने 
: विजय आप्त कर संसार को क्या शिक्षा दी? चतुरंगिणी सेना से सुसज्जित 
महाराज विश्वामित्र को वनवासी अकेले महर्षि वशिष्ठ ने किस बळ से जीता ? 
बचाए अच्तौहिणी-सेना के स्वामी दुर्योधन केवळ सात अक्षोहिणी-सेना के अधिः 
ही ह गा 
का तो वह एक मात्र सहारा हे । ७ 


धर्म के महत्व को पूर्णतया समभकर ही यवनों के 
म ्रबल-आक्रमणों के 
न घम की रक्षा के लिए, ज्ञत्रिय-बंशावतंस हिन्दू-सूय महाराणा प्रताप और 
जे FT महागतापी राजाओं के साथ अनेक क्षत्रिय-शूर-वीरों ने 
2004 "प्राणा की स पवित्र वेदी पर आहुति दी थी। महारानी 
हु रि अगणित च्ञत्रा 
इश अभि की प्रचण्ड उवालाओं में तृण के समान अपने विन 
श्वर शरीर को 

क उ अमर कर छिया था। यही नहीं, हकीकत राय आदि डं 
डोमा धम की रक्षा के निमित्त प्राण-परित्याग कर “न जातु कामान्न 
द्धम हेतोः।” का ज्वलन्त उदाहरण उपस्थित 


आधार है। संसार में अनन्त आणी जन्म लेते हैं, और मरते हैं। किन्तु इनमें 


अमर 
रो होते ता धम के नाम पर मरना जानते हैं। इस धर्म को कर्तव्य- 
लीजिए, समाज-सेवा शब्द से व्यवहार कीजिए, त्याग या 
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१ लीजिए 
पर विवाद करने की कोई आवश्यकता नहीं। बात एक ही है कि केवल म 


ही लोक ला 
र a की उन्नति का एकमात्र साधन है। इसीलिए भगवान्‌ भनु 


घमें शनैः संचिनुयाइल्मीकमिव पुत्तिका । 
परलोकसहायार्थं सर्वभूतान्यपीडयन्‌ ॥ शर३८। 
परलोक यात्रा के समय मागे के संकटों का निवारण करने में तथा 
आदि दुःखदायी स्थानों से बचाकर चन्द्रहोक और सूर्यलोक आदि सुखद 
लोकों को प्राप्ति कराने में धम हमारी सहायता करे--इस इच्छा से धर्म का शसै$- 
शक इस प्रकार संचय करे कि किसी आणी को उसकी धर्मक्रिया से कष्ट न पहुँचे। 
दौमक एक-एक कण सिंट्टी इकड़ी करके कुछ हीं दिनों में बहुत बड़ी बांबी 
( दीमक का इकट्ठा किया हुआ मिट्टी का हेर ) बनालेती है, इसी प्रकार शनैः शनैः 
चस सचय करता हुआ धम की राशि को बढ़ावे। यह सदा ध्यान रक्खे कि 
अपने आचरण से किसी प्राणी को पीड़ा न पहुँचे। 
नासुत्र हि साहायाथ पिता माता च तिष्ठतः । 
न पुत्र-दारा न ज्ञाति धेमंस्तिष्ठति केवलः ॥ ४२३९ 
पिता, माता, पुत्र, खरी और बन्धु-बान्धव इनमें से निश्चय ही एक भी 
परळोक में सहायता के लिए पास नहीं फटकता, वहाँ तो केवळ एकमात्र धर्म ही 
सहायता करने के लिए साथ रहता हे। 
मृत शरीरगुत्यृज्य काष्ठलोष्टसमं क्षितौ । 
विगुखा बान्धवा यान्ति घमस्तसचुगच्छति ॥ ४२४१ . 
.. भरे हुए शरीर को निकम्मे काठ किंवा मिट्टी के ढेले के समान प्रथ्वी पर 
फक कर बान्धव छोग वापस आ जाते हैं। उस समय केवळ एक धमं ही उसके 
साथ परलोक तक जाता है। _ 


तस्माद्वमं सहायार्थं नित्यं संचिनुयाच्छनैः । 
घमेण हि सहायेन तमस्तरति दुस्तरम्‌ ॥ ४२४२। 
इसलिए परलोक में सहायता के हेतु नित्यप्रति जितना बन सके उस अकार 


( जिससे किसी तरह की तकलीफ न पहुँचे ) घम का संचय करता रहे। धस 
ज्योति की सहायता से मनुष्य उस अन्धकार को पार कर लेता है जो सूये आदि 


के प्रकाश से भी पार नहीं किया जा सकता । 
धर्मग्रधानं पुरुषं तपसा हृतकिल्विषम्‌ । 
परलोकं नयत्याशु भास्वन्तं स्वशरीरिणम्‌ ॥ ४२४४ । 
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जिस मनुष्य का जीबन सदा धमं प्रधान रहा है और तपस्याओं से 
जिसने अपने अगले पिछले पापों का नाश कर दिया है, उस धर्मात्मा पुरुष को 
धर्म और कहीं न ले जाकर सीधा सूये लोक में ( जहाँ गया हुआ फिर यहाँ के 
दुःख भोगने को वापस नहीं आता) ले जाता है। : 
इस भकार जहाँ धम-अवक्ताओं के परमाचाये भगवान मन्न परकोक का 
एकमात्र सहायक कह कर धमं का महत्व दिखा रहे हैं, वहाँ आयुर्वेद के परमा- 
चाय चरक भगवान्‌ सब उन्नतियों के मूल स्वास्थ्य के लिए धर्म की पर 
बता रहे हैं। चरक संहिता में भगवान्‌ आत्रेय ने स्वास्थ्य के लिए दो खास 
बात बतलाई हैं--एक तो उत्पन्न हुए रोग की औषधादि के द्वारा निवृत्ति करना 
दूसरी स्वस्थावस्था में अपनी दिनचयौ ही ऐसी रखना जिससे रोग उत्पन्न होने 
ही न पावे। इनके मत से रोग उत्पन्न होने का विप्रकृष्ट निदान ( मुख्य मूल 
कारण ) अधमं है। जनपदोरध्वंसनीय ( महामारी ) अध्याय में अपने प्रिय 
शिष्य अभिवेश के प्रश्नका उत्तर देते हुए भगवान्‌ आत्रेय कहते हैं--.“सर्वधा- 
मप्यभिवेश ! वाय्वादीनां यद्वगुण्यमुत्पद्यते तस्य सूलमधसँ; । तन्सूलञ्यासत्कमे 
(चर० विमानस्थान ३ अ०) हे अभिवेश ! इस शरीर के और सब जगत्‌ के 
मूळ तत्व वात पित्त आदि में जो विकार-रोगोत्पादक दोष उत्पन्न होते हैं, इसका 
मूळ कारण अधमे है | धर्मात्मा भी रोगी होते देखे जाते हैं, इसका कारण 
पूवजन्म के पाप कम हैं। इतना हो नहीं जिससे मनुष्यों का तथा अन्य प्राणियों 
का संहार होता दै ऐसे प्रसंगों का किंवा शाख प्रयोगों का कारण भी अधर्म ही 
ज हैं--“तथा शखप्रभबस्यापि अधर्मएव हेतुभवति।” अर्थात्‌ शस्र 
ब 7 से जो महान्‌ जनक्षय होता है, उसका कारण भी अधमे ही हे। और 
भयंकर रोगों का उपाय भी चरक भगवान्‌ क्या बता रहे हैं ? देखिए-- 
“सेवनं अह्नचर्यस्थ तथैव 
सक्या थमधास्राणां महर्षीणां जितात्मनाम्‌ । 
 भामिंकैः सात्विकेनित्यं सहास्या बृद्ध संमतै; ॥” 
सूत्र स्थान ८ अध्याय में अपना भला चाहने 
चाहिए, यह सलाह देते हुए भगवान्‌ आत्रेय कहते ते सा. त्यात 
“स्मृतिमास्थाय सदृबृतमलुष्ठेयम्‌ 5 र 
लुष्ठयम्‌, तद्धथलुष्ठानं युगपत्स- 
व. पादयत्यथद्वयस्‌-आरोग्यमिन्द्रियविजयं च”? 
अथात्‌ अपना हित चाहने बाले सब ही लोगों को “सदूबूत” 
डा सजात ह में लाना चाहिए। ऐसा करने से हे ही समय में दो 
लाही जा पेरु “आरोग्य और इन्द्रियों की विजय । तात्पर्य यह है कि शरीर 
स्वास्थ्य कक रत विजय किये बिना मनुष्य इस लोक और परळोक 
- सिद्ध नहीं कर सकता । रोगों से आक्रान्त मनुष्य न 
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सांसारिक-सुख प्राप्त करने के ल्यि कुछ कर सकता हे; और न पारलौकिक 
पाने के ल्यि। इसी प्रकार जो शरीर से स्वस्थ हो भी इन्द्रियों के ति 
है, वह भी इस लोक और परलोक का कोई काम नहीं कर सकता। काम करने 
के लिये निरोग और जितेन्द्रिय होना आवश्यक है। परन्तु निरोग और जिते- 
न्द्रिय वही हो सकता है, जो “सदूबत” के अनुसार व्यवहार कराता है । . आगे 
सद्वृत्त का स्वरूप हो जिसे चरक ने बड़ी विस्तार के साथ लिखा है । 


= „ इस भकार शरीर स्वास्थ्य आत्मोन्नति और समाज रक्षा आदि अँ 
के ही फल सिद्ध होते हैं। हम आरम्मिक प्रथम प्रवचन में हद्दी त्रिवग धर्म को 
प्रधान बतढाते हुए कह आए हैं कि स्वरूप रक्षा ही धर्म का लक्ष्य है। यही 
बात “धर्मो विश्वस्य जगतः प्रतिष्ठा” इस उक्त श्रुति से भी सिद्ध होती है और 
सभी शास्रकार सब भकार के स्वरूप को रक्षा के लिए धर्म की आवश्यकता 
स्वीकार करते हैं। 
धर्म शब्द का अर्थ ही यह है कि जो “धारण करने वाला हो।” 
शब्द की दोनों भकार की व्युत्पत्ति शास्त्रों में संकेतित है, “धरतीति ह ओर 
“घ्रियते इति धमः”। दोनों को मिलाकर इसका तात्प यह स्फुट होता हे कि 
भ्रियमाणः सन्‌ धरति इति धम” अर्थात्‌ धर्मी में रहकर जो धर्मो के स्वरूप 
की रक्षा करता रहे वही धर्म है। विवेचक विद्वानों का एक मत से कथन 
- है कि धर्मे शब्द का समानार्थक दूसरा कोई शब्द किसी भाषा में प्राप्त नहीं 
होता। जितना गम्भीर अभिप्राय इस शब्द के अन्तर्गत है उतना अभिप्राय 
देने बाला कोई दूसरा शब्द संसार में है ही नहीं। इसीलिए इस शब्द 
का ठीक अनुवाद भी किसी भाषा में नहीं हो सकता | रिळीजन आदि 
इंग्लिश शब्दों से और मज़हब आदि शब्दों से जो इसका अनुवाद किया जाता 
वह अपनी बुद्धि को सममाने के लिए कल्पित संकेत मात्र है। “रिलीजन? 
शब्द का असली अथं होता है, “रि” अर्थात्‌ पुनः “लीज” अर्थात्‌ बन्धन। इससे 
` शब्दाथ यह सिद्ध होता हे कि जो पुनः बन्धन करने वाला हो। किन्तु हमारे 
यहाँ धम का अभिप्राय इससे बिलकुल विपरीत है। यहाँ माना जाता हे कि 
जो बन्धन से छुड़ाने वाढा हो वही धर्म है। आंग्ल भाषा के विद्वान्‌ प्रायः 
यह समझकर “रिलीजन” शब्द का प्रयोग धमे के लिए करते हैं कि धम के 
द्वारा एक बन्धन होता है अथोत्‌ यथेच्छाचरण को इसके द्वारा रोका जाता 
है । किन्तु यह भी पूरा नहीं उतरता क्योंकि केवल दुराचार से रोकने का नाम 
ही धम नहीं है, सत्काय प्रवृत्ति उसमें मुख्य है। जो कि उक्त आंग्छ शब्द के 
अथे में नहीं आती। इसी प्रकार मजहब आदि शब्द भी “मत? आदि अर्था 
के बोधक हैं, धम शब्द का गंभीर अथ उनसे लेशतः भी प्रकाशित नहीं होता। 
कई विद्वान्‌ “कतेव्य वा “ड्यूटी” आदि शब्दों से इसका अभिप्राय निकालना 
चाहते हैं किन्तु वह भी अनुवाद पूरा नहीं उतरता । धमं शब्द का प्रयोग हम 
“अभि का धम,” “जल का धर्म” इत्यादि स्थानों में भी अप्रतिहत रूप से कर 
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सकते हैं किन्तु “अभि की ड्यूटी” इत्यादि प्रयोग कमी सुसंगत नहीं होते । 
कदाचित्‌ इसमें यह शंका हो कि असाधारण गुण का बोधक धर्म शब्द दूसरा है 
जो कि “अमि का ध॒”, “जल का धर्म” आदि में प्रयुक्त होता है और मनुष्य के 
सम्बन्ध में जो धमे शब्द का प्रयोग दै बह शब्द ही दूसरा है। किन्तु ऐसा 
मानना एक प्रकार का भ्रम दै। स्वरुप रक्षा रूप अर्थ सबमें अनुगत हो जाता 
है। जैसा कि दहन को असि का धर्म कहा जाता हे । जब तक अभि में दाहकत्व 
रहे तभी तक अभ्नि कदला सकता हे । दाहकत्व हट: जाने पर उसे अभि कोई 
नहीं कहता | इसी प्रकार “आप्यायन” जल का धे है। आप्यायन अथात्‌ 


तृप्ति करने की शक्ति जब जल में न रहे तब उसे जल कहने को कोई भी तैयार | 


नहीं होगा । इससे वहाँ भी स्वरूप साधन से ही धमं शब्द का स्पष्ट अर्थ सिद्ध 
होता है। और मनुष्य के पक्ष में भी यही बात है। मनुष्यत्व की रक्षा जिन 
कार्यों के द्वारा हो वे ही मनुष्य के पक्ष में भी धम कहे जा सकते हैं। यही 
कारण है कि धम शब्द का विरुद्ध शब्द संस्कृत भाषा में पातक कहा जाता है । 


पातक अर्थात्‌ पतन कराने वाला । इससे सिद्ध हुआ कि जिसके द्वारा स्वरूप ` 


से पतन हो बह पातक हे और इसके विरुद्ध जिसके द्वारा स्वरूप रक्षा 

॥ हो, पतन 
न हो सके वह धम है । लोक व्यवहार में भी ऐसा देखा जाता है कि जो दुरा- 
चारी प्रसिद्ध हो जाय उसके लिए कहा जाता है कि वह तो मनुष्यता से गिर 
गया। इन सब व्यवहारों के द्वारा स्वरूप रक्षा से ही मनुष्य के पक्ष में भी धर्म 
शब्द का अथ सिद्ध होता हे जो कि जड़ चेतन सबमें समान हे। अग्नि का धर्म 
जल का धम, इत्यादि में भी उसी अभिप्राय से इस शब्द का प्रयोग हे और 
मनुष्य के पक्ष में भी यही अभिप्राय है। इससे शब्द दो नहीं कहे जा सकते | 


संस्कृत के विद्वान्‌ इस पर यह शंका करेंगे कि कर्म के तीन भेद राद्धं में 
असिद्ध ह--नित्य, नैमित्तिक, और काम्य । संध्यावन्दनादि प्रतिदिन के आवश्यक 
क त कहे जाते हैं, हों तो आवश्यक किन्तु किसी निमित्त के आ पड़ने पर 
द सदा नहीं, उन्हें नैमित्तक कहते हैं, जैसे महण, स्नान, अशौच कर्म 
डा इन दोनों में तो उक्त धर्म शब्द की व्युत्पत्ति संगत हो सकती है । 
इनके द्वारा किसी नवीन अतिशय की उत्पत्ति नहीं मानी जाती । पातक 

था पाप का निवारण ही इनका लक्ष्य हैं। किन्तु “काम्य” धर्मा में ऐसा नहीं 
कहा क सकता । जैसा वेदोक्त यज्ञ आदि जो मुख्य धमे हैं वे तो स्वगौदि 
अभ्युद्यों के लिए किए जाते है । उनका लक्ष्य स्वरूप की उन्नति है न कि स्वरूप 
रक्षा मात्र । फिर उन्हे धमं केसे कहा जायगा ओर शास्त्रा में उनको ही मुख्य 


करने बाले हैं उसे समझ लेने पर यह शंका 

ह स नहीं रहेगी । श्रुति कहती है कि 

गे क व्य अर्थात्‌ स्वगे की जिसे इच्छा हो उसके लिए यज्ञ करना 
नह स्वगे की इच्छा अन्तःकरण की एक वृत्ति हे और जिसे स्वर्ग की 
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' इच्छा हो गई उसके स्वरूप में वह इच्छा भी प्रविष्ट 
३ ष्ट हो गई। तब 
धे रक्षा भी धं शब्द के अथ में आ गई और CE क्का अगे व्य 
उपयुक्त पदार्थ प्राप्त करना ही होगा न कि इच्छा का दमन । अतः स्वर्ग आदि 
इष्ट पदार्थों की आप्ति भी स्वर्ग कामना वाले पुरुषों के धमं रूप हो जाती हे। 


इस पर यह प्रश्न होगा कि फिर किसी पुरुष की चोरी व्यभिचार आदि 

दुराचारों की इच्छा भी उसके स्वरूप के अन्तगेत होगई। तब उसके साधनों 
को भी धर्म कहना पड़ेगा । इसका उत्तर यही है कि आत्मा के मुख्य शुद्ध स्वरूप 

विरुद्ध जो अन्तःकरण की वृत्तियाँ हैं वे स्वरूप का आवरण करने बाली 
होने के कारण स्वरूप मे प्रविष्ट नहीं कही जा सकतीं । वे केवल माया की वृत्तियाँ 
हैं, आत्मा की वृत्तियाँ नहीं। इसी अभिप्राय से धमे शास्र प्रवक्ताओं मे धर्म 
की ये भी एक पहिचान बतलाई है कि कि “यत्क कुतोऽस्य स्यात्परितोषोऽन्त- 
रात्मनः” अर्थात्‌ जिस काम के करने से अन्तरात्मा को प्रसन्नता होती हो, वही 


क ७ में 
धर्म समझना चाहिए। भगवान्‌ मनु ने आरम्भ में ही धर्म का लक्षण बतलाते 


हुए लिखा है-- 


विद्वद्भिः सेवितः सद्धिनित्यमद्देष रागिभिः । 
हृदयेनाभ्यचुज्ञातो यो घर्मस्तन्निबोधत ॥ ( मनु २-१) 


अर्थात्‌ रागद्वेष रहित विद्वान्‌ जिसका सेवन करते हों और हृदय से 
अर्थात्‌ अन्तःकरण से जिसकी अनुमति मिलती हो उसी धर्म का हम . निरूपण 
करते हैं। सभी विवेचक विद्वानों ने यह माना है और अनुभव सिद्ध भी हे कि 
कोई मनुष्य जब द्यूत, मद्यपान, चोरी आदि अनाचारों में प्रथम ही प्रवृत्त होने 
लगता है तब उसका अन्तरात्मा उसे रोकता है, उसके पैर काँपने लगते हैं, और . 
बार-बार उस कार्ये से हटने की प्रेरणा मिळती है। इसी आधार पर पाश्चात्य 
विद्वानों ने मनोदेवता की आज्ञा को धमं माना था। जैसा कि इस विषय का 
विस्तृत विवेचन हम प्रथमाध्याय के द्वितीय प्रवचन में ही कर आए हैं। यह 
दूसरी बात दै कि बुरे कार्यों का अभ्यास हो जाने पर आत्मा का स्वरूप आवृत्त 
हो जाता है और फिर अनुचित कार्यों की रोक भी भीतर से नहीं होती। इसी 
लिए अन्तःकरण की आज्ञा को हो हमारी संस्कृति में धर्म का मुख्य आधार नहीं 
साना गया। अग्रिम प्रवचन में भी स्वरूप निरूपण में इस विषय को अधिक 
स्पष्ट किया जायगा। यहाँ तात्पय इतना ही है कि अनुचित वृत्तियाँ स्वरूप में 
प्रविष्ट नहीं सानी जातीं। इसलिए उनकी रक्षा को धमं भी नहीं माना जाता । 
इससे भी उच्च श्रेणी के आत्मज्ञानी पुरुषों के लिए तो इच्छा मात्र ही स्वरूप से 
बहिभूत है । इसलिए वे काम्यक्रमेमात्र को धर्म नहीं मानते। यही गीता का 
भी सिद्धान्त है। राग द्वेष परित्याग पूर्वक निष्काम कर्म करना ही गीता का 
मुख्य लक्ष्य हे, यह अनुपद ही कमयोग के प्रबचनों में स्पष्ट हो जायगा । 
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धर्मे का “स्वरूप रक्षा” अथे कास्य कर्मों में समन्वित नहीं - 

का दूसरा समाधान यह हे कि परिवतेनशील जगत्‌ में कोई न छह परज 
सदा सबका होता ही रहता है। वे परिवतंन दो प्रकार के होते हैं उच्च गति या 
` अधोगति। अधोगति का ही नाम पतन है । जब धमे के द्वारा पतन वा अधो- 
गति रोक दी गई तो उच्च गति की ओर अग्रसर होना प्राकृतिक है। इसलिए 
ऊध्वंगति वा उन्नति अभ्युदय आदि का समावेश भी धमे में हो जाता । इसी 
बात को दाशेनिक भाषा में इस प्रकार कहा जा सकता है कि जीव सवशक्तिमान 
पूर्ण सचिदानन्द ब्रह्म का एक अंश है। जैसा कि गीता के १९ वें अध्याय में 
स्पष्ट कहा गया है। तब अपने अंशी सवंशक्तिमान्‌ सचिदानन्द घन की ओर 

बढ़ते रहना इसका स्वरूप ही है। क्योंकि अंश का अंशी की ओर अग्रसर होना 
प्रकृति के नियम से सिद्ध है। इसलिए उन्नति या अभ्युदय भी आत्मा के स्वरूप 
में ही आ जाता है और स्वरूप रक्षा रूप धर्म के अर्थ में वह अन्तर्गत हो जाता 
है। इसो प्रक्रिया को लक्ष्य में रखकर भगवान्‌ कणाद ने वैशेषिक सूत्र में धर्म 
के लक्षण में अभ्युदय को भी स्थान दिया हे--“यथो अभ्युद्य निःश्रेयस सिद्धि 
सधम? ( वेशेषिक सूत्र १ अध्याय १ सूत्र) यह भगवान्‌ कणाद का लक्षण 
मनुष्य घम को ही ढक्ष्य मानकर भवृत्त है क्‍योंकि अभ्युदय वा निःश्रेयस शब्दों 
का अयोग अचेतनों के लिए व्यवहार में नहीं किया जाता। महाभारत में जो 
धर्म का निवचन किया है वह जड़-चेतन साधारण है-- 


धारणाद्धर्ममित्याहु मो धारयते प्रजाः । 
यत्स्याद्धारण संयुक्त सधम इति निश्चयः ॥ 


इसका आशय स्पष्ट किया जा चुका है कि जो धारण 

का धारण कर अर्थात्‌ धर्मो की स्वरूप रक्षा करे वही धमे हे ह 
का ओर प्रकृति विशिष्ट आत्मा के अनन्त स्वरूप भेद होने के कारण धर्मों 
. में बहुत भेद हो जाते हैं यह अथमाध्याय के प्रथम वचन में ही स्पष्ट किया जा 
चुका दे इसी आशय से धर्म शब्द एक सम्बन्धि शब्द्‌ बन गया अर्थात्‌ जो 
le र स्वरूप रक्षा में उपयुक्त होंगी वे उसका धर्म कही जायेगी और 
स्प विपरीत होंगी उसके पक्ष न वे अधम कही जायँगी । आन्तर 
जित र बाह्य स्वरूप का विस्तार बतढाते हुए यह भी प्रथम प्रवचन में स्पष्ट 
ध | गा चुका है कि देश काळ सामाजिक परिस्थिति आदि भी स्वरूप के अन्त- 
गे दिय देश काल पात्र आदि के अनुसार ही धमे की व्यवस्था होती 
जिप परधम आदि के भेद अवश्य प्राप्त हो जाते हैं। यह भी 
ताजा क T र इस मकार का स्वरूप ज्ञान सामान्य मनुष्यों को नहीं हो 
ड ल स्थिर स्वरूप रक्षा के उपायों को ही जान सकते हें । इसलिए 
वर थम अधम का निणय. शाख पर ही छोड़ा गया है । यह 
 सुख्य धर्मोपदेष्टा पूणो ज्ञान सम्पन्न परमात्मा ही हो सकता 
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दद | ल गरमा की आज्ञा रूप वेद ही धम अधमं के मुख्य निणौयक भारतीय 
सकि में माने जाते हैं और परमात्मा की कृपा से जिन्हें पूण ज्ञान प्राप्त हो 
या उन ऋषि झुनियों के वचना को भी धर्म का आधार माना जाता है। इस 
आशय को लेकर जैमिनि सुनि ने धर्म का मीमांसा दर्शन में यह लक्षण किया 
“चोदना लच्षणोऽर्था ध्मः” इसका तात्पयं विवरण मीमांसा के ग्रन्थकार 
इस भकार करते हैं कि “वेद प्रतिपाद्यः प्रयोजनवदर्थोधर्म;” अर्थात्‌ वेद के विधि 
शब्दों द्वारा जो बतलाया गया हो और स्वर्गादि प्रयोजनों का साधक हो वह 
थम है। इस लक्षण के विशेषणों पर बहुत बिचार किया गया है जो यहाँ 
अप्रकृत होने के कारण नहीं कहा जाता। यहाँ धमं शब्द की संक्षिप्त व्याख्या 
इरे इ आ लक्षणों का और शब्दाथे का परस्पर समन्वय कहा गया 
कारण बतलाए गए म 
विवरण अग्रिम प्रवचन में किया जायगा । (जलन र 
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चोबीसवां पुष्प 


. « पहिले के अवचन में कह चुके हैं कि “धर्म” शब्द एक सम्बन्धी शब्द्‌ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार माता, पिता, पुत्र और गुरु आदि शब्द कहने पे 
र कांचा होती हे कि किसकी माता १, किसका पिता १, किसका पुत्र! 
इत्यादि, इसी प्रकार “धम” शब्द उच्चारण करते ही यह आकांक्षा स्वभावतः 
होती हे कि किसका धम ? इसके उत्तर के लिए किया वस्तु का नाम साथ 
में लेना पड़ता है कि अभि का धमे, जळ का ध्म, पशु का धर्म वा मनुष्य का 
आदि। जिसका बह धमे हे वही धर्मी कहलता हे । ऐसी स्थिति में घुस 
विचार करने से पूर्वे यह प्रभ अवश्य उठेगा कि किस धर्मी के धर्म का यहाँ 
विचार न किया जा रहा है १ यदि कहा जाय कि मनुष्य के धर्म का विचार 
करना है, तो इतने मात्र से जिज्ञासा शान्त नहीं होती, किन्तु फिर प्रश्न उठ जाता रे 
है कि वह मनुष्य क्या वस्तु है ! जिसके धर्म का हम विचार करने चले हैं 
क्या आत्मा धंमी है !, वा शरीर धर्मी है!। केबल आत्मा को भी धर्मी नहीं 
ह जा न क्योंकि साङ्ख्य वेदान्त आदि दर्शनों के विचार से शुद्ध आत्मा 
बिचार से भाला में म रहते ह सचता! न्याय आरि जिन दरो के 

| » तो भी भष्लुयत्व पशुत्व 
नहीं रह सकते। क्योंकि वही आत्मा कभी , मनुष्य ओर कमी मामा 


। यह एक गम्भीर विषय है, संक्षेप से उसका निरुपण 
र चल र विशिष्ट आत्मा को धर्मा मानकर धर्मका Ra र 
लोग शरीर तीन माने जाते हैं--स्थूल्न शरीर, सूक्ष्म शरीर और कारण 
ठा जल शरीर योनी भूतों का बना हुआ पुतला हे । सूक्ष्म शरीर अट्ठारह 
बु यम समें पाँच ज्ञानेन्द्रिय पाँच कर्मेन्द्रिय पाँच प्राण और मन, 
मम मिलन योनियोंत हे । यह सूदम शरीर ही लोक-परलोक में जाने वाला 
कम मही होता जन्म लेने वाला व्यवहारिक जीव है। यह स्थूल शरीर 
= के अनुसार गोता, किन्तु सत्यु के समय एक स्थूल-रारीर को छोड़कर कर्मों 
त्त र खुल शारीर में चला जाता है। इससे भी आगे एक कारण | 
MS | 7 जो केवल वासनात्मक है और उसका प्रलय में नाश नहीं होता। | 
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आत्मा इन तीनों शरीरों से प्रथक्‌ किन्तु अविद्यावद तीनों शरीर पर अहन्ताभि- 
मान रखता है अथवा यों कहो कि तीत़्ों शरीरो को अपना स्वरूप ही सममता 

» साधारणतया इन तीनों से अपने को प्रथक नहीं मानता। वही शरीराभिमानी 
आत्मा धमा अर्थात्‌ घमे का आश्रय है । उसी को लक्ष्य करके सब प्रकार के 
धम ओर अधमे का विवेचन किया जाता हे । 


वेदान्त-दशन में सूहम शरीर के अवान्तर तीन भेद किए जाते हैं, यों वहाँ 
तीन शरीरों के स्थान में पंचकोष-कल्पना प्रसिद्ध है। स्थूल शरीर कों अन्नमय 
कोष कहा जाता है। सूक्ष्म शरीर में से पाँचों आण और कर्मेन्द्रिय को प्राणमय 
कोष कहा गया है । ज्ञानेन्द्रिय सहिंत मन को मनोमय कोष कहते हैं। ज्ञानेन्द्रिय 
सहित बुद्धि को विज्ञानमय कोष और कारण शरीर को आनन्दमय कोष कहते हैं। 
इन कोषों में अनुस्यूत, इनका अभिमान रखने वाळी चेतना शक्ति को भी अन्तर्गत 
कर लिया जाय तो इन सब कोषों का नाम चेतन शक्ति की प्रधानता के कारण. 
“आत्मा” ही हो जाता है। उसमें व्यवहार की सुविधा के ढिए मिन्न-भिन्न 
विशेषण लगाकर आत्मा पद्‌ का प्रयोग करते हैँ।. जैसा कि स्थूल शरीर वा 
अन्नमय कोष का अभिमानी चेतन “भूतात्मा” कहा जाता हे। प्राणमय कोष 
का अभिमानी “प्राणात्मा” वा इन्द्रियात्मा, मनोमय कोष का अभिमानी “अज्ञा- 
नात्मा”, विज्ञानमय कोष का अभिमानी “विज्ञानात्मा”, और कारण शरीर वा 
आनन्द मय कोष का अभिमानी “अव्यक्तात्मा? और “महानात्मा” शब्द से 
श्रुतियों मैं व्यवहृत हुआ है । तात्पये केवल यही है कि दर्शन में जिस विशुद्ध 
आत्मा का निरूपण हुआ है उसके शरीर संवलित भिन्न-भिन्न रूप हैं, जिन्हें हम 


व्यावहारिक आत्मा, विशिष्ट आत्मा वा समुदाय रूप आत्मा कह सकते हैं। - 


इन्हीं आत्माओं को प्रस्तुत धर्म का “धर्मा” समझना चाहिए अर्थात्‌ इनके धर्मा 
का निरूपण करना ही हमारे धमे शास्त्रा का लक्ष्य दै | | 


इसी के कारण नाना जन्मो में क्षेत्रज्ञ को सुख और दुःख का ज्ञान होता | 
है, इत्यादि । इन आत्माओं का विस्तृत विवेचन गुरुवर श्री विद्यावाचस्पति जी . 5 


ने अपने ग्रन्थों में किया हे और व्यावहारिक आत्माओं के १० भेद उन्होंने 


लिखे हैं। प्रथमतः तीन भेद “परिस्थिति” नाम से निरूपित हैं। ९-अहा | अ 


८ परिस्थिति, २-दैवपरिस्थिति और भूत परिस्थितिं। ब्रह्म परिस्थिति मुख्य $ 
आत्मा है जिनका कि निरूपण गीता के १५ वे अध्याय में अव्यय, अक्षर, र | : 


नामों से हे उनका विवरण वहीं करना उचित होगा। देव परिस्थिति में पूर्वोक्त 
५ आत्मा हैं। इन्हें देव परिस्थिति नाम से कहा जाता हे ओर इनके अंश जो 


जीवात्मा के आयतन बनते हैं. उनके नाम हैं--शॉन्तात्मा, महान. आत्मा, विज्ञा- | j 


नात्मा, प्रज्ञानात्मा और प्राणात्मा। ये पाँचों जीव के तन्त्र का परिचालन करते 
हैं। इन्द्रियों को शक्ति देकर उनका परिचालन करने वाला प्राण है। उस प्राण 


` से परिच्छिन्न चैतन्य को प्राणात्मा कहते हैं। इसी प्रकार मन से परिच्छिन्न चैतन्य |. 
वा मन सहित चैतन्य को अज्ञानात्मा, बुद्धिकमित वा बुद्धि सहित चैतन्य को उ 
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विज्ञानात्मा, उससे भी पर उसके नियामक महत्तत्व से परिच्छिन्न चैतन्य को सहान्‌ 


आत्मा और इन सबमें अनुप्रविष्ट होकर इनको एक सूत्र में बाँधने 
को शान्तात्मा कहा जाता है । इनका क्रम से निरूपण कठोपनिषदू में हि न 


इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः परंमनः । 
` मनसस्तु परा बुद्धि बुद्धेरात्मा महान्‌ परः ॥ 
महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्पुरुषः परः । 
पुरुषान्न पर किंचित्सा काष्ठा सा परागतिः ॥ 


इन्द्रियां पर अर्थात्‌ उत्कृष्ट हैं। उनसे भी पर मन है, मन से प 
दधसे पर महानात्मा, न ते पर यक आत्मा और अव्यक्त रे 
पुरुष कहा जाता है। पुरुष से पर और कोई दूसरा नहीं हे । वहाँ प्रकर्ष 
की समाप्ति हो जाती है। बही परम गति है । वा वाय 
यहाँ इन्द्रियों को शरीरात्मा की अपेक्षा पर कहा गया है जि 
सका 
तारा आगे किया जायगा, शान्तात्मा को अव्यक्त नाम से कहा गया है क 
ष, र बि तो प्रसिद्ध ही हैं। महान्‌ आत्मा का बतेभान दर्शन 
RN नहीं हुआ हे किन्तु भगवद्गीता के चतुदेश अध्याय ने 
योनिर्महदूव्रह्व 
मम योनिमहदूञह्म तस्मन्गर्भ दघाम्यहम्‌ । 
सभवः सवभूतानां ततो भवति भारत ॥ 
0 संभवन्ति 
सव योनिषु कौन्तेय मूततयः संभवन्ति याः । 
तासां अरम महद्योनिरहं बीजम्रद्‌ः पिता ॥ 


९ 
क पा का तात्पय यह है कि प्रत्येक प्राणी के शरीर का जो आकार 
= से भाकर का सम्पादक महान्‌ आत्मा है। महान्‌ आत्मा में बीज 


प्रकृति शब्द 
प्रसार करने वान लह से व्यवहत हुआ हे। सब आयतनों में अहंकार का 
शान्तात्मा सूत्र रूप है जो महान्‌ कहलाता है। आगे का अव्यक्तात्मा अथवा 
सूत्रात्मा भी कहते है पा के सब आयतनों को अथित करता है । उसे 
आयतन देव परिस्थिति के कि के आत्मा वा पुरुषपदवाच्य आत्मा के | 


हद भूतों से उत्पन्न होने वाला आत्मा 
0. (| भूतात्मा ं 
तन ऽता के अशों से बनता हे का 
बनने वाले घट, पट, इंट, पत्थर आदि की अपेक्षा शरीर में 
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कुछ विलक्षणता अवश्य देखी जाती है। इसके अवयवों 
र ह वा हरा विळन्षणता को प्रत्यक्ष सिद्ध करते हे) है र 
का रस, रुधिर, मांस, मेदा, अस्थि, मजा और शक्र के 
क्रम से परिवर्तन होते रहना भी इस शरीर की विलक्षणता ही है। न्य 
सानना पड़ता है कि शरीराकार से परिणत होने वाले भूतों में भी चैतन्य शक्ति 
सच रहने पर काम करती रहती है। उसे भूतात्मा वा शरीरात्मा के नाम 
कहना उचित होगा । यही शरीरात्मा के शुभ या अशुभ कम करता है और 
जामत, स्वप्न, सुषुप्ति नाम की तीन अवस्थाएँ इसी की होती हैं। संक्षेप से मनु 
स्मृति के १२ वं अध्याय में इन आत्माओं का निर्देश किया गया हे । 
| योऽस्यात्मनः कारयिता तं क्षेत्रज्ञ प्रचक्षते । 
यः करोतितु कर्माणि स भूतात्मोच्यते बुधैः ॥ 
जीवसंज्ञऽन्तरात्मान्यः सहजः सर्वदेहिनाम । 
येन वेद्यते सर्व सुखं दुःखं च जन्मसु ॥ 
ताबुभौ भूत संपृक्तो महान्‌ क्षेत्रज्ञ एव च । 
न उच्चावचेषु भूतेषु स्थितं तं व्याप्य तिष्ठतः ॥ 
गी शरीर से काम कराने वाला है उसे क्षेत्रज्ञ कहते हैं। इसी का नाम 
हमने पूव विज्ञानात्मा दिया है। जो काम करने वाला है वह यदा कहा 
जाता है। इन दोनों का अन्तरात्मा जीवात्मा है जिससे सुख और दुःख का | 
ज्ञान हुआ करता है। महान्‌ भा क्षेत्रज्ञ ये दोनों भूतात्मा से सदा मिले रहते 
हैं। चाहे किसी भूत शरीर में अर्थात्‌ किसी भी योनि में आत्मा रद्दे, ये उसके 
साथ ही व्याप्त होकर रहा करते हैं। 


यहाँ भूतात्मा और विज्ञानात्मा इन दो का उल्लेख प्रथम होक में है और | 
महानात्मा भी अन्तिम 'छोक में कहा गया है। सब में चैतन्य देने वाला 
जीवात्मा बतलाया हे। अज्ञान और प्राण को पथकं न कहकर भूतात्मा में ही 
समाविष्ट कर दिया हे और शान्तात्मा को भी महानात्मा से प्रथक नहीं कहा 
'है। यही संक्षिप्त प्रक्रिया है। अस्तु, कमे करने बाला भूतात्मा और भोक्ता 
विज्ञानात्मा वा जीवात्मा है यह सनुस्मृति के वचनों से सिद्ध हो जाता है। 
व्याकरण महाभाष्य से भी ऐसा प्रसंग आया है कि तासा के किये हुए कर्मो 
का फल जीवात्मा को भोगना पड़ता है। अन्य के लिये कर्मों का फल अन्य 
कैसे भोग सकता है, यह शांका नहीं करनी चाहिए, क्योंकि भूतात्मा में भी चैतन्य 
सुख जीवात्मा से ही प्राप्त है। इसलिए कठेत्व जोवात्मा पर भी चला ही जाता 
` है। मूतोंका परिणाम रूप जिस प्रकार शरीर बना है इसी अकार भूतो में 
अनुस्यूत प्राण शक्ति का रूप अभि का एक अंश यहद भूतात्मा है। इसके पुनः 
अवान्तर तीन भेद हो जाते हैं चैश्वानर, तैजस ओर प्राज्ञ । इनमें वैश्वानर का 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ३१] | ( २०८ ) 


कार्ये है शरीर के अवययों का यथास्थान संघटन और उनका रक्षण । यह वैश्वानर 
आत्मा जड़ चेतन सब प्रकार के पदार्थों में व्याप्त है। अतएव अवयबों का 
संगठन सर्वेत्र ही लोष्ठ प्रस्तरादि में भी साधारण रूप से दिखाई देता हे । 
तैजस आत्मा का काये हे शरीर को क्रम से बढ़ाना। यह वृक्ष पयेन्त आ्राणियों 
में रहता है। जहाँ-जहाँ क्रमिक वृद्धि दिखाई दे वहाँ इसकी सत्ता का अनुमान 
हो जाता है। तीसरा प्राज्ञ आत्मा वह है जो ज्ञान, इच्छा, सुख, दुःख आदि का 
आश्रय बतलाता हे । ये तीनों क्रम से अभि, वायु ओर सूर्य के अंश हैं। प्राज्ञात्मा 
काये भेद से पुनः ३ प्रकार का माना जाता है-कर्मात्मा, चिदाभास और 
चिदात्मा। शुभ या यम क में शरीर को प्रवृत्त कराने वाला चैतन्यांश 
कमोत्मा कहा जाता हे । कमंजनित संस्कार भी इसी कर्मात्मा में रहते हैं, जिन्हें 
मीमांसा में अपूव पद से कहा गया है , न्याय में धमे-अघमे पद से और लौकिक 
भाषा में पुण्य-पाप शब्द से यही कहे जाते हें । पूव कह चुके हें कि कर्मात्मा 
भूतात्मा की ही एक अवस्था हे और भूतात्मा भूतो में अनुस्यूत अग्नि-का 
परिणाम हे । तब ऐसी स्थिति में यह प्रश्न उपस्थित होगा कि इसमें चैतन्य 
कहाँ से आया । क्योंकि इसके उत्पादक भूत या भूतो से अनुस्थूत अप्मि तो 
जड़ हे, उनका परिणाम चेतन किस प्रकार हो सकता है? इसका उत्तर हमारे 
वेदाबुगामी दर्शन शास्त्र यह देते हैं कि अत्यन्त स्वच्छता के कारण इसमें चिदात्मा 
का चैतन्य प्रतिबिंबित हो जाता है। जिसके कारण यह भी उसी प्रकार चेतन 
जैसे कमं करने लगता है । . जिस प्रकार सूये अतिबिबि से आक्रान्त सरोबर 
आदि का जळ अपनी चमक दूर तक फेंकने लगता है। उस चिदात्मा के प्रति- 
बिम्ब को चिदाभास नाम से वेदान्त आदि दर्शनों ने बतळाया है और व्यवहारिक 
जीव इसी को माना है क्योंकि शरीर, इन्द्रिय, मन, बुद्धि आदि में चैतन्य का 
संचार यह चिदाभास करता है। इस चिदाभास का मुख्य उत्पादक बिंव जो 
[ नाम से असिद्ध है वह ईश्वर का अंश है, यह पहिले कहा जा चुका है। 
हे द्शनों में अत्यगात्मा कहा है और--/ईश्वर सब भूतों के हृदय में विराजमान 
हे यन्त्रारूद आणियों की तरह अपनी माया से सबको घुमाता है” इस भगवदू- 
हे उक्ति में भी यही चिदात्मा विवक्षित है। उपनिषदों में अन्तर्यामी 
रूप से सब में व्याप्त रहकर सबका नियमन करने वाला इसे ही बताया गया हे | 
हे कि इस चिदात्मा में जगत्तत्व के परिचालक तीनों अंश हैं-.घुरुष, 
यहाँ रे शुक्र । इन तीनों का विशेष विवरण आगे यथास्थान किया जायगा । 
सत वजय ही कहना है कि शुक्र जो वीय नाम से भी कहाता है वह तीन प्रकार 
के । जिन प्रकारो को अह्मवीय, क्षत्रवीय और विडवीये नाम से शाखा 
विडवीये गया है। इनमें त्रह्मवीये विभूति नाम से, चत्रवीयं उजेनाम से और 
का हे श्रीनाम से भी व्यवहृत होते हे । अतः इसे यों समझना चाहिए कि 
विभूति डड [| बली तीन रूपों से मनुष्य आदि प्राणियों में व्यवस्थित हे जो रूप 
शव, श्री ओर उल के नाम से कहे जाते हैं। ईश्वर द्वारा उत्पादित और 
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प्राणियों में व्याप्त तीन प्रकार के बल हे 

--न्रह्मवल, ज्षत्रवल और - 
बल का नाम विभूति, “क्तत्रलल का ऊजे और बिडबल का ed 
आधार रा चरा व्यवस्था अवलम्बित है। इन बलों की विशेष अघि- 
कता जिसमें देखी जाय बही पुराणादि में ईश्वरावतार माना जाता है-- 


यद्‌ यदू विभूतिमत्सत्त्वं श्रोमदूजितमेव वा | 
तत्तदेवावगच्छ त्वं ममतेजोंश संभवम्‌ ॥ 


इस भगवद्गीता के पद्य में उक्त तीन बलों के ही कारण ईश्वरांश वा ईश्व- 
रावतार मानना बतलाया गया है। अस्तु, उक्त प्रकरण का सारांश यह है कि 
ररीरात्मा, वैश्वानर, तैजस, कर्मात्मा, चिदाभास, विभूति, ऊज और श्री नाम से 
भूतात्मा के आठ भेदों का निरूपण मन्त्र ब्राह्मणात्मक वेदों में स्थान स्थान प्र 


मिलता है। इनके अतिरिक्त भूतात्मा 
का सहचारी ४ ११ में 
ओर बतलाया गया है-- भू हचारी एक “हंसात्मा” श्रुतियों में 


स्वभंन शारीरमभिप्रहत्यासुप्तः सुप्तानभिचाकशीति । 
शुक्रमादाय पुनरेति स्थानं हिरण्मयः पौरुषः एक हंस! ॥ 
प्राणेन रचनवरं कुलायं बहिः कुलायादमूतश्वरित्वा । 
स इयते असतो यत्र कामं हिरण्मयः पौरुषः एकहंसः ॥ 


तात्पये यह है कि पंचीकृत वायु के आधार पर सूर्य मण्डल से प्राप्त ज्योति 
के द्वारा विज्ञान सम्पन्न और चन्द्र ज्योति के द्वारा प्रज्ञान सम्पन्न होकर यह 
सात्मा भूतात्मा के साथ शारीर में रहता है। किन्तु शरीर के अवयव मांस, 
सुधिर, अस्थि, मज्ञा आदि से इसका कोई सम्बन्ध नहीं और कर्मजनित संस्कार 
भी इस पर नहीं जाते। जाग्रत, स्वप्न, सुषुप्ति ये अवस्था इसकी नहीं होती । 
जब भूतात्मा सुषुप्ति दशा में रहता हे तब भी यह जागता रहता है और सुप्त 
पुरुषों के शरीर की चोकसी करता है ।. देखा जाता है कि कोई घातक सर्प, बिच्छू 
आदि जन्तु आक्रमण करने ठगे तो सोया हुआ मनुष्य एक दम जाग पड़ता दै । 
अथवा उठने के समय का अवधान करके यदि कोई मनुष्य सोवे तो नियत समय 
के आसपास वह अबश्य जाग जाता है। ये सब कार्य इसी हंसात्मा के हैं। 
सूर्य के प्रकाश से चैतन्य छेने के कारण उक्त श्रुतियों में इसे हिरण्मय कहा गया 
है। यह शरीर से बाहरं निकलकर चन्द्र मण्डल पर्यन्त भ्रमण की शक्ति रखता 
है। यही बात उक्त श्रुतियों में बताई गई है कि यह अपने कुलाय अर्थात्‌ शरीर 
से बाहर विचरण कर फिर अपने कुलाय में आ जाता है और उसकी रक्षा करता 
है। बाहर विचरता हुआ भी अपने इष्ट कतेव्यों का पालन करता है। अन्य 
श्रुति में कहा है कि शुक्र का प्रण करके यह फिर अपने स्थान में आ जाता है। 
अपना कार्य सम्पादन ही शुक्र ग्रहण है । 

२७ 
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बहुत लोगों का विचार हे कि आजकल टेबुल आदि में जो आत्माओं के 
आवाहन की प्रक्रिया भारत तथा अन्य देशों में भी चल रही है, उसमें यह 
हंसात्मा ही आता है और अपने स्मरण अनुसार संन्देश देता है। शरीर के 
नष्ट हो जाने के अनन्तर भी यह वायु रूप शरीर में बिचरता रहता है और रूप 
ग्रहण का सामथ्यं भी इसमें है। इसके कई एक निदर्शन पुराणादि में प्राप्त हैं। 

पूर्वोक्त मा के आठ भेदों के साथ इसकी भी गणना करने 
परिस्थिति के नौ भेद हो जाते हैं। पाँच देव परिस्थिति के पदिळे कहे जा चुके 
हैं। ब्रह्म परिस्थिति के पूर्वोक्त परात्पर, अव्यय, अक्षर और क्षर इन चारों भेदों 
को जो संत्र व्याप्त हैं इनके साथ जोड़ छेने पर जीवात्मा के अठारह आयतन 
बन जाते हैं। इस प्रकार आयतन भेद से ईश्वर और जीव दोनों के अठारह- 
अठारह भेदों का श्रुतियों में भिन्न-भिन्न स्थानों में भिन्न-भिन्न प्रकार से उल्लेख 
प्राप्त होता है। उन्हें श्रुतियों का सावधानी से मनन करने वाढे विद्वान्‌ ठीक 
तरह से समझ सकते हैं। इस प्रकार व्यवहार दशा में आत्मा का आन्तर 
विस्तार बतलाया गया। कुटुम्ब, प्रतिवेशी, समाज आदि के रूप में बाह्य 
विस्तार सबसे आरम्भ के प्रथम प्रवचन में बताया जा चुका है। इन सबको 
लक्ष्य में रखकर भारतीय संस्कृति में धम का निरूपण होता है । 


धरम नाम किसका हे इसमें भी कुछ मतभेद हैं। मीमांसा दशन सें 

क्रिया को ही धर्म कहा जाता है। अथात्‌ पूर्वोक्त क्षेत्रज्ञ आत्मा की प्रेरणा से 
भूतात्मा जो शुभ या अशुभ कम करता है उन्हीं का नाम धर्म और अधमे है । 
किन्तु न्याय दशन में इन क्रियाओं के द्वारा जो संस्कार विशेष आत्मा में उतपन्न 
उनका नाम धम ओर अधम कहा गया है। ये अतिशय वा संस्कार 

मानने तो सबको पड़ते हैं, क्योंकि क्रिया अर्थात्‌ मन, इन्द्रिय, प्राण आदि का 
व्यापार तो उसी समय नष्ट हो जाता है। फिर कालान्तर में इस लोक या पर- 
लोक में जीवको बत वाळा कोन होगा ! धमे से लोक परलोक में सुख. 
ओर अधम से दुःख होता हे यह सभी शास्त्र मानते हैं। वे सुख दुःख बहुत 
काल के अनन्तर यथा समय प्राप्त होंगे। उस समय उन सुख ढुःखो का उत्पादक 
कोन होगा ? _ अतः यह तो सभी को मानना पड़ता हे कि शुभ या अशुभ क्रियाएं 
अपना एक सस्कार आत्मा में छोड़ जाती हैं, बही संस्कार आगे इस लोक वा. 
परलोक में फल दिलाने वाला होता है। इस संस्कार को मीमांसकों ने “अपूर्व” 
शब्द से कहा हे औ न्याय में इसे ही घमे और अधर्म शब्द का वाच्य माना 
जाता है। य शब्द प्रयोग की प्रक्रिया मात्र का भेद हे । क्रिया और संस्कार 
दोनों ही मतों में स्वीकार किये ही जाते हैं। संसार में भी ऐसा देखते हैं कि 
कृषि में जिस समय बीज वपन, कर्षण आदि की क्रिया की जाती हे उसी समय 
उसका फळ नहीं मिळता । किन्तु भूमि में जिस समय बीज डाळा गया उसी 
समय जा की क्रिया के आधार पर उस बीज में कुछ अतिशय का प्रारम्भ हो 
जाता है। ओर वह क्रम से अंकुर पौधा आदि के रूप में होता हुआ आगे अन्न 
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फल आदि उत्पन्न कर देता है । इसलिए क्रिया का एक सिलसिला चलता 

लोक में भी सिद्ध है। भेद इतना ही है कि बीज के वे क्रिया जनित भिन्न-भिन्न 
रूप हमारी आँख के सामने रहते हैं किन्तु आत्मा में जो अतिशय वा अपूब का 
क्रम चलता है वह दृष्टिगत नहीं हो सकता । क्योंकि आत्मा स्वयं ही दृष्टिगत 
नहीं है तब उसके अतिशय दृष्टिगत कहाँ से होंगे। इसलिए उन संरकारों को 
अद्दष्ट नाम से भी कहा जाता है। अस्तु, यहाँ हम मीमांसकों के मत के अनुसार 
क्रिया को ही धम सानकर उस पर कुछ विशेष कहेंगे। क्योंकि मनुष्य के अधिः 
कार में क्रिया रूप धम ही है। अदृष्ट को तो यह जानता भी नहीं। इसलिए 
मनुष्य क्रिया का ही विवेचन कर सकता हे । पूर्व प्रवचन में जो हमने धर्म 
शब्द का व्यापक अथ बतलाया है उस पर विचार से स्वरूप ही धर्म सिद्ध 
होता है । अप्नि का धम, जलका धम इत्यादि व्यवहारों से ,स्वरुप ही धर्म 
शब्द का वाच्याथ है। प्रत्येक पदार्थ में कोई विशेषता रहती है जिसके कारण 
वह अन्य पदार्थों से भिन्न समझा जाता है। वही विशेषता उसका लक्षण वा 
मुख्य धम नाम से कही जाती है। बौध दर्शन में इसे ही “अन्यापोह” नाम से 
कहा गया है ओर इसे ही शब्द का मुख्य वाच्यार्थ माना है। अस्तु, बही प्रत्येक 

पदाथ की विलक्षणता मुख्य धर्म नाम से कही जाती है। आगे क्रम से उसकी 

रक्षा का भी नाम धम हुआ और उसकी रक्षा के लिए उपाय रूप से जो क्रियाएँ 

की जांय वे भी धम शब्दार्थं के अन्तर्गत हो गई । फिर उन क्रियाओं के द्वारा 

जो प्रभाव होता है बही अतिशय का अदृष्ट भी धर्म नाम से कहा जाने लगा | 

वह अत्तिशय भी आगन्तुक रूप से स्वरूप में ही अविष्ट हो जाता है। इसलिए 

उसमें भी धम शब्द का उक्त अथं समन्वित हो जाता है। 


५ यह समस्त संसार क्रियाओं का ही एक विजुम्भण वा खेल है । प्रत्येक 
पदाथ में कोई न कोई क्रिया होती हे और उसका प्रभाव भिन्न-भिन्न अन्य पदार्था 
पर भी पड़ता रहता है। इस दृष्टि से हमारी क्रियाओं का प्रभाव हमारे उक्त 
प्रकार के आन्तर स्वरूप ओर बाह्य स्वरूप पर भी पड़ता है एवं अन्य पदार्थों के 
विस्तृत स्वरूप पर भी हमारी क्रियाओं का प्रभाव पड़ता है । उनके द्वारा परा- 
वर्तित होकर फिर उसका प्रभाव हमारे उपर आ जाता है। जैसे यदि कोई 
मनुष्य शिला पर अपने हाथ से प्रहार करे तो वह शिला उलटे उसके हाथ 
को ही आघात पहुँचा देती हे । इसी दृष्टान्त से समझा जा सकता है कि अन्य 
पदार्थं के स्वरूप पर की हुई. हमारी क्रिया भी हम पर परावर्तित होकर हमारे 
स्वरूप में उन्नति वा हानि का कारण बनती हे। इसलिए धमे के विचार सैं 
अन्य प्राणी वा अप्राणी के साथ किस प्रकार का व्यवहार हो वह सब अन्तगेत 
हो जाता है। कहीं अपनी ओर से कोई क्रिया न होने पर भी अन्य क्रियाशील 
के संसग द्वारा भी हम पर उसका प्रभाव आ जाता है। जेसें किसी मलिन 
स्थान में निवास करने पर मनुष्य रोगी हो जाता हे वा उत्तम जलवायु के सेवन . 
से स्वास्थ्य में बड़ा लाम पहुँचता है. इसलिए कैसे पदार्थों का संग्रह करना ओर 
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केसों से बचना वा किस अकार के प्राणियाँ से संपक उचित 
राशियों से वा पदार्थों से बचना आवश्यक है, ये सब बातें ब्‌ भत 2 
के अन्तगत हैं। इसका विस्तृत विवेचन लघु भूत एक दो प्रवचनो में नहीं हो 
सकता। बहुत बड़े बड़े अन्थ इन विवेचनो के बने हुए हैं। प्रत्युत यों समझिये 
` कि सब शाखं का मुख्य लक्ष्य कतंव्य-अकतंव्य समझाना ही है। जैमिनी मुनि 
ने स्पष्ट कह दिया है कि-- | 

“आस्नायस्य क्रियार्थत्वादानर्थक्यमतदर्थानाम्‌” 


इसका मुख्य तात्पये यही है कि ज्ञान सदा क्रिया के लिए होता है 

ज्ञान ने क्रिया में अर्थात्‌ कतेव्य-अकतेव्य में कोई सहायता हा पहुँचाई च 
ज्ञान वा उसका अ्रतिपादक शास्त्र बिलकुल व्यथे हे। विचार करने पर प्रतीत 
होगा कि सबके स्वरूप में कई अंशों में समानता भी रहती हे और बहुत अंशों 
में परस्पर भेद भी रहता है। इसी लक्ष्य से धर्म के भी दो भेद हैं सामान्य धर्म 
ओर विशेष धर्म सामान्य स्वरूप की रक्षा के उद्देश्य से जो कार्य किये जाँय 

छ लि कहे बत हें हः 4 के ही कतेव्य होते हैं । उनकी गणना 
प र विस्तार स॑ कईं जगह की गई हे। याज्ञवल्क्य में 
तः नीचे ढिखे सामान्य धर्म बतलाए हैं-- va यी 


अहिंसा सत्यमस्तेयं शौचमिन्द्रिय निग्रहः । 
दानं दमो दया क्षान्तिः सवेषां घर्म साधनम्‌ ॥ 


अहिंसा ( किसी को न सताना ), सत्य ( मन ओर वाणी त : 

एकता रखना ), अस्तेय ( दूसरे के पदार्थ पर अपना अधिकार न आ 
( प रहना ), इन्द्रियां को वश में रखना ( उन्हें अनुचित रूप से व्यवहार न 
क्र हना ) दान, दम (मन को काबू में रखना), प्राणिमात्र पर दया करना 
(दूस के डज को भी यथाबसर सह लेना ) ये सब के घ्म हें । अर्थात्‌ 
भार सबके ही आन्तर और बाह्य स्वरूप समाज आदि पर रक्षा करना 
हँ हाता लि इनके पालन की ओर सबको ध्यान रखना चाहिए । इन्हें 
ras उ में “नैतिक धम” कहा जाता है और बर्ण धम, आश्रम 
4 डर तस, सिर धम आदि को विशेष धर्म कहा जाता है क्योंकि ये भिन्न- 
बसि ता, भिन्न-भिन्न समुदायों के भिन्न-भिन्न प्रकार के होते हैं। . हम 
डं बु सगर तया सृष्ठम्‌” इस गीता पद्य के प्रवचन में स्पष्ट करेंगे कि बणों 
का स स्वरूप में प्रविष्ट हे। इसलिए वर्ण-आश्रम की रक्षा भी मुख्य 
पळ 4५ किसी अधिकार प्राप्त पुरुष का अपने अधिकारानुरूप 

काय करने निमित्त धम 
कहे जाते हैं। जैसा कि जन्माशौच, मताशौच आदि के ha के कि । इन 
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विशेष धर्मा में स्वधम और परधम का व्यवहार होता है अर्थात्‌ ये सबके एक से 
नहीं. होते । एक के लिये जो धमं है वह दूसरे के लिए अधम बन जाता है। 
इसलिए इनमें “स्वघर्मो अनुष्ठातव्यः” यह व्यवस्था है अर्थात्‌ अपने ही धमे का 
पालन करना चाहिए। 
सामान्य धर्मों को यद्यपि सबके लिए आवश्यक माना गया है किन्तु देश, - 
काल, पान्न के अनुसार उनमें भी व्यवस्था करनी होती है कि कहाँ उनका कितनी 
मात्रा में पाछन .किया जाय। देश काल का स्वरूप के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध है 
ओर उनके अनुसार कतेव्य--अकतेव्य की व्यवस्था में भी परिवर्तन करना पडता 
है। जैसे शीत प्रधान देश के उपयोगी आचार व्यवहार उष्णता प्रधान देशों में 
स्वरूप हानिकर हो जाते हैं और उष्ण देश के आचार व्यवहार शीत देशों में, 
इसी अकार शीतकाल, उष्णकाल आदि का व्यवहार भेद भी सुग्रसिद्ध है। इस 
लिए कतव्य-अकतव्य के निर्णय में देश, काल, पात्र आदि का पूर्ण विचार करना 
आवश्यक होता है । याज्ञवल्क्य स्मृति के प्रथम प्रकरण में ही कहा गया है कि-- 
देशे काले उपायेन द्रव्यं श्रद्धासमन्वितं । 
पात्रे प्रदीयते यत्तत्‌ सकलं धर्मं लक्षणम्‌ ॥ 
यहाँ भ्रदीयते यह क्रिया उपलक्षण मात्र है। सब ही क्रियाओं में देश, 
काळ, उपाय, द्रव्य, श्रद्धा, और पात्र का विवेचन आवश्यक है। किस देश में 
किस काल में किस पात्र के साथ किस उपाय से, कैसे श्रद्धा अर्थात्‌ अन्तःकरण 
वृत्ति से कैसे द्रव्य का उपयोग हो रहा हे इस विचार के बिना धम भी अधर्म 
हो जाता है। इन सबका विवेचन सामान्य धर्मों में भी आवश्यक है। जैसा 
कि दान को ही छे लीजिए। अपने पास जो वस्तु अधिक है ओर दूसरा उसके 
बिना कष्ट पाता हे, उसका कष्ट मिटाने के लिए अपनी वस्तु उसके अधिकार में 
कर देना यही दान है और बाह्य स्वरूप माम समाज आदि की रक्षा में वा उस 
रक्षा से अपने अन्तःकरण में जो एक प्रकार की प्रसन्नता होती है, उस आन्तर 
स्वरूप रक्षा के छिए यह दान आवश्यक है| किन्तु कई जगह दान का फल 
बिपरीत होता है । किसी मद्य, द्यूत आदि के व्यसनी को यदि दान किया जायगा 
तो उससे उसके व्यसन बढ़ेंगे और वे समाज में हानिकारक व अपने चित्त को 
भी कष्टदायक होंगे। इसलिए वैसा दान धर्म नहीं अधमं कहलावेगा। धमे 
झाख्ों में कहा है-- 
यतये कांचनं दत्वा ताम्बूलं ब्रह्मचारिणे । 
तस्करेम्योऽभयं दत्वा दातुस्तु नरकं धुवम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ यदि कोई मनुष्य सन्यासी को स्वणेदान कर उसे अपने वैराग्य 


से विच्युत करता है वा ब्रह्मचारी को ताम्बूल देकर उसका ब्रत बिगाड़ता दै, एवं 
चोरों को अभयदान कर उनकी चौये की प्रकृति बढ़ाने में सहायक होता हे, ऐसे 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ३१ ] ( २१४ ) 


दाता को निश्चित रूप से नरक में जाना होगा। अर्थात्‌ ी नहीं 
अधमं है और उसका फल पतन है। क्योंकि उसने, सि 0 गा 
उनकी स्वरूप हानि की है और उस स्वरूप हानि का अभाव समाज पर व्‌ पे 
अन्तःकरण पर भी विचार करने पर बुरा पड़ेगा । . वस्तुतः इस दान मर्यादा ळे 
ध्यान न रखने के कारण ही आज समाज में जैसी अव्यवस्थाएँ उत्पन्न ह्हो गई हैं 
वे अत्यक्ष सिद्ध हैं। उन पर यहाँ विवेचन करने की आवश्यकता नहीं । र 
और द्रव्य का विवेचन भी इसलिए दान में आवश्यक माना गया हे कि कोई 
मनुष्य दान के द्वारा अपनी ख्याति प्राप्त करने के लिए अनुचित उपायों से 
संग्रह कर उसका दान करता रहे Ft इससे भी समाज को ज्ञति पहुँचेगी और 
उसके अन्तःकरण की मलिन सिया भी बढ़ती जायँगी । इसलिए उचित उपायां 
से प्राप्त उत्तम द्रव्य का श्रद्धापूवक अर्थात्‌ अख्याति आदि की वासना छो कर 
जब दान किया जाय तो वही दान उत्तम धम है। अन्यथा उसमें जने सी 
सम्मिश्रण हो जाता है। इसी प्रकार दया, चमा इत्यादि के उपयोग में भी देश 
काल, पात्र देखना आवश्यक है। सर्प आदि दुष्ट प्राणियों पर वा उद्रड मनष्य 
छा दिखाई वा उसके अपराधों को क्षमा किया तो इसका परण 
न छ इछ पर भी हानिकारक होगा। तब ऐसी दया वा त्तमा, 
जाय क गो । इन सब सामान्य धर्मों पर तो अपवाद 
जल i | होते किन्तु अहिंसा और सत्य का अपवाद मानने 
कात अस्तुत नहीं होते । किन्तु हमारे शाखो में इनका भी अपवाद 
हलो a ह ने इस अपवाद की अनेक स्थानों पर विशद 
धमं की विरोधिनी हिंसा को पाप प जय घ यि न 
इसी का अपवाद यहाँ भगवान्‌ गए इलाके यी 
अपन ह रा है। इसलिए इसकी विवेचना 
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पचीसवां-पुष्प 


पूव के दो प्रवचनों में धूमे का स्वरूप बिस्तार से बतढाया जा चुका है। 
देश. काल, पात्र के भेद से धम में तारतम्य हो जाता है यह भी कहा जा चुका 
है। यद्यपि स्वरूप धमं अपरिवतेनीय है। उसका परिवर्तन हो जाने पर वस्तु 
को सत्ता ही नहीं रहती। वस्तु ही दूसरी बन जाती है। किन्तु उसकी रक्षा 
के उपाय ओर उनके उपयोग में देश काळानुसार परिवर्तन होता रहता है। ` 
जगत्‌ के सम्पूण पदार्थों में एक मूलतत्व परमात्मा अनुस्यूत दै वही सबका मुख्य 
स्वरूप हे । इसलिए धमं को ईश्वर रूप भी शाखा में कहा हे । किन्तु माया 
संबलित जगद्रूप में अनन्त स्वरूप बन जाते हैं, इसलिए धर्म के भी बहुत भेद 
हँ ओर उनकी रक्षा के उपायो का उपयोग नीति शब्द से कहा जाता है। उस 
नीति में देश काळानुसार बहुत परिवर्तन होते हैं जिनका ज्ञान बिना शाख की 
सहायता के संभव नहीं। जैसे अभि का स्वरूप उष्णता एक हे, किन्तु अभि को 
प्रकट करने के प्रकार उसके व्यवहार की नीति अनेक हैं और उनमें देश काळा- 
नुसार परिवतन भी बहुत हैं। भारतवषे में ही किसी समय काष्ठ मन्थन से 
अभि को प्रकट करने का प्रकार था जो कि आज भी “अरणि मन्थन” नाम से 
यज्ञ आदि में सुरक्षित हें। आगे अस्तरों की परस्पर रगड़ से भी अभि को प्रकट 
करने का प्रकार चछा। आज दियासळाई से सहज में अपि प्रकट कर ळी 
जाती है और पुराने प्रकारों पर आज के लोग हँसते हैं कि उस समय इतना कष्ट 
अभि निकालने में ही करना पड़ता था। संभव हे आगे इससे भी और परिष्कृत 
प्रकार कोई निकल आवे और भविष्य के लोग हमारी भी हँसी किया करें कि 
उन्हें दियासळाई का उपयोग करना पड़ता था। इस रीति से नीति या प्रकार 
परिवतेन शील हैं किन्तु अभि का धमे उष्णता कभी परिवर्तित नहीं होता । 
मनुष्य के अनुष्ठान योग्य धर्मों को जो अपरिवर्तनीय कहा जाता है उसका यहो 
आशय है कि जिस देश काळ परिस्थिति में जिस मनुष्य का जो कतेव्य धम हे 
उस देश काल परिस्थित में उस मनुष्य के छिए वही नियत हे। इस प्रकार की 
देश काळ परिस्थितियों का भी विवेचन बहुधा हमारे शाखो में प्राप्त दोता है । 
इसलिए शास्त्र का आधार मानने वाढाँ को धर्म निणेय में बहुधा असुविधा 
। 
जहाँ धर्मों का परस्पर संघर्ष हो जाता है अर्थात्‌ जो स्वरूप का 
बाह्य और आन्तर विस्तार हमने पूव प्रवचनों में दिखाया है उसमें किसी क्रिया 
से एक अंश की रक्षा और अन्य अंशों की रक्षा ओर अन्य अंशों पर आघात होता 
हो एवं दूसरी क्रिया से उन अंशों की रक्षा ओर एक अंश पर आघात होता है 
वहाँ धम निय की समस्या बहुत जटिल हो जाती है। किस स्वरूप की 
रक्षा की जाय और किसका अघात सह्य किया जाय इस निणय में बड़े-बड़े 
विद्वान्‌ भी धोखा खा जाते हैं । जैसा कि गीता में आगे कहा जायगा-- 
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अर्थात्‌ सामयिक कतेव्य ज्ञान में महा विद्वानों को भी मोह हो जाता $ .. 
पूर्वोक्त सामान्य धमं और किसी बिशेष धम का जहाँ संघष आ पड़े बरो 
सामान्य धम का परिपालन कई जगह झाख्ों में आवश्यक माना गया है । किन 
देश-काल को परिस्थिति के अनुसार उन सामान्य धर्मों का भी अपवाद माना 
जाता है । पूव प्रवचन के अन्त में हम कह आए हैं. कि अहिंसा, सत्य और 
ह वी सामान्य धर्मा का म मानने में विदेशीय विद्वान्‌ और भारतीय 
द्वान्‌ भी प्रायः सहमत नहीं होते । किन्तु आये शास्त्रा में इनका अपवाद्‌ 
माना जाता है। पुराण में एक छोक है- | ८ 
एकस्मिन्‌ यत्रनिघनं ग्रापिते दुष्ट कारिणी । 


बहूनां भवति क्षेमस्तस्य पुण्य प्रदो वधः ॥ 


अर्थात्‌ किसी दुष्ट हिँ जन्तु वा अतिदुष्ट घातक पुरुष के मारने से 
के बहुत मनुष्यों की आपत्ति दूर होती हो तो उसकी हिंसा पुण्यप्रद होती है। 
विशेषतः जो अधिकारी पुरुष राजकार्य में नियुक्त हैं अथवा वणे व्यवस्थानुसार 
जो ल क्षत्रिय स्वभावतः समाज रक्षा में नियुक्त हैं वे यदि सामान्य रूप से इस 
हि घमं का पाऊन करने लगें और दुष्टों के दर्ड वा वध की उपेक्षा करने 
लग तो संसार में बड़ा अनर्थ फैछ जाय और समाज में विसव हो जाय । 


2 ताणा एक प्रसंग हे । कर्ण पवे में जब कि महारथी कर्ण दुर्योधन 
rE नापति था तब एक समय अजुन अश्वत्थामा के साथ युद्ध में संल्म 
उ पाण्डवी सेना के नाश में छगा हुआ था। उस अवसर में महा- 

कणां के सामने चळे गए। कणा ने इन्हें घायळ कर दिया कि 


000 था पहिळे तो यह समझकर उत्साहित हुए कि अजुन करण को 
कक लाई ना दै रे क जब हर अजुन के कथन से विदित 

; के खबर लेने आया है तब वे बहुत छुब्ध 
इए, पीड़ित तो थे ही झुंझलाइट में आ गए।. सेना की और खड़े बले सीम 
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कि वह अचानक खड्ग निकाल रहा है। पास में जाकर कान में भगवान्‌ ने 

पूछा कि यह्‌ तो संग्राम भूमि नहीं, यहाँ कोई शत्रु भी सामने नहीं फिर खडग 

पर हाथ क्यों ! अजुन ने उत्तर दिया कि मेरी प्रतिज्ञा है कि जो कोई गाण्डीव 

'घनुष की निन्दा करे ओर गाण्डीव धनुष को दूसरे को दे देने की बात कहे उसका 

शिरच्छेद अवश्य करूँगा । उस सत्य प्रतिज्ञा को रक्षा के लिए महाराज युधिष्ठिर : 

का शिरच्छेद मुझे करना पड़ेगा। भगवान्‌ कृष्ण ने उसे बहुत फटकारा और 
कहा कि-“न वृद्धाः सेवितास्त्वया” अर्थात्‌ तुमने वृद्ध पुरुषों की सेवा नहीं की । 

इससे धम निणाय में बार बार भूछ करते हो। भगवान्‌ ने वहाँ दो दृष्टान्त . 

उपस्थित किये । एक में हिंस्र पशु मार देने के कारण एक वीर की स्वर प्राप्ति 

का वणन था, जो कि अहिंसा का अपवाद रूप था और दूसरा सत्य का अपवाद 
बतळाया कि एक सत्यत्रत नाम के मुनि वन में कुटिया बना कर रहते थे। सदा 
सत्य बोलना ही उनका नियम था। एक बार समीप के आम में डाका पड़ा 
ओर डाङुओं के भय से आम के लोग अपनी गोवत्स आदि सारी सम्पत्ति को 
लेकर सत्यत्रत के आश्रम के पास होते हुए वन में छिपने चले गए। पीछे से 
डाकू दौड़ते हुए आये और उन्होंने सत्यत्रत से पूछा कि महाराज आप तो सत्य 
ही बोलते हैं, बतलाइये आम के लोग किधर गए हैं। सत्यत्रत ने सत्य के आवेश 
में उनके जाने का भाग बतला दिया। डाकुओं ने उन्हें जा घेरा और परस्पर 
संघष में बहुत से गोवत्स, खी, बालक आदि मारे गए। उस पाप से सत्यत्रत 
को नरक में जाना पड़ा। यहाँ अहिंसा के आगे सत्य की दुबेलता रही। 
इसलिए सब जगह अहिंसा या सत्य के आम्रह से काम नहीं चलता । परिस्थिति 
देखनी पड़ती है। अजुन ने पूछा कि तो क्या मैं सत्य प्रतिज्ञा छोड़ दूँ। 
भगवान्‌ ने कहा नहीं, अनुकल्प से निर्वाह करो। शास्त्र में माना है कि अपने 
से बड़े का निरादर कर देना वा उसे “तू? शब्द से. सम्बोधन कर देना उसके 
बध के समान है। उसी अनुकल्प का आश्रयण कर तुम युधिष्ठिर को निरादर 
पूवक त्वं शब्द से सम्बोधित कर दो। अर्जुन ने वैसा ही किया। भगवान्‌ 
ने देखा कि फिर वह खड्ग निकाल रहा है । पुनः पूछा कि अब खड्ग पर हाथ 
क्यों ? तो अजुन ने उत्तर दिया कि जिनको जन्म से पिता के समान मानते रहे, 
कभी उनके सामने नहीं देखा उनका आज निरादर किया है इस आत्म ग्लानि - 
से प्रायश्चित के लिए अपना शिरश्छेद करना चाहता हूँ। फिर भगवान्‌ ने 
भर्त्सना की कि बार वार धोखा खाते हो । यहाँ भी अनुकल्प का आश्रयण करो | 
अपने मुख से अपनी प्रशंसा को शाखा में आत्म वध के समान माना गया है। 

' अतः थोड़ी अपनी प्रशंसा कर दो। वही आत्मबध हो जायगा। अर्जुन ने 
वैसा हो किया। युधिष्ठिर महाराज जो कुछ दूर पर ळेटे हुए थे इन घटनाओं 
को देखकर आश्चर्य में थे कि आज अर्जुन को क्या हो गया है। मेरा अपमान 
और अपनी अशंसा कर रहा है, जो इसने कभी नहीं किया था। भगवान्‌ कृष्ण 
ने उन्हें भी समझा दिया कि उन सब बातों का रहस्य पीछे बतढाइँगा । अभी 
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. बिलम्ब हो रहा है। अजुन को संग्राम में जाने की आज्ञा दीजिए। अर ने 
प्रणाम किया, महाराज ने आशीर्वाद देकर संग्राम में जाने की आज्ञा दी। 
अजुन जाकर करा से लड़ने लगे। इस प्रकार भगवान्‌ कृष्ण ने धर्मों के संघर्ष 
में माग निकालने का प्रकार कई जगह बतळाया है। इससे यह सिद्ध हो जाता 
है कि सबही धर्मा के अपवाद हैं। देश काल आदि की परिस्थिति के अनुसार 
कहाँ किस धम को विशेषता दी जाय इसका निणंय बड़ी सावधानी से शाख्र 
ओर युक्ति दोनों से करना पड़ता है। सत्यत्नत के दृष्टान्त में सत्य की अपेक्षा 
अहिंसा को प्रतिष्ठित समझाया गया। धम शाझ्लों में सी विशेष परिस्थिति में 
सत्य की अपेक्षा अहिंसा को उच्च स्थान दिया जाता है। साक्षी का मिथ्या 
भाषण बहुत ही पाप जनक माना गया है। किन्तु भगवान्‌ याज्ञवल्क्य ने स्पष्ट 
आज्ञा दी हे-“विणिनां हि वधो यत्र तत्र साक्ष्यचृतं वदेत्‌? ( याज्ञवल्क्य स्मृति, 
व्यवहाराध्या ) साक्तिप्रकरण य अर्थात्‌ जहाँ साक्षी के सत्य बोलने पर उत्तर चरण 
वालें पुरुषों के बध का असंग हो वहाँ साक्षी को मिथ्या ही बोलला चाहिए। 
इस अकार कई जगह सत्य की अपेक्षा अहिंसा को महत्त्व दिया जाता है । किन्तु 
कई परिस्थितियों में अहिंसा की अपेक्षा सत्य का महत्व रहता हे । जैसे उक्त 
असंग में युधिष्ठिर के स्थान में यदि कोई अन्य सामान्य पुरुष होता तो भगवान्‌ 
अजुन को सत्य प्रतिज्ञा की रक्षा का ही उपदेश देते। वर्णाश्रम धरी पालन में 
भी कई जगह अहिंसा की उपेक्षा करनी पड़ती है। कृषि जिन वैश्यों का धमे 
है उस कृषि में बहुत प्राणियों का बध होता है, यह अत्यन्ष सिद्ध है, किन्तु क्षि 
के बिना अन्न उत्पन्न न हो तो सम्पूर्ण जगत्‌ के प्राणियों का कितना अपकार हो 
इस दृष्टि से वह कृषि में होने वाली हिंसा उपेक्षणीय हो जाती है। किसी के 
हे में ग्लानि हो तो ऐसे हिंसा मिथ्या भाषण आदि का सामान्य प्रायश्चित 
डौ ला में बतलाया गया है । इसी प्रकार ब्राह्मण क्षत्रियादि के यज्ञा में 
HR सा है, किन्तु उन यज्ञों का फल जो संपूण जगत्‌ के लिए और अपने 
ह र दोर भी अत्यन्त हितकर होता है और यज्ञ में निहत पशु का भी 
लग लाळ इस विचार से वहाँ अहिंसा धर्मे को प्रधानता नहीं 
जहो बह लो का यहा इम विस्तार नहीं करेंगे । तृतीय अध्याय में 
बहो बहना करर आवेगा चहद इस पर कुछ विशेष कहा जायगा । अस्तु, 
इतना ही था कि अहिंसा और सत्य जैसे मुख्य धमे सी निरपवाद 
हा ल्य आ वरा काळ की परिस्थिति से होता है। जहाँ किसी 
डक हि गौ बधी हो और द्रव्य आदि के द्वारा 
ला वह चोरी के द्वारा भी उसे हटा लेने को धर्म ही 
ग। इस प्रकार त का भी अपवाद अवसर पर हो जाता है । 

€ 
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वरयक सन्ध्यावन्दनादि कमे भी अशौच आदि की दशा में वा 
अपचित्रता की दशा में अधमे माने जाते हँ । Ep 


धमं और नीति के संघर्ष में घमे की ही प्रधानता शाखो ने सानी है, यह 
हम आरम्भ के प्रवचनों में कह चुके हैं। किन्तु परिस्थिति बिशेष में नीति 
को पा दी जाती है। जैसे के साथ तैसा व्यवहार करना यह नीति दै 
और गो कैसा भी हो अपने आप धमे से न डिगना यह धर्म है । किन्तु महा- 
भारत के कणपव में ही जव कर्ण और अजुन का अन्तिम संग्राम हो रहा था 
ओर कणे के रथ का पहिया भूमि में धँस गया उस समय अजुन को लगातार 
वाण प्रहार करता देख कणा ने हाथ उठाकर कहा कि “क्षत्रघर्ममवेक्षस्व अर्थात्‌ 
अजुन ! क्षत्रिय धर्म की ओर देखो। आपत्ति में पड़े हुए पुरुष पर प्रहार करना 
क्षत्रिय का धम नहीं हे। अर्जुन तो कुछ झिझका किन्तु सारथी रूप में बेठे 
इर भगवान्‌ कृष्ण ने एक लम्बा व्याख्यान दिया जिसमें बार-बार यही कहा 
गया कि “क्वते धमेस्तदा गतः”। उस संपूण व्याख्यान का सारांश यही था 
कि आश्चयं है, आज कर्ण को भी धर्म याद आया। जब तुम्हारे ही परामशे 
से विष मोदक, जतु गृह दाह, द्रौपदी का केशाकषेण, छल से द्यत में जीत कर 
पाएडवों को निकाल देना इत्यादि कुकमे होते. रहे, युद्ध में भी अनेक महारथियों 
का मिलकर एक बालक अभिमन्यु को मारना इत्यादि कुकर्म हुए उस समय 
तुम्हारा धम कहाँ गया था? तब तो धमं की दुहाई तुमने नहीं दी। आज 
अपने बचाव के लिए दूसरे को धर्म सिखाते हो। तात्पर्यं यही था कि जो 
मनुष्य स्वयं धर्माचरण न करता हो उसे दूसरे से धर्म का व्यवहार पाने की आशा 
किस आधार पर हो सकती हे ! अजुन को भी यही आदेश दिया कि चुप रहने 
को आवश्यकता नहीं, यह जैसी भी स्थिति में हे, इसे मार देना ही तुम्हारा कतेन्य 
है। इस प्रकार यहाँ नीति को ही प्रधानता दो गई। इन्हों सब बातों को लक्ष्य 
में रखकर यहाँ भगवान्‌ उपदेश देते हैं. कि-- | 


“स्वघर्ममपि चावेच्य न बिकम्पितुमईसि” 


अर्थात्‌ तुम अहिंसा, गुरु के साथ द्रोह न करना इत्यादि सामान्य धर्मा के 
विचार से कम्पित हो रहे हो और कह रहे हो कि मेरा तो शरीर काँपता है, 
धनुष भी हाथ से गिर ज़ाता हे, इत्यादि। किन्तु विशेष धर्म का विचार नहीं 
करते। “अन्याय पूर्वक राज्य से निकाले हुए और अपना अधिकार प्राप्त करने 
के लिए संग्राम में शत्रुओं के संमुख उपस्थित एक क्षत्रिय का क्या धर्म है ९? इस 
“स्व धम का बिचार करो। तब तुमारा कम्प दूर हो जायगा। “अपि? 
शब्द से यह सूचित करते हैं कि परमाथ दृष्टि से तो युद्ध में कोई दोष नहीं, यह 
तुम्हें समझाया जा चुका हे । . किन्तु व्यवहार दृष्टि से भी अपने विशेष धर्मे 
का विचार करने पर युद्ध की अनुचितता नहीं प्रत्युत परम उचितता ही सिद्ध 
होती है । प्रथमाध्याय के अन्तिम प्रवचन में कहा जा चुका हे कि जिस प्रकार 


0 0-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ३१ ] ( २२० ) 


के दोष अजुन ने कुल क्षय के पक्ष में दिखाए थे पैसे तथा उससे भी < 

से दोष युद्ध न करने के पक्ष में भी विस्तार से कहे जा सकते हैं । क य 
युद्ध न करता तो पाए्डवों की पराजय अवश्यंभावी हे क्योंकि भीष्म ओर द्रोण 
से लोहा लेने वाळा इस दल में दूसरा कोई नहीं । अजुन ने ही तपस्या कर बह 
शक्ति प्राप्त की हे कि इन सबको भी जीत सके। तब पाण्डवां की पराजय से 
पाण्डवो की तो दुर्गति हो ही जायगी और इनको क्या क्या कष्ट भोगने पड़ेंगे 
इसकी कल्पना भी नहीं की जा सकती किन्तु समाज में भी यह प्रसिद्धि हो जायगी 
कि अन्यायी पक्ष विजयी हुआ। इससे धमं ही विजय दिलाने वाळा है यह 
संस्कार लोगों के चित्त से हट जायगा। युद्ध के आरम्भ में ही जब भग 
व्यास ने युधिष्ठिर से आकर पूछा था कि तुमने युद्ध की तैयारी तो करली है 
किन्तु जैसे योद्धा दुर्योधन के पच में हैं बैसे योद्धाओं का संग्रह तुमने कर लिया 
हे कि नहीं! युद्ध में तो अकषे ही जय दिलाने वाला है--“प्रकर्ष तन्त्रा हि 
रणे जयश्रीः? ( युद्ध में विजय लक्ष्मी म्रक्ष अर्थात्‌ सेना और वौरो की अधिकता 
सुर पं आप्त होती है ) तव इसका उत्तर युधिष्ठिर महाराज ने यही दिया 

नहीदशाः सन्त्यपरे प्रथिव्यां ये योधका धार्तराश्णलब्धाः । 


९ 


0 ७ » ~ 
घमस्तु नित्यो मम घम एव परं बलं शत्रु निबहणाय ॥ 


अथात्‌ जैसे योद्धा धृतराष्ट्र के पुत्र दुर्योधन ने प्राप्त कर छिये हैं वैसे प्रथ्बी 
में अन्य उपलब्ध ही नहीं हैं। वह स्वयं इस समय राज्याधिकारी है, राजा छोग | 
राजा की ही सहायता किया करते हैं, उसके सम्बन्धी भी बहुत से राजा हैं, इस 
छिए सिन्धु, त्रिगत, आग्ज्योतिष आदि भारत को सीमा तक के राजा उसके पक्ष 
में आ चुके हैं। अब मैं ऐसे और कहाँ से लाउँ! तब फिर युद्ध का साहस 
ति च्य इसका उत्तर यही है कि मेरा विश्वास हे कि धम अटल रूप 
दी! जय दिलाने वाला है अर बह नित्य अर्थात्‌ अव्यभिचारी, कभी 
न र वाळा हे, वह मेरे पक्ष में है। इसलिए शत्रुओं को परास्त करने 
ah Nd बल हे | इस अकार पाण्डवो का विश्वास था कि 
दे बह चत र संसार में भी यह बात प्रसिद्ध थी कि दूत में जीतकर 
मी रा कर देना यह पाण्डवों के साथ अन्याय हुआ है और अन्याय 
कहर तो ह भी पाण्डवं ने अपनी १२ वर्ष वन में और एक वर्ष अज्ञातः 
उल हिका का पालन किया। एवं सभा में द्रौपदी का केशाकषण 
च डू त कोर से किहम इसे दूत में हार चुके हैं, अब न्याया- 
oe झन र धेकार में है, चह इसे जिस तरह चाहे, रख सकता है 
र त गोले पा यद्यपि वहाँ महाभारत में प्रसंग है कि द्रौपदी ने एक 
के पदी को केशाकषण पूवंक सभा में छाया गया तब 
उसन पूद्धा कि झुझ पर यह अत्याचार क्यों किया जाता है ! दुर्योधन की ओर 
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से यह उत्तर मिला कि द्यत निर्जिता दासी हो, इसलिए हमारा ण 

ह अर वार रि | रा तुझ पर - 
कार हे । जेसे चाहें तैसे रक्खें। इस पर द्रौपदी ने पळ कि महाराज नि 
ने पहले अपने आपको द्यूत के दाव पर ढगाया था अथवा पहिले मुके लगाया | 
था? उत्तर मिला कि पहिले वे अपने आपको हार चुके थे अपने भ्राताओं को 
भी हार चुके गा तब तुमे दाव पर लगाया था। तब द्रौपदी ने कहा कि इस 
सभा में भीष्म जैसे धर्म ममज्ञ महानुभाव उपस्थित हैं। मैं भीष्म पितामह से 
ही यह पूछती हूँ कि जब महोराज युधिष्ठिर अपने आपको हार चुके तब मुमे 
दाव पर लगाने का उन्हें अधिकार था या नहीं ? इस पर भीष्मपितामह ने 
उत्तर दिया कि विषय अत्यन्त सूक्ष्म है, अपने आप पराधीन हो जाने पर भी 
अपनी खली पर अधिकार रहता है या नहीं इसका निर्णय इस समय मेरी बुद्धि 
में नहीं आता । इसलिए मैं कुछ नहीं कह सकता । आगे शिष्ट संप्रदाय में यहद 
बात भी प्रसिद्ध है. कि शरराय्या पर पड़े हुए भीष्म पितामह जब युधिष्ठिर को 
धम सुना रहे थे और किसी सूक्ष्मतम धर्म की विवेचना हो रही थी, तब वहाँ 
बैठी हुई द्रौपदी अचानक हँस पड़ी । सानुरोध असमय हास्य का कारण पूछने 
पर उसने यही कहा कि एक वह दिन था जब आपने मेरे प्रश्न को यह कहकर 
टाल दिया था कि विषय सूक्ष्म हे, मेरी बुद्धि में नहों आता, किन्तु आज तो 
सूच्मतम विषयों को भी आप व्याख्या कर रहे हैं। इसी बात के स्मरण से मुझे 
हँसी आ गई कि समय का भेद कितना बलवान होता है । इस पर गद्गद होकर 
भीष्म पितामह ने कहा कि “पुत्री उस समय मैं दुष्ट दुर्योधन का अन्न खाता था, 
इसलिए अन्न के प्रभाव से मेरी बुद्धि विकृत हो रही थी, यही कारण था कि सूक्ष्म 
विषय बुद्धि में प्रतिभासित नहीं होते थे। आज जब वह दुष्ट रुधिर मांस आदि _ 
उस दुष्ट अन्न का बना हुआ, निकल चुका है, तब मन भी स्वच्छ हे और भगवान्‌ 
कृष्ण को कृपा से मन में नई शक्ति का संचार भी हो गया है। तब सूक्ष्मतम 
विषयों की भी व्याख्या कर सकता हूँ । अस्तु, अकृत में कहना यही था कि स्वयं 
द्रौपदी ने ऐसा प्रश्नोत्तर किया किन्तु पाएडवों की ओर से कोई भी हस्तक्षेप अपनी 
स्री की दुदेशा देखकर भो नहीं हुआ। भीम को कुछ स्वाभाविक उत्तेजना 
हुई थी, किन्तु अजुन ने उसका निवारण कर द्या । इस प्रकार पाण्डव 
सदा ही अपने धर्म पर दृढ़ रहे यह बात भी छोक प्रसिद्ध थी । किराताजुनीय 
अशतय में भी भगवान्‌ व्यास की ओर से युधिष्ठिर के प्रति कहळाया गया 

“पथश्च्युतायां समितो रिपूणां) 
घ्या दधानेन धुरं चिराय । 
त्वया विपत्स्वप्यविपत्तिरम्यः, 
माविष्कृतं प्रेम परं शुणेषु ॥ 
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विधाय विध्वंसमनात्मनीनं, 


शमैकबृत्ते रभवतश्च्छरेन । 
ग्रकाञ्चितत्वन्मतिशीलसाराः 
[ कृतोपकारा इव विद्विषस्ते ॥ 
( किराताजुनीय १५-१६ ) ३ सग 


` अर्थात्‌ शत्रुओं का समूह यद्यपि सन्मागं से गिर गया था, तो 
धम की धुरा को न्‌ छोड़ा। और सिद्ध कर दिया कि विपत्तिकाल में मी 7 
धार्मिक गुणों में प्रेम विपन्न वा विच्युत नहीं होता। इस प्रकार यद्यपि शत्रओं 
ने तुम्हारा बहुत अपकार किया और वह उनके लिए हितकर नहीं होगा यह 
निश्चय हे, किन्तु यह कहा जा सकता है कि तुम्हारी बुद्धि का और शीळ का मुख्य ` 
तत्त्व उनके इस दुराक्रमण से संसार में प्रकाशित हुआ। यदि इस प्रकार की 
विपत्ति न आती तो विपत्ति में भो तुम शान्ति प्रिय हो यह तत्त्व संसार में कैसे 
_ अकट होता । इसलिए शत्रुओं ने एक प्रकार से तुम्हारा उपकार ही किया। अस्तु, 
इस प्रकार की छोक प्रसिद्धि रहने पर भी यदि दुर्योधन की विजय और पाएडबों 
की पराजय होती तो फिर धर्म ही विजय दिलाने बाळा है, इस सिद्धान्त को लोक 
में कोन मानता! लोक की धमे पर से श्रद्धा इट जाती ओर अन्याय मार्ग 
संसार में फेल जाता । दस प्रकार संपूण देश का विसव संभव था | इसीलिए | 


५ उत्तराध में स्वधमं का विवरण किया हे कि 
त्रिय & धर्मोनुकूल 
ओर कोई क्षत्रिय का कल्याण सम्पादक कार्य नहीं है । बल आर बि 


के प्रवचन में उपयुक्त नहीं जान पड़ती। वैसी विवेचना संस्कृत में हो शोभा 


देती है। इसलिए यहाँ उसका संकेत 
| ति जहा उसका संकेत मात्र कर दिया गया है । अस्तु, धर्म शब्द 


बताने के लिए उसकी तुलना सें. अन्य धर्मों को उससे न्यून बतला दिया जाता है। 


का. वहाँ दूसरे रे धर्मों की ९ नहीं हु 
हि दुनो पी निन्दा में तासं नहीं रहता, भक्त धर्म की विशेष प्रशंसा ज्र 
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प्रशंसा के लिए श्रुति में वाक्य है कि--“अपगवो वा अन्ये गबाश्चेभ्यः? अर्थात्‌ 
गौ और अश्व से अतिरिक्त पशुओं को अपशु ही मानना चाहिए, ये ही पशु हैं। 
यद्यपि संसार में इनके अतिरिक्त पशु बहुत हैं, किन्तु गो अश्व की प्रशंसा करने 
में ही यहां श्रुति का तात्पयं हे। उसी न्याय से यहाँ भी युद्ध की प्रशंसा में 
तात्पय समक लेना चाहिए। अथवा यह भी आशय कहा जा सकता है कि 
अन्यान्य कल्याण साधन बहुत काळ साध्य और द्रव्य व्यय आदि के द्वारा साध्य 

। किन्तु युद्ध तत्काळ ही कल्याण साधक हो जाता दै । युद्ध तत्काळ स्वर्ग 
प्रद केसे होता हे इसका विवेचन अग्रिम पद्य के प्रवचन में किया जायगा । 
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गत तीन प्रवचनो में धर्म का स्वरूप उसके लक्षण और परस्पर संघष में 
सूक्ष्म बिचार से व्यवस्था करने का प्रकार बताया जा चुका है। विषय अत्यन्त 
गहन है और गीता के उपदेश का यही मुख्य लक्ष्य भी ह। भगवान्‌ अजुन को 
यही सममाने को प्रवृत्त हैं कि तुम जिस कार्य को धम समझ रहे हो इस परि- 
स्थिति में वह धर्म नहीं है। यहाँ युद्ध करना ही धमे है। इन कारणों से इस 
विषय की विस्तृत विवेचना यहाँ -आवश्यक सममी गई है। इसी कारण से 
पूवे कथित विषयों का वैज्ञानिक प्रक्रिया से और भी. स्पष्टीकरण हम आवश्यक 

. सममते हैं। अतः एक प्रवचन इसी विषय पर और होगा । 


गुरुवर विद्यावाचस्पति श्री मधुसूदन झा जी ने अपने “वेद्धर्म व्याख्यान” 
नामक लघु निबन्ध में वेद और धमं की वैज्ञानिक व्याख्या की है। यह वक्तृता 
उनकी इग्लैण्ड में योरोपीय विद्वानों के समक्ष भारतीय धर्म का उत्कषे बताने के 
लिए हुई थी और इंग्लैण्ड के प्रतिष्ठित विद्वानों ने इसकी भूरि-भूरि प्रशंसा की 
थी। उस विस्तृत वक्तृता को पूण उद्धृत करने का तो यहाँ स्थान और समय 
नहीं हे किन्तु उसके आधार से धमे का संक्षिप्त वैज्ञानिक विवेचन यहाँ करना है । 


आये संस्कृति में यह माना जाता है कि “यद्यदण्डे तत्तत्पिण्डे” अर्थात्‌ 

जो कुछ ब्रह्माण्ड में हे वही सब पिण्डरूप हमारे शरीर में भी स्थित है । ब्रह्माण्ड 
एक समष्टि है और शरीर उसका अंशरूप एक व्यष्टि है। इसलिए ब्रह्माण्ड के 
ज्ञान के लिए पहले शरीर की ही परीक्षा करनी चाहिए। हमारे शरीर में दो 
प्रकार की शक्तियाँ प्राप्त होती हैं--एक ज्ञानशक्ति और दूसरी क्रियाशक्ति। ज्ञान- 
शक्ति ज्ञानेन्द्रियों द्वारा अमिव्यंजित होती है और क्रियाशक्ति कर्मन्द्रियो द्वारा । 
कुछ विचारक ऐसा समझते हैं कि ज्ञान भी मन की एक क्रिया ही है। मन के 
स्फुरण के अतिरिक्त ज्ञान का कोई स्वरूप नहीं बताया जा सकता। इसलिए 
एक क्रिया शक्ति हो मुख्य माननी चाहिए। उसी में ज्ञान का भी अन्तभोव हो 
जायगा। किन्तु वेदान्त सूत्र के भाष्य में श्री शंकराचार्य ने ज्ञान की एक विलक्ष- 
णता यह बताई है कि क्रिया मनुष्य कें आधीन है। अपना हाथ उठावे, न 
इ व किधर भी घुमावें, यह सब मनुष्य के अधिकार में है। किन्तु ज्ञान 
सा चाहे तैसा बनावे यह उसके अधिकार से बाहर है। इन्द्रिय और विषय 
का ज्य होने पर ज्ञान अवश्य हो ही जायगा । मनुष्य उसे रोक नहीं सकता । 
सी वस्तु इन्द्रियों के सामने आवेगी, वैसा ही ज्ञान होगा। उसका अन्य 

5 मनुष्य नहीं बना सकता। अन्यथा रूप यदि भासित होगा तो वह 
तम हार कहलावेगा। ज्ञान नहीं कहा जा सकता। इसलिए मनुष्य के . 
र में होना और न होना यह क्रिया और ज्ञान की बहुत बड़ी विलक्षणता 
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है। अन्य वेदान्त ग्रन्थों ने तो इसका और भी सूक्ष्म वि 
जिसे ज्ञान कहते हैं और जिसका आकार “हद स इ दिल 
श्वेत है, कृष्ण हे” इत्यादि शब्दों से बताया करते हैं, उसमें दो अंश हैं--एक 
विषय ओर दूसरा उसका प्रकाश । इन दोनों में विषय बदलते रहते हैं किन्तु 
प्रकाश रूप अंश सवत्र एक सा ही रहता है। मनुष्य सामने होगा तो मनुष्य 
का अकाश हो जायगा, पशु सामने होगा तो पशु का प्रकाश हो जायगा । मनुष्य 
और पशु में अवश्य भेद हे किन्तु उन दोनों के प्रकाश में कोई भेद नहीं सिद्ध 
किया जा सकता। इन दोनों को वेदान्त दर्शन में वृत्यात्मक ज्ञान और मुख्य 
ज्ञान शब्दों से कहा जाता है। विषय का आकार अन्तःकरण की वृत्ति है किन्तु 
उसमें प्रतिविस्बित होने वाला प्रकाश एक नित्य और अपरिवर्तनीय है। वह 
न कभी उत्पन्न होता है न विनष्ट। वृत्ति सामने आवे तो उसमें अतिविबित हो 
जाता हे । वृत्ति सामने न रहने पर स्वतन्त्र रूप से बना रहता हे । जैसे कोई 
जलाशय वा दर्पेण सूये के सम्मुख हो तो उसमें सूर्य प्रतिबिंबित हो जायगा। 
यदि कोई वस्तु सम्मुख नहीं है तो प्रतिबिम्बित न होगा । किन्तु बिम्ब रूप सूर्य 
में प्रतिबिम्ब होने न होने से कोई विकार नहीं आता। वह अपने रूप में सदा 
ही चमकता रहता है। इसी प्रकार नित्य और व्यापक अकाश रूप ज्ञान सदा 
एक रस है। उसमें कोई विकृति नहीं होती। यदि बृत्ति सामने हो तो उसमें 
प्रतिबिंब हो जाता है। न होने से भी उस नित्य व्यापक ज्ञान में कोई विकार 
नहीं आता। वह ज्ञान सदा नित्य और एक रस है। इस ज्ञान की नित्यता 
का विशेष रूप से उपपादन हम १६ वें प्रवचन में कर चुके हैं। यहाँ उसका 
संकेत मात्र किया हे । अस्तु, वह नित्य और व्यापक प्रकाश रूप ज्ञान ही 
वेदान्त में ब्रह्म नाम से कहा गया है। और वृत्तियों को मायाजनित माना गया 
है। यही ब्रह्म और माया सम्पूणे जगत्‌ के मूल तत्त्व हैं। यह ज्ञान जड़चेतन 
सबमें व्यापक हे। जहाँ इन्द्रियाँ हैं वहाँ उसकी अभिव्यक्ति हो जाती है। 
इन्द्रियों के अभाव में अभिव्यक्ति नहीं होती, यह भी कहा जा चुका है। ज्ञान 
एक आधार है । - उसी आधार पर अनन्त क्रियाएँ उत्पन्न और विनष्ट होती रहती 
। इसी का नाम जगत्‌ हे। यों समझ में आ गया होगा कि अपने शरीर में 
जो ज्ञान और क्रिया नाम के दो तत्त्व हमारे अनुभव में आते हैं वे ब्रह्माण्ड के 
मूलतत्त्व ब्रम और माया के ही अश हैं। शरीर में अनुभूत ज्ञान और क्रिया 
से ब्रह्माण्ड के मूलतत्त्व ब्रह्म और माया का कोई भेद नहीं। समष्टि भाव और 
व्यष्टिभाव व्यवहार के लिए काल्पनिक बना रक्खा है । यह भी स्मरण रहे कि 
इस प्रकाश रूप ज्ञान को ही नित्य और अपौरुषेय वेद कहा जाता है। और 
उस पर उत्पन्न होने वाळो क्रियाओं को ही धम वा अधर्म नाम से कहा जाता 
है। क्रिया का स्वरूप यद्यपि क्षणिक है, वह एक क्षण में उत्पन्न होकर द्वितीय 
क्षण में ही नष्ट हो जाती हे । वैशेषिक शाख में उसका नाश तृतीय क्षण में साना 
जाता हे । एक उत्पत्तिक्षण, त स्थितिक्षण और तृतीय विनाशक्षण। इस 
प्रकार की कल्पना वहाँ की गई हे । किन्तु वह स्थिति उसकी स्वाभाविक नहीं। 
र९: ५ 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ३१] ( २२६ ) 


का स्वभाव ही नहीं है। स्थिरता जो प्रतीत होती है बह तो 
आधार दी रा के कारण ही प्रतीत हो जाया करती है। तात्पय यह हे 
कि क्रिया स्वयं क्षणिक है, किन्तु उसका आधार जो नित्य और व्यापक बताया 
है, वह सदा स्थिर है। उसकी स्थिरता से ही क्रिया भी कुछ काल स्थिर-सी 
दिखाई देती है। उसे शाख में धारावाहिक क्रिया नाम से कहा जाता है। 
जैसे जळ में उठने वाली तरंगे स्वयं यद्यपि क्षणिक हैं. किन्तु जल के आधार से 
उनकी एक धारा सी बन जाती है और वह धारा कुछ काळ स्थिर-सी प्रतीत 
होने लगती है । इस विषय का अधिक विस्तार करने की यहा आवश्यकता नहीं । 
यहाँ तो हमें केवल इतना ही बताना है कि क्रिया का आधार ज्ञान नाम से कहा 
जाता हे । इसीलिए धर्म का आधार भी वेद को ही माना जाता हे । “चेद्प्रणीतो 
धर्म” क्षणिक होती हुई भी क्रिया जैसे आधार की स्थिरता के कारणं स्थिर 
सी प्रतीत होती है, इसी प्रकार धमं भी संस्कार रूप में धारावाहिक होकर 
फलप्रदान तक स्थिर रहता है । इस अंश में बीज आदि के दृष्टान्त गत प्रवचन 
दिए जा चुके हैं। संसार सव क्रियाओं का ही एक विजुम्भण वा विस्तार 
है। इसलिए कहा जा सकता है कि सम्पूरा ब्रह्माएड का मूल धमं ही है । 


अब क्रियाओं की परस्पर विशेषता वा उनके भेद बताए जाते हैं कि 
जिससे धम और अधमे का भेद स्पष्ट हो सके । क्रिया प्रथमतः दो प्रकार की 
होती है--एक सांसिद्धिकी और दूसरी नेमित्तिकी। जो -क्रिया जिस वस्तु के 
स्वरूप में सदा रहती हे वह उसकी सांसिद्धिक क्रियो कहलाती है । यदि वह 
क्रिया कभी प्रतीत न भी हो तो यही मानना पड़ेगा कि किसी नैमित्तिक क्रिया के 
सम्बन्ध से उसको अतीति रोक दी गई हे। उसका अभाव नहीं है। जैसे कि 
प्रकाश और उष्णता सूर्य के स्वाभाविक हैं, किन्तु मध्य में बादळ आदि का संबंध 
आ जाने पर उनकी अतीति नहीं होती। बादल हट जाने पर फिर प्रतीति 
होने ढगती हे प्रतीति न. होने की दशा में भी वे उष्णता और प्रकाश नहीं 
पै, ऐसा नहीं कहा जा सकता, क्योंकि यदि नहीं रहते तो बादल हरते ही कहाँ 
जते ! इसलिए यही कहना होगा कि यह उष्णता और प्रकाश तो सदा 
ही रहते हे । कभी-कभी इनकी प्रतीति विपरीत निमित्त के कारण रुक जाती हे । 
ता सांसिद्धिक क्रिया का हो गुण नाम से भी व्यवहार होता हे। गुण सब 
थो की ही स्थिरता रूप अवस्थाएँ हैं, यह हम “सात्रास्पशोस्तु कोन्तेय” 
इत्यादि पद्य के प्रवचन में स्पष्ट कर आए हैं। अस्तु, जो क्रिया जिस वस्तु में 
स्वभाव सिद्ध न हो, किन्तु दूसरे के सम्बन्ध से आगई हो, वह नेमित्तिकी क्रिया 
ग है। जैसे जल में स्वभावतः उष्णता नहीं हे किन्तु अग्नि के सम्बन्ध 
> उष्णता प्रतीत हो जाती हे । अभ्नि का सम्बन्ध हटा देने पर उष्णता 
५ हट जाती है। और जल फिर अपने शीतलता स्वरूप में प्रतीत होने लगता 
र डं पर शीतलता जळ की सांसिद्धिक क्रिया है और उष्णता नेमित्तिकी । 
'प्रथ्वी ओर जल के अणुभूत अंशों में स्थिरता स्वाभाविक दै और. 
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उनका चलना अर्थात्‌ स्थान त्याग किसी निमित्त से होता है । इसके विपरीत 
तेज के अणु अंशो में चलन स्वाभाविक वा सांसिद्धिक हे और स्थिरता निमित्त 
से आती हे । कुछ विद्वानों का ऐसा विश्वास हे कि सभी जड पदार्थों में स्वभा- 
बतः स्थिरता ही होती हे। उनका चलन ब स्थान त्याग किसी निमित्त से ही 
होता है। किन्तु यह विचार ठीक नहीं जमता। यदि सब ही स्थिर हो जाँय 
तो चलाने वाला कौन हो और नैमित्तिक चलन भी कहाँ से आवे। चेतन तो 
केवल आत्मा है। वह तो व्यापक है। उसमें क्रिया हो ही नहीं सकती । 
इसका हस कई बार प्रतिपादन कर चुके हैं। संसार दशा में परस्पर के आघात- 
अत्याघात से ही सब जगह क्रिया व चलन मान लिया जाय तो भी सृष्टि के 
आरम्भ में कहीं स्वाभाविक चलन मानना ही पड़ेगा। क्योंकि उस अवस्था सें बिना 
किसी का स्वाभाविक चलन माने आघात-भ्रत्याघात का होना सम्भव ही नहीं । 
इसलिए आय दशंनों में तेज में स्वाभाविक गति मानी गई हे । और जल और 
पृथ्वी में स्वाभाविक स्थिति। जल और प्रथ्वी के पदार्थों का चलन निमित्त से 
होता है। एवं तैजस पदार्थो की स्थिरता किसी निमित्त से होती है 


इस प्रकार सांसिद्धिक और नैमित्तिक क्रियाओं के परस्पर संघर्ष के कारण 
सांसिद्धिक क्रिया के पाँच भेद हो जाते हें-१-प्रकट, २--अतिबद्ध होने पर भी 
संस्कार विशेष से प्रकट की हुई, ३--पहले प्रतीत न होती हुई भी विषय-सम्बन्ध 
होने पर अतीत हो जाने बाली । ४--किसी अतिबन्धक के कारण लीन हुई, और 
५-अतिबन्धक नैमित्तिक क्रिया से छिपाई हुई । इनका उदाहरणों से स्पष्टीकरण 
हो जायगा। बिना किसी आवरण के सूयं भगवान्‌ जब उष्णता और प्रकाश 
चारों ओर फैळाते रहते हैं, अथवा घर में रक्खा हुआ एक दीपक बिना किसी 
प्रतिबन्ध को अपना प्रकाश चारों ओर फैलाता रहता हे । वह सूये वा दीपक 
प्रकट क्रिया हे। जल को अभि पर चढ़ा देने पर उसमें उष्णता आ गई, अपना 
स्वाभाविक धमे शीतता लीन हो गई, किन्तु अभि से हटा देने पर स्वभावतः 
गतिशीछ होने के कारण अभि के अंश जब उसमें से निकल गए, तो जळ की 
स्वाभाविक शीतता फिर प्रतीत होने लगी । यह शीतता दूसरे प्रकार की संस्कार 
विशेष से प्रकट को हुई क्रिया कहलावेगी। अभि का सम्बन्ध हटाना दोष 
साजेन रूप संस्कार हे । उस संस्कार के द्वारा यहद झीतता प्रकट को गई। 
आं में जळाने को शक्ति स्वभाव सिद्ध है । किन्तु जलाने की कोई बस्तु इंधन 
आंद उसके समीप न रहे तो वह जलाने की क्रिया अतीत नहीं होती। जब 
जलाने का कोई वंस्तु सामने आ जाय तब अतीत होने लगती है। यह तीसरे 
अकार को साँसद्धिक क्रिया का उदाहरण हुआ। अभि के संबंध से गमे हो 
जाने पर जल में रहती हुई भो शीतळता प्रतोत नहीं होती। सबंथा प्रलीन हो 
जाती है। अथवा दिन में रहता हुआ भी चन्द्रमात्तारादिं का प्रकारा सूयं के 
तेज से दबा दिया जाने के कारण प्रतीत नहीं होता, यह लीन कइलाने वाली 
चोथे प्रकार की सांसिद्धिक क्रिया हुई। वस्तु में रहती हुई भी दबाए जाने के | 
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गी । जल पूणा रूप से उष्ण नहीं हुआ किन्तु कुंछ अभि का 

पी आ त उसकी स्वाभाविक शीतळता प्रतीत नहीं होती, यदद 
ो इसी प्रकार दूध में बहुत सा जल मिला 


ववे प्रकार की क्रिया हुई । ण जह्‌ 
SU श्वेतता और मधुरता छिप जाती है । यह्‌ भो नित प्रकार 
की क्रिया का उदाहरण समझना चाहिए । चौथे और पाँचवे प्रकार में इतना 


कि चौथे प्रकार में बह क्रिया वा धर्म सवेथा लीन दो जाता हे 
हब प्रकार में कुछ थोड़ा दवता है। अस्तु, इसी भकार नैमित्तिक 
क्रिया भी तीन प्रकार की कही जा सकती है। दूसरे के सम्बन्ध से जहां 
क्रिया दब गई वहाँ उस वस्तु के दोष को हटाकर उसके सांसिद्धिक गुण को 
अकट कर देने वाली क्रिया नैमित्तिक क्रिया का पहला रूप हे । वस्तु के 
स्वरुप में कुछ अतिशय उत्पन्न कर स्वरूप को उत्कृष्ट कर देने वाली अतिशया- 
घान रूप दूसरी नैमित्तिक क्रिया है। जहाँ जो क्रिया न दो वहाँ भी उसे 
उत्पन्न कर देने वाली सांसर्गिक क्रिया तीसरी नैमित्तिक क्रिया हे। इनका 
भी उदाहरणा द्वारा स्पष्टीकरण यों हे कि जल में संसग पतित मळ को हटाकर 
उसे स्वच्छ कर देने वाली कतकप्रक्षेपादि क्रिया पहिळी नैमित्तिक क्रिया का 
उदाहरण है। किसी अनधिकारी पुरुष को एक विशेष अधिकार प्राप्त ह्दो जाना 
वा यज्ञोपवीत संस्कार द्वारा ब्राह्मणादि में कुछ अतिशय उत्पन्न कर देना दूसरे 
प्रकार की नैमित्तिक क्रिया हे। वायु स्वतः न उष्ण हे और न शीत, इसीलिए 
इसका विशेष गुण वैशेषिक दर्शन में अनुष्णाशीत स्पशे माना गया हे । किन्तु 
वही वायु जल के अंशों के सम्पक से अतिशीत और प्रखर सूर्य किरणों के संसग 
से अत्युष्ण हो जाता है। यह वायु में प्राप्त शीतता वा उष्णता वायु की 
नेमित्तिक क्रिया हे। इसी प्रकार जहाँ मनुष्य, पशु आदि के पैरों में चलने की 
क्रिया न हो, किन्तु किसी सवारी पर बैठकर वे चल रहे हों, वहाँ वह मनुष्य, 
पशु आदि की चलन क्रिया नैमित्तिक क्रिया का तीसरा भेद समझना चाहिए। 
इन नैमित्तिक क्रियाओं की परस्पर संघर्ष होता है। और प्रवल क्रिया से निबल 
क्रिया दबा दी जाती है । अथवा समान बल वाली दोनों क्रियाएँ परस्पर संघर्ष 
से निवृत्त हो जाती हैं ह -यह देखा जाता है। जैसा कि किसी रस्सी वा वस्न 
को एक बाळक वा निबल पुरुष पूर्वे की ओर खींचता हो और कोई दृढ़ युचा 
पुरुष पश्चिम की ओर, तो उस स्थान में निबेळ वा बालक की क्रिया दब जायगी 
ओर दृढ़ पुरुष के द्वारा संपादित नैमित्तिक क्रिया अबल हो जायगी । वख बा 
रस्सी पश्चिम को आर ही चले जाएँगे। किन्तु समान बल बाले दो पुरुष जहाँ 
एक ही रस्सी को एक पूर्वे को ओर एवं दूसरा पश्चि डौ 
ड एव दूसरा पश्चिम को ओर खींच रहा हो 
बहा बह रस्सी किसी ओर न जायगो। दोनों पुरुषों द्वारा डालो हुई नैमित्तिक 
क्रियाएँ परसपर संघषे से दबकर अपना काये करने में असमर्थ हो जाएँगी । 


इस भकार क्रियाओं के बहुत भेद हो सकते हैं। इनमें से | 
की गई सांसिद्धिक क्रिया मुख्य धर्म कहलाती दे । क्योंकि. वह बल हालत 
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में प्रविष्ट हे। और स्वरूप रक्षा ही धमे शब्द का अथ है, यह हम प्रवचन 
माला के प्रथम पुष्प में ही स्पष्ट कर चुके हैं। उन सांसिद्धिक क्रियाओं का प्रति- 
बन्धक हटाकर प्रकट कर देने वाली नैमित्तिक क्रियाएँ भी स्वरूप रक्षा का कारण 
होने से थमे कहलाती हें । इसी प्रकार अतिशय उत्पन्न करने बाली दूसरे प्रकार 
को नेमित्तिक क्रिया भी धम पक्ष में हो गिनी जाती है। क्‍योंकि उसका दिया 
हुआ अतिशय स्वरूप में ही प्रविष्ट हो जाता है । जैसे कि किसी पुरुष को कोई 
शासन का वा न्याय का अधिकार यदि प्राप्त हो गया और उस पुरुष ने उस 
अधिकार को स्वीकार कर लिया, तो उस दशा में उस अधिकार का पालन भी 
उसका आवश्यक धर्म माना जायगा। यदि अधिकार पर रहता हुआ भी अपने 
अधिकार के अनुकूल काये न करे तो वह अधार्मिक होने के कारण अवश्य 
दण्डनीय होगा । अतः नैमित्तिक क्रिया के द्वारा दिया हुआ अतिशय स्वरूप 
में हो प्रविष्ट मान लिया जाता हे । किन्तु यदि वह अतिशय मुख्य सांसिद्धिक 
क्रिया वा धर्मा के विरुद्ध हो तो उस दशा में उस अतिशयाधान को धर्मे न 
€ च्छ में 

कहकर अधम हो कहना होगा। जैसे कि अग्नि जल में उष्णता,रूप अतिशय 
डालती हे किन्तु वह जल के स्वाभाविक धमं शीतलता के विरुद्ध दै, इसलिए 
वह जल का धर्म न कहला कर अधमं हो कहावेगा। इसी प्रकार चेतन प्राणी 
का आनन्द वा सुख आत्मधमं हे । इसके विरुद्ध कोई अतिशय किसी नैमित्तिक 
क्रिया के द्वारा उत्पन्न किया जाय तो वह अधमे ही होगा। इसी प्रकार तीसरे. 
प्रकार की सांसर्गिक तोसरे प्रकार को नैमित्तिक क्रियाओं में गिनी हुई सांसर्गिक 
क्रिया भी यदि स्वाभाविक क्रिया के विरुद्ध है, तो वह अधम कही जायगो और 
यदि अनुकूल है तो उसे धर्म कहेंगे। इस विपरीत सांसर्गिक क्रिया के सम्बध 
से बचाने के लिए ही आये संस्कृति में भक्ष्याभक्ष्य विवेक और स्पश्यौ 5स्पश्यं 
विवेक धर्म के अंग माने गए हैं। ओर स्वाभाविक धर्मों के अनुकूल अतिशय 
उत्पन्न करने वाले षोड्श संस्कारों को एक मुख्य धर्म कहा गया है । 


इस प्रकार धर्माधर्म की वैज्ञानिक व्याख्या को दृष्टि में रखकर अब प्रकत 
विषय में विचार करना है। जैसा कि हम आगे “चातुंण्यं सयासृष्ट॑ गुण 
कर्म: विभागशः? । इसे चतुर्थाध्याय कें प्रबचन में स्पष्ट करेंगे । वरणो के ब्राह्मणत्व; 
` क्षत्रियत्व आदि धर्म उनके स्वरूप में ही प्रविष्ट हें । पुरुष; प्रकृति ओर शुक्र के | 
सम्बन्ध से जगत्‌ की उत्पत्ति होती दै, और शुक्र में ही यह ब्रह्मवीय॑, क्षत्रवीय, 
आदि धर्म प्रविष्ट हैं। इसलिए यह सांसिद्धिक धमं ही कहे जाएँगे। ओर 
इनके अनुक्रल क्रियाएँ स्वाभाविक क्रिया होने के कारण धर्म कही जाएँगी। उन 
सांसिद्धिक धर्म वा स्वाभाविक क्रियाओं के विरुद्ध कोई भी क्रिया अधम ही 
मानी जायगी। चाहे वह अन्य प्रकार से कितनी उत्कृष्ट क्रिया क्यों न हो । 
इन ब्राह्मणत्व क्षत्रियत्व आदि सांसिद्धिक धर्मों को प्रकट और विशेष रूप से 
कार्यक्षम बना देने वाली दोषमाजन अतिशयाधान करने वाली पहले और दूसरे 
प्रकार की नैमित्तिक क्रियाएँ भी संस्कार रूप विशेष धर्म मानी जाती हैं। इस 
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र 
न को रक्षा ही प्रथमतः आवश्यक होगी । इस प्रकार के धर्मो के बलाबल 
समझकर ही मनुष्य को अपना कतव्य निर्धारण करना चाहिए। अज्ञान 
बश अधम को धमं मान लेना और धर्म 
ना आर धम को अधमे मान लेना पतित होने का 


कारण होगा। यही इस उपदेश का स्फुट भाव है। 
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सत्ताइसवां-पुष्प 


यदृच्छया चोपपन्नं स्वगंद्वारमपावृतं । 
सुखिनः चत्रियाः पार्थ लभन्ते युद्धमीदशम्‌॥ २-३२ 


हे पाथे ! ऐसा युद्ध मानो Be ( बिना प्रयत्न के ) खुला हुआ स्वर्ग 
का द्वार है। ऐसा युद्ध जिन क्षत्रियो को प्राप्त हो उनको बड़ा सुखी वा बड़ा 
भाग्यवान्‌ मानना चाहिए । 


युद्ध क्षत्रिय का धमं है इस पूर्वोक्त पद्य का ही विवरण किया जाता है। 
शास्र का वचन हे कि-- 


“(द्वाविमौ पुरुषौ लोके सर्यमएडल भदिनौ । 
परिव्राडू योगयुक्तश्च रणेचामिग्नुखो इतः” ॥ . 


इसका तात्पर्य है कि सब घर-बार छोड़कर जो सन्यासी हो जाता हे और 
योग क्रिया में पूणो कुशल होकर प्राणत्याग करता है वह एक, और दूसरा संग्राम 
में सम्मुख लड़ता हुआ जो मारा जाता है, ये दोनों (प्रकार के) पुरुष सूये मण्डल 
को भेद कर ऊपर जाते हैं। अथीत्‌ कम युक्ति प्राप्त करते हैं लौदकर फिर संसार 
में नहीं आते । इसी सिद्धान्त की ओर प्रस्तुत 'छोक में भगवान्‌ ने संकेत किया 
है कि ऐसा युद्ध तो अपने आप खुला हुआ स्वर्ग का द्वार समझना चाहिए और 
ऐसे युद्ध का अवसर प्राप्त होना क्षत्रिय को अपना सौभाग्य मानना चाहिए । 
इसे छोड़ कर जाना तो मानो स्वग प्रवेश का द्वार छोड़ देना है । ऐसी गलती 
क्यों कर रहे हो? 


कुछ लोगों का विश्वास है कि क्षत्रिय लोग युद्ध छोड़कर विमुख न हों 
इसलिए उन्हें प्रोत्साहित करने को यह स्वग का प्रलोभन दिया गया है । यदि 
युद्ध छोड़ने की प्रवृत्ति बढ़ जाय तो देश में कायरपन फैल जायगा और आक्रमण- - 
कारियां से देश की रक्षा करना असंभव हो जायगा। इसछिए देश रक्षा के 
उद्देश्य से ही ऐसे उपदेश दिए गए हैं जिससे कि लोग स्वग के लोभ से युद्ध में - 
उत्साहित रहें और कायरता न बढ्ने पावे। वीरता का प्रसार रहे और आक्र- 
सणकारियों से देश सुरक्षित रहे।. किन्तु गम्भीर विचार करने पर सिद्ध होता 
है कि स्वर्ग प्राप्ति का केवळ प्रलोभन मात्र ही नहीं हे । वस्तुतः उत्साह पूवक 
पीठ न दिखाकर जो युद्ध में मरता है उसे अवश्य ही स्वग की आप्ति होती है। 
लोकान्तर गति का प्रसंग भगवद्गीता के अष्टमाध्याय में आवेगा। वहीं इस 
लोकान्तर गति का विस्तृत विवरण किया जायगा। किन्तु यहाँ भी प्रसंगागत 
इतना विबरण कर देना आवश्यक है किस्थूल शरीर से सूक्ष्म शरीर का वियोग 
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शरीर में पाँच ज्ञानेन्द्रिय, 
हैं जिसका कि विवेचन 


११ मो ये सव सूक्ष्म शरीर के 
प न्न म हही जिस लोक 
सन कर उस अपने धन से इनका सम्बन्ध बरावर बना रहता हे। स्थूल 
शरीर का वियोग होने पर ये सूच्म शरीर के तत्त्व अपने धन की ओर था 
के नियमानुसार चलते हैं। इन सूकम शरीर के तत्त्वो में जो प्रधान हो व 
अपने धन की ओर जाता हुआ अन्य सहचारियों को र अपने साथ ले जाया 
करता है। यही लोकान्तर गति का वैज्ञानिक रहस्य हे । | मनुष्यों सें शा 
रूप से मन की प्रधानता रहती है और मन चन्द्रमा का अंश है इसलिए शति 
कहा गया दै कि मरने वाले प्रायः चन्द्रमण्डल में ही जाया करते हैं। मन यदि 
. प्रधान रहेगा तो अपने धन रूप चन्द्रमा की ओर ही सूक्ष्म शरीर के सब तत्वा को 
खींचकर ले जायगा। इसलिए चन्द्रमण्डछ की ओर जाने का सामान्य नियम 
वैज्ञानिक युक्ति सिद्ध है। किन्तु जो अपने प्रयत्न से बुद्धि की शक्ति बढ़ा लेते हैं 
ओर मन को दबाकर बुद्धि को प्रबल कर लेते हैं. उनकी गति चन्द्रमा की ओर न 
होकर सूर्य की ओर हो जाती है क्योंकि बुद्धि सूये का अंश हे । बुद्धि जब प्रवल हो 
जाती है तो अपने धन सूय की ओर सबको खींच कर ले जाना स्वभाव सिद्ध हो 
जाता है। योग मागे के द्वारा बुद्धि की शक्ति को ही प्रबळ किया जाता है । 


बुद्धि के सांख्य शास्त्र में आठ रूप बतलाये हैं, चार सात्विक और चार 

तामस | धमे, ज्ञान, वैराग्य और ऐश्रये ये चार सात्विक रूप हैं इनके विरोधी 

अधमे, अज्ञान, अवैराग्य और अनैश्चयं ये चारों बुद्धि के तामस रूप हैं। इनमें 

अवैराग्य को राग और द्वेष दो नामों से गिनकर इन्हें ही पंच क्लेश कहा जाता 
हे--“अविद्यास्मितारागद्वेषाभिनिवेशाः पंच क्लेशाः अर्थात्‌ अविद्या, अस्मिता, 
राग द्वेष और अभिनिवेश ये पाँच क्वेश हें । यहाँ ज्ञान के विरोधी अज्ञान को 
अविद्या पद से कहा गया है, ऐश्वय के विरोधी अनैश्वये को अस्मिता शब्द दिया : 
गया है, अस्मिता अहंकार का नाम हे । अपने स्थूळ सूम आदि शरीरों में 
अहं भाव होना ही अस्मिता वा अहंकार हे । वस्तुतः आत्मा अपरिच्छिन्न है 
यही उसका ऐश्वय है, शरीर में अहंभाव से उसे परिच्छिन्न बनाया जाता है। 
एक छोटी सी सोमा में बद्ध कर दिया जाता है । इसलिए यह अस्मिता ऐश्वर्य 
की विरोधिनी है। अवैराग्य को राग और द्वेष दो नाम दिये गए हैं जैसा कि 
कहा जा चुका है। तथा धमे के विरोधी रूप में अभिनिवेश शब्द गिना गया 
है। इस शब्द का अथ आग्रह है, धर्म के नियन्त्रण को छोड़कर किसी भी क्रिया 
पर आग्रह कर्‌ लेना अभिनिवेश के अन्तर्गत हो सकता है किन्तु शाखा में असिः 
न का लक्षण यह बतलाया गया हे कि मैं सदा ही बना रहूँ इस प्रकार की 
माणिसातर में एक स्वाभाविक वृत्ति देखी जाती है इसी का नाम अभिनिवेश 
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है। यह प्राणिमात्र में व्यापक हे इसलिए इसका ही नाम शाखा ने लिया हे । 


यह भी धूमं विरोधी है, जन्म लेने वाले का मरण अवश्यंभावी है यह नियम 
एक धम हुआ, उसके विरुद्ध पूर्वोक्त वृत्ति अधमरूपा ही है। अस्तु, बुद्धि के 
सात्विक चार रूप ईश्वर में भी होते हैं अतएव वह भगवान्‌ कहलाता हे । उक्त 
चारों रूपों के साथ यश और श्री को जोड़कर इन छद्दो का पारिभाषिक नाम 
भग रक्खा गया हे । वे पूण मात्रा में ईश्वर में रहते हैं इसलिए ईश्वर सबसे 
बड़ा भगवान्‌ है । तमोगुण के रूप जो पाँच क्लेश वतलाये गए उनका ईश्वर में 
स्पश भी नहीं हे । सात्विक रूपों को बढ़ा कर तामस रूपों को दबाना यही बुद्धि 
की शक्ति को प्रबल करना हे। सन्यास और योग मार्ग में ज्ञान और वैराग्य 
को विशेष रूप से उन्नत किया जाता हे और इसी से धर्म तथा ऐश्वर्य भी बढ़ते 
जाते हैं। इस अकार बुद्धि की उन्नति करने वाले जीव की गति सूर्य मण्डलों 
में होती हे । बुद्धि की विशेष उन्नति जिन्होंने कर ली वे सूर्य मण्डल के भी केन्द्र 
की ओर जाते है ओर वहाँ भी न ठहरकर उसमें से निकल कर ऊपर के अन्य 
लोकां में चले जाते हैं। क्‍योंकि भगवद्धमाँ का अपने आत्मा में इन्होंने समावेश 
कर लिया हे अतः वे परम उन्नतिशील बन गए हैं । क्रमशः सब लोकों का अति- 
क्रमण कर भगवान्‌ में लीन हो जाना ही उनके लक्ष्य की पूर्ति है । 


युद्ध में उत्साह से जो वीर प्रवृत्त होता हे उसके भी अस्मिता और अभि- 
निवेश दब जाते हैं। शरीरात्मभाव शिथिल किए बिना युद्ध का उत्साह हो 
ही नहीं सकता ओर उसमें सदा बना रहूँ इस अभिनिवेश का तो उसे स्पष्ट रूप 
से त्याग कर ही देना पड़ता है। इसलिए बुद्धि के सात्विक रूप ऐश्वयं और घमं 
उसमें पूण रूप से जागरित हो जाते हैं। युद्ध का उत्साह जो बढ़ता है वह वीर 
रस के रूप में परिणत होता हुआ अन्तःकरण के अज्ञानरूप आवरण का भंग 
कर देता हे जिसका कि विवेचन आगे होगा। ऐसी स्थिति में उसकी बुद्धि की 
परम उन्नति स्पष्ट सिद्ध हो जाती हे“ और इस कारण उसकी गति सूयं मण्डल के 
केन्द्र की ओर होना विज्ञान सिद्ध हो जाता है । युद्ध का उत्साह बुद्धि की शक्ति 
को बहुत बढ़ा देता हे और उस उत्साह की विच्युति यदि अंशतः भी न हो तो 
बुद्धि पर सूयं का आकर्षण अवश्य ही न्याय प्राप्त होगा | इस वैज्ञानिक नियम 
के अनुसार सूयं मण्डल भेद रूप स्वग गति वीर योद्धा की अवश्य सिद्ध है। 


दूसरे प्रकार से भी इसका समर्थन होता है प्राणिमात्र की जाग्रत्‌ , स्वप्न, 
सुषुप्ति नाम की तीन अवस्थाएँ होती हैं। मनुष्य में इन तीनों का अनुभव स्पष्ट 
सिद्ध है। किन्तु इन तीनों के अतिरिक्त एक चौथी अवस्था भी शाख में मानी 
जाती है जिसे तुरीयावस्था शास्त्रों में कहा गया है, तुरीय अर्थात चतुथे अवस्था । 
जब किसी विषय में चित्त की सवंथा एकम्रता हो जाती हे, अन्य विषयों का 
भान ही नहीं रहता, बही तुरीयावस्था कही जाती है । अन्य विषयों का भान न 
रहने से उसे जाग्रत भी नहीं कह सकते और एक विषय का स्पष्ट भान रहने से 
स्वप्न वा सुषुप्ति भो वह नहीं कही जा सकती। इसलिए उसे चोथी अथवा 

३० ; 
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सांसारिक दशा में भी कभी कभी इसका 
° रूप में आक्रान्त है, उस समय उसके हाथ द्रव्य 
(गा सामने हो रहे उनकी ओर 
याली, य से भी अधिक प्यार करता है उन खी पुत्रादि 
को भी उस समय देखना भी नहीं चाहता । केवल निद्रा को ही सवस्व मानता 
है। वह अवस्था तुरीय ही कही जा सकती है। पूर्वोक्त रूप से अत्यन्त ज्र 
संपत्ति आदि की ओर प्रवृत्ति न होने से उसे जाग्रत भी नहीं कह सकते ओर 
बाह्य पदार्थों का कुछ अनुभव है इसलिए स्वप्न या सुषुप्ति भी नहीं कही जा 
सकती। वह एक प्रकार की तुरीय अवस्था ही हे। इसी अवस्था को सदा 
प्राप्त करने का योगी लोग प्रयत्न किया करते हैं और यह तुरीय अवस्था पूर्ण 
सात्विक कही जाती है इस अवस्था में प्राणां का उत्कमण होने पर अवश्य 
देवलोक गति होती है यह आना जाता है। भगवद्गीता में ही शुणत्रय विभाग 
में आगे कहा जायगा कि सत्व गुण की बृद्धि में जिनका आणोत्तमण हो वे 
उध्वेलोकों में जाते हैं। तुरीयावस्था भी सत्व गुण की वृद्धि का परिणाम हे 
अतः इस अबस्था में प्राणोक्रमण अवश्य ही ऊध्बे गति का साधक हे । 


युद्ध काळ में योद्धा की उत्साहबश देसी हो तुरीयावस्था रहती है। उसे 

आर किसी बात का उस समय अनुसन्धान नहीं रहता केवल अपना प्रतिपक्षी 
हो एकमात्र लक्ष्य रहता ह। महाभारत में जयद्रथ वध के दिन जब अजुन 
जयद्रेथ के समीप पहुँच चुका था ओर एकमात्र जयद्रथ के सिर को ही उसने 
अपनी दृष्टि का लक्ष्य बना रक्खा था उस समय अर्जुन के शिष्य सात्यकि 
को, जो अजुन का समाचार जानने युधिष्ठिर की आज्ञा से आया था, उसे 
` भुरिश्रवा ने दबा लिया। भूमि में पटक कर उसका शिरश्छेद खड्ग से करने 
छगा। उस समय भगवान्‌ कृष्ण ने बहुत जोर से शब्द करते हुए अजुन को 
अरणा दी कि तेरा शिष्य तेरे ही लिए मर रहा है; उसकी रक्षा करना तेरा 
आवश्यक कतव्य हे। “तब अजुन ने यही कहा कि जयद्रथ की ग्रीवा पर से तो मैं 
अपना छक्ष्य नहीं हटा सकता, आपकी आज्ञा पालन के लिए शब्दवेधी बाण से 
भूरिश्रवा का खड्ग सहित हाथ काट देता हूँ । वैसा ही किया भी । इस प्रसंग 
से यही सिद्ध होता हे कि युद्धकाल में वीर अपने प्रतिपक्षी को ही एकमात्र लक्ष्य 
रखते हैं, उससे अपनी बुद्धि को डिगने नहों देते । यह उनकी तुरीयावस्था ही 
 केही जा सकती है। उस अवस्था में ही दैवात्‌ शत्रु के प्रहार से उनका प्राणो- 
क्रमण हो जाय तो पूर्वोक्त नियमानुसार उनकी सद्गति अवश्यंभावी है। इसी 
अकार देश द्वितःकी उत्कट भावना में निमग्न रहकर जिन्होंने अपना आणोत्सरो 
किया वे भी तुरीयावस्था में निधन होने के कारण अवश्य ही ऊर्ध्वगति के भागी, 
हुए होंगे यह तुल्य न्याय से कहा जा सकता है। अस्तु, हमारा अभिप्राय इतना 
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ही था कि युद्ध-मरण से उत्तम गति बताना केवळ प्रलोभन मात्र ही नहीं है । 


इसके अतिरिक्त यह भी विचारणीय है कि साहित्य ग्रन्थों में रस की 
अभिव्यक्ति की यह प्रक्रिया दिखाई गई हे कि कान्य वा नाटक में वर्णित विभाव 
अनुभाव आदि का शाब्दज्ञान होने पर व्यंजना बृत्ति से स्थायी भाव का ज्ञान 
हो जाता है और फिर सहृदय की भावना से वे विभावादि अपना परिच्छिन्न 
स्वरूप छोड़कर साधारण नायकत्व नायिकात्व आदि रूप से उपस्थित होते हैं । 
उसी रूप से विभावादि संवलित स्थायिभाव की भावना से अन्तःकरण का 
सत्वगुण जांगरित हो जाता हे और आत्मा का सतत जो एक अज्ञान रूप 
आवरण रहता है बह सत्व गुण के जागरण के कारण दूर हो जाता है। तब 
आत्मानन्द प्रकाशित हो उठता है। उस आत्मानन्द के साथ रति उत्साह 
आदि स्थायी भाव का और उसके अभिव्यंजक विभाव अनुभाव आदि का जो 
संमिश्चित ज्ञान होता है उसी का नाम रस है। इसमें समाधि की अपेक्षा यही 
विशेषता है कि स्थायी और विभावादि का भी ज्ञान आत्मानन्द फे साथ आस्वाद 
का विषय होता रहता है। समाधि में केवळ आत्मानन्द ही भासित होता 
है विषयावभासं नहीं रहता । यह साहित्य ग्रंथों की प्रक्रिया कान्य नाटकादि 
के सम्बन्ध में निरूपित हुई है क्योंकि अलंकार ग्रंथों में कान्य नाटकादि के रस 
का ही विवेचन हे। इसी कारण वहां यह प्रश्‍न उपस्थित हो जाता है कि कान्य 
वा नाटक में जिन श्रृंगारी वा वीर पुरुषों का वर्णन हे उनके सम्बन्ध के ही 
विभाव अनुभाव आदि वहाँ वर्णित हैं। फिर काव्य सुनने वालों बा नाटक 
देखने वालों को रस का उद्बोध कैसे होगा, क्योंकि उनसे सम्बन्ध रखने वाले 
विभावादि तो वहाँ हैं नहीं । इसी प्रश्‍न का उत्तर देने के लिएं साधारणीकरण 
आदि की प्रक्रिया वहाँ काम में ली जाती हे । किन्तु लौकिक अवसरों में जहां 
अपने ही सम्बन्ध के विभावादि उपस्थित हों वहां साधारण रूप से उनके 
उपस्थित कराने की कोई आवश्यकता नहीं रहती। क्योंकि स्वसम्बन्धी कारण 
काये आदि से अपने अन्तःकरण का रति उत्साह आदि स्थायी भाव स्वतः 
जागरित हो जाता है। यद्यपि ल किक रसादि का निरूपण अलंकार शास्त्र के 
ग्रन्थों में नहीं किया गया है, किन्तु विचार करने पर कारण कार्य आदि से 
अन्तःकरण में स्थायीरूप से अवस्थित उत्साह आंदि का जागरित होना और 
उस विषय की निरन्तर चित्तवृति रहने से भावना द्वारा सत्वगुण का बढ़ना ओर 
उससे आत्मा के अज्ञानरूप आवरण का भंग होना यहां भी तुल्य न्याय से 
युक्ति सिद्ध है। स्थायिभाव उत्साह आदि अभिव्यक्त होने पर उनको अन्तःकरण 
में बार बार भावना से जैसे काव्य नाटकादि में सत्व गुण बढ़कर आत्मा के 
आवरण को दूरकर देता है और आत्मानन्द का अनुभव करा देता हे। इस 
प्रकार लोक में भी उत्साह आदि की अभिव्यक्ति होने पर उनकी भावना, सत्वगुण 
की वृद्धि और आवरण भंग क्यों न होगा ? गार रस के अतिरिक्त अन्य 
रसों में स्वनिष्ठ और परनिष्ठ नाम के दो विभाग रस तरंगिणी आदि ग्रंथों मैं 
माने गए हैं । श्टंगार में स्व सम्बन्धी विभाव अनुभाव आदि में लोक लज्जा 
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प्रसंग विशेष होने से शवङ्गार में स्वनिष्ठ परनिष्ठ भेद नहीं माने जाते 
ho मान कर रस का निरूपण करने वाले आलंकारिक 
उन भेदों की ओर ध्यान भी नहीं देते । किन्तु जिन्होंने स्वनिष्ठ परनिष्ठ भेद 
माने हैं उनके मतानुसार छोकिक अवसरं भें भी स्वनिष्ठ भे दों की प्रक्रिया 
सुसंगत हो जाती है । अम्तु, प्रस्तुत में इस विषय को उठाने का हमारा अभिप्राय 


यही है कि यदि उक्त प्रक्रिया के अनुसार निरन्तर भावना से योद्धाओं में आत्मानन्द 
त भंग मान छिया जाय तो फिर उस अवस्था में सत्य र ES 
गति प्राप्त होने में कोई भी सन्देह नहीं हो सकता। अतः शाखा में युद्ध खत का 
सूर्य मण्डल भेद जो दिखाया गया है वह वास्तविक उपपत्ति सिद्ध दै । 
इस पद्म में नया पान ची Mo As Ne 
अस्तुत युद्ध की विशेषता बत अयुक्त हैं। | 
अनिशा है कि वीर क्षत्रिय अपने विशेष उद्योग से ऐसे दं की योजना किया 
करते हैं। किन्तु तुम्हें तो यह अवसर अपने आप ही मिल गया है। 
इससे यह भी ध्वनित होता है कि तुम लोगों की आन्तरिक इच्छा युद्ध के 
आयोजन की नहीं थी। तुम तो अन्ततक संधि के प्रयत्न में लगे रहे । फिर 
भी दुर्योधन की कुटिल नीति के कारण कहो वा विधि का विधान ऐसा ही था 
यह मानो तुमारे लिए यह युद्ध प्रसंग अपने आप ही आया हुआ कहा जायगा । 
तब जैसा प्रसंग अन्य वीर योद्धा प्रयत्न से लाया करते हैं वेसा प्रसंग अपने 
आपह्दी आ पड़े औरं फिर भी उसे छोड़ा जाय; यद्द तो बहुत ही बड़ा अनुचित 
काय कहा जायगा। “ईदृशम्‌” इस विशेषण से भगवान्‌ ने यह अभिव्यंजित 
किया कि यह युद्ध कोई साधारण युद्ध नहीं हे। किसीएक राजा का दूसरे 
प्रतिपक्षी राजा से सीमा आदि के सम्बन्ध में झगड़ा होकर युद्ध हो जाना एक 
सामान्य युद्ध होता है। किन्तु यह युद्ध बेसा सामान्य युद्ध नहीं। इसमें 
सम्पूण देश के, प्राग्जयौतिष, त्रिगते, और गान्धार देश तक के वीर राजा उत्साह 
से सम्मिलित हुए हैं। अतः यह एक भारतव्यापो महायुद्ध है। उत्साही अन्य 
वीरों का अभाव प्रत्येक बोर के हृदय पर पड़ता है और लोगो को उत्साहशील 
देखकर प्रत्येक बीर की उत्साह बृद्धि बिशेष रूप से होती है। इसीलिए कहा जा 
सकता हे कि ऐसा युद्ध जिन्हें स्वतः प्राप्त हो जाय उनको तो बडा भाग्यवान्‌ 
समझना चाहिए। यहाँ “सुखिनः? शब्द का अथे अनेक व्याख्याकारों ने भाग्यवान्‌ 
ही किया है। अथवा आगे होने वाले स्वर्ग सुख को च्य में रख कर सुखी शब्द 
का प्रयोग है, यह भी कहा जा सकता है। अर्थात्‌ ऐसा युद्ध जिनको प्राप्त हो 
गया वे आगे बहुत बड़े सुखी र अर्थात्‌ स्वर्ग सुख का आनन्द भोगेंगे। तब 
रीत विलक्षण प्रकार के युद्ध में जहाँ देश के प्रत्येक भाग के योद्धाओं को उत्साह- 
शील देखकर जहाँ तुम जैसे वीर को अत्यन्त उत्साइशीळ होना : 
तुम उलटा अपना उत्साह खोकर ह हि राचा 
ने ह्‌ ) युद्ध से बिरत होना चाहते हो; यह केसी बात 
अपने अन्तःकरण में अच्छी तरह विचारो । 
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अठ्ठाइसवा पुष्प 


अथ चेत्वमिमं ` धम्य संग्रामं न करिष्यसि | 
- ततः स्वघमं कीर्ति च हित्वा पापमवाप्स्यसि || २।३३ 
अकीतिं चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेऽव्ययाम्‌ । 
संभावितस्य चाऽक्कीति मरणादतिरिच्यते ॥ २।३४ 
भयाद्रणादुपरतं मंस्यन्ते त्वां महारथाः । 

येषां च त्वं बहुमतो भूत्वा यास्यसि लाघवम्‌ ॥ २।३५ 
अवाच्यवादांश्च बहुन्वदिष्यन्ति तवाहिताः | 
निन्दन्तस्तव सामथ्यं ततो दुःखतरं तु किम्‌ ॥ २।३६ 
इतो वा प्राप्स्यसि स्वगं जित्वा वा भोच्यसे मद्दीम्‌ । 
तस्मादुत्तिष्ठ कौन्तेय युद्वाय कृतनिश्चयः ॥ २।३७ 


“यदि तुम यह धमे युक्त संग्राम नहीं करोगे तो अपना धर्म ओर यश दोनों 
खोकर पाप के भागी बनोगें।” यहाँ धम्यं शब्दसे दोनों अभिप्राय हैं, तुम्हारा 
पक्ष धर्मानुकूल हे इसलिए तुम्हारी ओर से संग्राम करना “धम्यं” अर्थात्‌ घम 
युक्त है। दूसरा अभिम्राय यह भी है कि यहाँ बहुत बड़ा क्षत्रियां का समूह हे 
इसलिए यहाँ जो युद्ध होगा वह युद्ध के धर्मों के अनुकूल ही होगा। ऐसे युद्ध 
के छोड़ने से न केवल धर्म परित्याग के - कारण परलोक की हानि हे, किन्तु इस 
लोक में भी यश की हानि हे। युद्ध से पलायन करने पर एक वीर क्षत्रिय का 
बहुत बड़ा अपयश होता हे और उसकी संपूण जन्म की संचित कीतिं नष्ट हो 
जाती है यह इस लोक का भी बहुत बड़ा अपकार तुम्हारा है। शास्त्र में यह 
भी कहा गया है कि जो कर्म जिसके लिए विहित है उसके न करने से भी पाप 
होता है । इसलिए धमं के न करने का पाप भी तुम्हें लगेगा। इससे यह भी 
सूचित किया कि युद्ध क्षत्रिय का नैमित्तिक धम है, केवल कास्य नहीं । नित्य और 
नैमित्तिक के न करने से भी पाप होता है। यहाँ यह एक शंका उठती है किं 
न करना तो अभाव रूप हुआ, उससे पाप केसे होगा। पाप तो एक प्रकार का 
अतिशय है जो कि अन्तःकरण का धमे हे, वह भाव रूप है, तब अभाव से भाव 
की कैसे उत्पत्ति होगो। इसका उत्तार धमं निबन्धों में कई प्रकार से दिया गया 
हे। एक प्रकार यह है कि नित्य और नैमित्तिक कमे यद्यपि कोई नया फल 
उत्पन्न नहीं करते तथापि कुछ अवश्यंभावी दोषों का परिद्दार्‌ करते रहते हैं । 
सन्ध्योपासनादि नित्य कर्म और ग्रहण स्नानादि नैमित्तिक कमं करने से किसी | 
विशेष फल की उत्पत्ति अन्तःकरण में नहीं होती; किन्तु अहोरात्र में जो अविज्ञात 
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२, ३३-३७ ] ` ह द उनका क्षय सन्ध्यावन्द्नादि से 
सुलभ प्रमाद से बन जाते है. उन दै 

चा प्रकार ग्रहण स्नान करने से सूर्य और चन्द्रमा हा रश्मियों 

अवरुद्ध अब यदि नित्य नैमित्तिक कमं न किये जायेंगे 


उसका निवारण हो जाता हे । > होते रहेंगे ओर इकट्ठे होने पर 
तो वे दोष जो इनके द्वारा निवारित होते, इकट्ठ होते न न करनेसे पाप को 


के रूप में आकर पाप बनते रहेंगे। यही ध हे 
रत आशय है। जैसे कि कोई वैद्य किसी रोगी को पसा लिए 
लंघन करवाता है. तो वहाँ भी यह प्रभ होगा कि लंघन प का 
अभाव रूप है, फिर उस अभाव से स्वास्थ्य रूप भाव की उत्पत्ति 2 हुई। 
इसका यही उत्तर वैद्य देगा कि लंघन न होने पर जो अन्न उद्र में जाकर 
नये विकार उत्पन्न कर रोग की वृद्धि में सहायक होता वह बात लंघन 
से रुक जायगी । जाठराग्नि को जब कोई नया अन्न पचाने र को नहीं 
मिलेगा तो वह प्रबल होकर. पुराने संचित अन्न के परिपाक में ही लग 
जायगी। इसलिए स्वास्थ्य छाभ में अभाव से भाषोत्पत्ति का प्रसंग नहीं आता। 
यही बात यहाँ भी समझ लेना चाहिए कि नित्य नैमित्तिक कर्म न करने से जो 
आगन्तुक दोष आ जाते हैं उनका परिद्दार नित्य नैमित्तिक कर्मों से होता रहता 
है। यदि वे न किये जॉय तो आगन्तुक दोष इकट्ट होकर मलिनता रूप पाप को 
उत्पन्न कर देंगे और मान छो कि वे कोई दोष नहीं भी आये तो भी नित्य 
नैमित्तिक कमे पुराने ऐसे अज्ञात सूक्ष्म दोषों के निवारण में सहायक होते रहेंगे। 
न करने से वे दोष भी कुछ मलिनता अवश्य उत्पन्न करेंगे। इसलिए नित्य 
नैमित्तिक कर्मों का न करना भी दोषाधायक हे । 


दूसरा एक प्रकार अभाव से भावोत्पक्ति के समाधान का यह कई निबन्ध 
कारों ने बतलाया है कि शास्र में द्वेतु दो प्रकार के कहे गए हैं, एक कारक हेतु 
होता हे और दूसरा होता है ज्ञापक हेतु । जो किसी अतिशय बिशेष को उत्पन्न 
करे, वह कारक हेतु कहलाता है और जो वर्तमान किसी अतिशय विशेष का ज्ञान 
करादे वह ज्ञापक हेतु कहलाता है। विहित कर्मों का न करना पाप का ज्ञापक 
ह अर्थात्‌ शास्त्र विहित कर्मों में प्रवृत्ति न होने से यह अनुमान हो जाता है 
व ई पूव जन्म का बुरा अदृष्ट हे जो शाख्न विहित कर्मा में प्रवृत्ति नहीं होने 
ता। उसी ज्ञापित कमं का प्रायश्चित्त आदि शाखा में बतलाया गया है । 
तीसरा कई जगह ऐसा भी समाधान का प्रकार मिळता है कि जो कर्म जिस समय 
में शा्र सें विहित है उसे यदि उस समय न किया जायगा तो उस समय में अन्य 
कोई कायं करना पड़ेगा क्यों कि गीता में ही कहा गया है कि 


“नहि कश्चत्‌ क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌? 


अर्थात्‌ कोई भी मनुष्य क्षणमात्र भी बिना किसी कमे 
कम के तो , 
. सकता । इन्द्रिय, मन, बुद्धि, आदि कुछ न कुछ सदा करते ही रहते हैं । उ 
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विहित कमे के समय में जो दूसरा कमं किया जायगा वही पाप का उत्पादक 
जाता है। जैसे कि सन्ध्योपासन अग्निहोत्र आदि के. डे में उन a 
कर यदि कोई सोता रह्‌ गया वा अन्य विलासादि कार्यों में लग गया तो बे 
शयन बिलास आदि कम ही पाप के उत्पादक हो जाते हैं। इस प्रकार परंपरा 
सम्बन्ध से शास्र विहित कमन करना पाप का उत्पादक है। पाप की साक्षात्‌ 
उत्पत्ति अन्य कम रूप भाव से ही होती है अभाव से नहीं। यों कई प्रकार से 
अभाव से भावोत्पति के समाधान प्राचीन मन्थो में मिळते हैं। अस्तु, यहां 
प्रयोजन इतना ही था कि शास्त्र विहित कर्म का न करना भी पाप का 
उत्पादक है यह सबही स्सृतिकारों ने माना हे। इसलिए यहां भी भगवान्‌ 
ने अजुन को यह कहा कि यदि युद्ध छोड़ दोगे तो न केवल धर्म से विमुख 
होओगे किन्तु पाप के भी भागी बनोगे। तुम जो यह सोचते हो कि युद्ध में आप्त 
शुरुजनों को मारने से पाप होगा, वह उलटी बात हे। युद्ध छोड़ने से ही 
उलटा पाप का प्रसंग तुम पर आवेगा। इसके अतिरिक्त लौकिक दोष भी इस 
पद्य में यह बतलाया गया कि संसार में आज तक की उपार्जित तुम्हारी कीर्ति 
का भी नाश होगा। प्रथमाऽध्याय के प्रथम प्रवचन में धर्म स्वरूप रक्षा का 
साधन हे, इस प्रकरण में हम कह आए हैं कि दिलीप आदि राजर्षियाँ ने यश 
को ही अपना मुख्य स्वरूप माना था, और यश का विनाश न हो इसलिए 
शरीर की भी आहुति देने को तैयार हो गए थे। इसलिए आप्त पुरुषों की दृष्टि 
: से यश की रक्षा भी एक मुख्य धर्म है। अभी गत पूव प्रवचन में जो अठारह 
अकार के व्यावहारिक आत्मा बतलाए गए हैं उनमें विभूति रूप आत्मा में 
यश का भी समावेश है। इसीलिए धर्म, ज्ञान, वैराग्य, ऐश्वर्य रूप चारों सात्विक 
बुद्धि धर्मों के साथ यश और श्री को भी गिनकर छः प्रकार के भग शाखा में 
निरूपित हैं जो कि जगदीश्वर भगवान्‌ में सदा रहते हैं। इससे यश का 
भगवद्धमे होना स्पष्ट शास्र सिद्ध है। उस भगवद्धमं के विरुद्ध चलना ही पाप 
कहा जाता हे, इसलिए संसार में अपयश प्राप्त करना भी एक बहुत बड़ा पाप है! 
इससे लोक परलोक दोनों नष्ट होते हैं। अपकीर्ति जिसकी हो गई उसका इस 
लोक में.भी कोई आदर नहीं रहता । वह शिष्ट समाज में सदा दुतकारा जाता 
है ओर पूर्वोक्त प्रकार से पाप भागी होने से परलोक भी उसका बिगड्ता दै । 
शास्त्रों में यहाँ तक कहा गया हे कि “'क्ीर्तियस्य सजीवति” यथोत. सर जाने पर 
भी संसार में जिसकी कीर्ति फेली हुई है उसे जीवित ही समझना चाहिए। 
तात्पर्य यह कि शिष्ट लोग सदा से कीर्ति रक्षा में भी तत्पर रहे हैं यह भारतीय 
संस्कृति है। महापुरुषों ने चाहे कितना ही कष्ट सहन किया किन्तु अपने नाम 
पर कळंक नहीं लगने दिया। इसी का विस्तार आगे के तीन चार इलोकों में 
_ भगवान्‌ ने किया है और यह सममाया कि तुम पाप से डरकर संग्राम छोड़ते हो; 
किन्तु, संग्राम छोड्ने में भी अपकीर्ति रूप बड़ा पाप तुम्हारे सिर पर आवेगा, 
इसका विचार नहीं कर रहे दो । ह ७०५ 
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प 525 अपकीर्ति करेंगे कि जो 

भ छोड़ देने पर तुम्हारी छोग इतनी अप 
ला लिए स्थायी हो जायगी, कितना भी प्रयत्न करने पर उस 
झपकीरति का निवारण न हो सकेगा। सदा ही इतिहास में छोग इसका स्मरण 
नी डींग मारता था किन्तु समय पर युद्ध से भाग गया । 


रहेंगे कि अजुन इत के पी 
व संसार में संभावित अर्थात्‌ आदर के पात्र हैं उनकी अपकीति होना 


अधिक कष्टप्रद माना जाता है। अजुन ने जो अपने कथन में यहद 
वक किया था कि यह भी तो बिदित नहीं है कि हम जीतंगे वा हारेगे। 
उस पर भगवान्‌ का यह कथन है कि मान छो तुम हार ही गए तो इतना ही 
होगा न कि तुम्हारी सत्यु दो जायगी। किन्तु युद्ध छोड़ने से जो अपकोर्ति होगी 
वह तो मत्यु से भी घुरी है। कीतिं रखकर मर जाना अच्छा है किन्तु अपकोर्ति 
लेकर जीवित रहना भी अच्छा नहीं ।” (२,३४) 


इसपर कदाचित्‌ अजु न के मन में यह भाव हो कि मैं, डरकर संग्राम 
छोड़ें तब अपकीति हो सकती है, मैं तो डरकर नहीं छोड़ रहा हूँ; किन्तु शुरुजनों 
के विरुद्ध शत्र उठाना पाप है, यह समझकर छोड़ रहा हूँ। तब तो विज्ञ जन 
मेरी प्रशंसा ही करेंगे; अपकीतिं क्यों होगी ! ऐसे मनोभाव की संभावना कर 
उसका भी उत्तर भगवान दे देते हैं कि तुम चाहे गुरुजनों के बध को पाप मानकर 
ही संग्राम छोड़ो किन्तु बड़े-बड़े वीर यही मानेंगे कि तुमने डर से ही संग्राम 
छोड़ा है। इतना बड़ा सैन्य समारोह और मद्दावीरों को संमुख देखकर तुम डर 
गए ओर संग्राम से विरत होगए यही अधिकतर ख्याति होगी । यही संभव 
भी हे। लोग कहेंगे कि गुरुजनों के विरुद्ध श्र उठाना बुरा समझता था; तब 
तो संग्राम में आया हो क्‍यों था ? तब बात यही हुई कि सामने महावीरों को 
खड़ा देखकर डर गया ओर संग्राम से हट गया। इसका फळ यह होगा कि 
आजतक जो संपूणा जगत्‌ के वीर तुम्हारी वीरता के कारण बहुत संमान करते 
आये हैं, उनको दृष्टि में आज तुम बहुत ही छोटे हो जाओगे। इसका तात्पये 
यह दै कि चाहे किसी पुरुष का काये उचित भो हो किन्तु लोक में वह अनुचित 
रूप से असिद्ध हो जाय तो वह भी बुरी बात है। ऐसे प्रसंग से भी यथासंभव 


मनुष्य अपने आपको रहे, 
Cl डीह रदे, यह उचित हे । किसी कबि ने इसपर बहुत 


“परीवादस्तथ्यो भवति वितथो वाऽपि महता- 
जा वा हरति महिमानं जनरवः 


पि प्रकटनिहताशेष तमसो 
रवेस्ताइक्तेजो नहि भवतिकन्यां गतवतः ॥ 


` इसका तात्पय है कि-“सहापुरुषों की कीति सत्य भी 
कभी मिथ्या भी हो जाती है, किन्तु, सत्य हो या मिथ्या, मनुष्यो ls [ 
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उदूघोष महत्त्व को कम कर ही देता है। इसमें कविजनोचित एक कल्पना की 


गई दै कि आश्विन मास में सूय कन्या राशि में चला जाता है, तबसे सूर्य का 
तेज क्षीण होने लग जाता है, उसके कारण की उत्मेक्षा की जाती है कि कन्या में 
गमन करना एक प्रकार का बहुत बड़ा कलंक है। वह कलंक सूयं पर लगा; उस 
कलंक को मिटाने के लिए सूरय ने दिव्य परीक्षा दी। धमंशाखों में दिव्य परीक्षाएँ 
कई प्रकार की लिखी हैं। उनमें एक तुछा परीक्षा भी है। उसका अकार यह 
हे कि एक बार मनुष्य को ठीक ठीक तोल कर तुला से उतार दिया जाय और . 
फिर तुळा में देवता आदि का आवाहन करके वह मनुष्य उस तुळा से प्रार्थना 
करे कि हे तुला ! तू सत्य निर्णय करने वाली हे, मेरे विषय सें भी सत्य-सत्य 
निर्णय कर दे यदि मैं निर्दोष हूँ तो सुके ऊँचा उठा दे और दोषी हूँ तो नीचा गिरा 
` दे। ऐसी प्रार्थना कर फिर वह उसी तुला पर चढ़े। यदि कुछ हलका होकर 
ऊपर उठ जाय तो उसे शुद्ध माना जाय और भारी होकर कुछ नीचा हो जाय 
तो दोषी मान लिया जाय । सूर्य कन्या राशि के अनन्तर तुला राशि पर जाता 
है। इसी पर उत्मेक्षा की गई हे कि वह दिव्य परीक्षा देने के लिए तुला पर चढ़ा 
और वह भारीपन अर्थात्‌ तमोगुण रूप अंधकार को अत्यक्ष दूर करता रहता हे, 
यह उसकी परीक्षा में सफलता भी है, किन्तु इतना होने पर भी कन्या राशि पर 
जाने से पूव जितना तेज उसका था वह तो सूर्य को प्राप्त नहीं ही होता । प्रत्युत, 
महत्व रूप तेज घटता ही जाता है । यह कविजनोचित कल्पना हे। सारांश 
यही निकलता है कि अपना मिथ्या अपवाद फैलने से. भी. मनुष्य को सावधान 
रहना चाहिए। वही भगवान्‌ ने वहाँ बतलाया. है कि तुम्हारा उद्देश्य चाहे 
अच्छा ही हो, किन्तु परिस्थितिवश वह बुरे रूप में समझा जायगा। इसलिए 
भी, तुम्हें युद्ध नहीं छोड़ना चाहिए। इससे यही उपदेश मिलता है कि मनुष्य 
पूणं सावधान रहे कि जनता में उसकी झूठी अपकीति भी न फैलने पावे (२३५) 

इसी का विवरण अग्रिम श्छोक में भी किया जाता है कि-- तुम्हे डरा हुआ 
समझकर तुम्हारे शत्रु लोग तुम पर अवाच्य शब्दों की भी बोछार करेंगे, बिलकुल 
कायर है; झूठा ढोंग बनाये बैठा था; युद्ध के मैदान में आते ही डर गया; संभवतः 
यह क्षत्रिय की संतान ही नहीं हे इत्यादि बुरी गालियाँ देंगे ओर तुम्हारे सामथ्य 
की पूर्ण निन्दा करेंगे। आज तक जो विजय. तुमने प्राप्त किये हैं, उनमें भी तुम्हारी 
धूतेता सिद्ध करेंगे । इससे बढ़कर ओर दुःख क्या हो सकता हे! (२३६) 

आगे भगवान्‌ कहते हैं कि तुमने जो शंका की है कि दम जीतेगे या हारेंगे 
यह भी निश्चय नहीं; सो भाई ! इस निश्चय की कोई आवश्यकता नहीं । यहा 
तो दोनों हाथों में मोदक है । यदि मारे जाओगे तो पूर्वे अवचनोक्त प्रकार से 
स्वरा प्राप्त कर वहाँ दिव्य भोग प्राप्त करोगे और यदि जीत गए तो इसी. लोक में 
पृथ्वी के भोगों का अर्थात्‌ राज्य-सुखों का उपभोग करोगे। इसलिए दोनों ही 
पक्षों में उन्नति समक कर युद्ध करने का निश्चय कर खड़े हो जाओ। (२३७) 


३१ 
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उन्तीसवाँ-पुष्प 


'खे समे कृत्वा लामालामौ जयाजयौ । 
तो युद्धाय युज्यस्व नैवं पापमवाप्स्यसि ॥ २।३८ 


सुनकर अजुन के या किसी सी श्रोता के मन में प्रथम तो 
फळ दिखाया जाता है तब क्षत्रिय के लिए युद्ध का विधान एक काम्य कम सिद्ध 
हुआ। स्वगोदि फल प्राप्ति के उदेश्य से जो यज्ञादि कमे किये जाते हैं वे काम्य 
कर्म ही कहे जाते हैं। नित्य वा नैमित्तिक कमे तो वे ही होते है जिनका कोई 
विशेष फळ प्राप्त न हो, जैसा किं संघ्यावन्दनादि नित्य कमे और ग्रहण स्नानादि 
वैमित्तिक कर्म, यह कहा जा चुका दे। नित्य और नैमित्तिक कर्मों के न करने 
से ही पाप होता है। काम्य कर्म न करने से कोई पाप नहीं होता । केवळ 
उसका फल प्राप्त न होना यही दानि होती हे। तब यहाँ भगवान्‌ युद्ध को काम्य 
कर्म बताते हुए भी उसके न करने से पाप कैसे वतला रद्दे हैं। दूसरी अति 
प्रबल शंका यह होती है कि शुभ क्रिया का नाम धमे और अशुभ क्रिया का नाम 
पाप कहा गया। तब जो क्रिया स्वयं अशुभ हे बह तो सबके लिए अशुभ ही 
रहेगी, किसी के छिए वह शुभ कैसे बन जायगी। युद्ध करने में जो गुरु आदि 
आप्त पुरुषों का वा अन्य योद्धाओं का वध करना एक स्वयं अशुभ काय है तो 
वह क्षत्रिय के लिए शुभ कैसे बन जायगा। स्वरूपतः जो अशुभ है वह तो 
अशुभ ही रहेगा। तब युदूध करना ओर उसमें सब योद्धाओं को विशेषकर 
गुरु आदि आप्त जनों को मारना तो अशुभ होने फे कारण पाप ही हे । उसे 
क्षत्रिय आदि किसी के भी पक्ष में घमं कैसे कहा जा सकता है। यद्यपि 
“स्वधर्ममपि चावेक्य? इत्यादि पद्य के अवचनों में यह बिस्तार से कहा गया हे 
कि देश, काल, पात्र के भेद से कहीं धमे भी अधमे और कहीं अधर्म भी धर्म बन 
लो है ई इसका र मूल तत्व Ee नहीं बतलाया गया कि अशुभ 

शुभ कैसे बन जायगी, वा शुभ 
शंका बनी ही रहती हे । उभ अशुभ कसे बन जायगी। इसलिए यहद 
इन दोनों शंकाओं का समाधान करते हुए भगवान्‌ कहते हैं कि-- 


¢ 
सुख ओर दुःख, लाभ और हानि, विजय और पराजय: पत्तं 

इन दोनों पत्तों 

को समान सममते हुए युद्ध में प्रवृत्त हो जाओ, तब पाप नहीं लगेगा ।” युद्ध 
का साक्षात्‌ न दै सी वा पराजय, इन दोनों को समान समझ छिया जाय 

विजय में हषे और पराजय में दुःख न माना जाय यहद 

क विजय वा पराजय से आगे फल होगा लाभ व हानि, र विजय 
पर राज्य का लाभ होगा और पराजय होने पर वह संभावित राज्य 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


CS) [ २, ३८ 


फल नहीं मिलेगा; यह हानि होगी। इन दोनों परंपरा प्राप्त फलों को भी समान 
_ ही माना जाय, अथात्‌ राज्य आप्ति का लोभ और न मिलने का विषाद न किया 
जाय । यह परंपरा ग्राप्त फलों में समानता हुई। इन हानि लामो से भी आगे 
मुख्य फल प्राप्त होंगे सुख और दुःख । अथात्‌ राज्य मिल जाने पर अपनी 
समृद्धि बढ़ने से चित्त की अफुल्लतारूप सुख मिलेगा और न मिलने पर विषाद 
रूप चित्त का संकोच होगा, ये ही सुख, दुःख कहलाते हैं । व्यावहारिक आत्माओं 
का जो निरूपण धर्मों के प्रवचन में विस्तार से किया गया है उनमें कोई भी नई 
समृद्धि प्राप्त होने पर उसे अपने स्वरूप में सम्मिलित करने के लिए चर आत्मा 
का विकास होता है अर्थात्‌ वह नई बस्तु को अपने स्वरूप में लेने के हेतु फैलता 
है। उसके कारण बुद्धि परिच्छिन्न विज्ञानात्मा भी विकास प्राप्त करता है। 
इसी को हषे वा आनन्द कहते हैं और जहाँ अपनी प्राप्त वा संभावित वस्तु हाथ 
से निकल जाय वहाँ त्तर पुरुष वा विज्ञानात्मा का उतने स्थान में से हट जाने 
के कारण संकोच होता है बही विषाद कहलाता हे। विकास वा सुख के लिए 
सब प्राणी सदा प्रयत्न करते हैं, विषाद का संकोच से सदा दूर रहना चाहते 
हैं। ये ही सब क्रियाओं के अन्तिम परम फल हैं। इन्हीं को लक्ष्य कर सुख 
की प्राप्ति और दुःख रूप विषाद के परिहार के लिए सदा सब प्राणी क्रियाओं में 
प्रवृत्त वा निवृत्त होते हैँ। भगवान्‌ कहते हैं किं इन दोनों परमफल रूप सुख- 
दुभ्खों को भी समान माना जाय अथात्‌ सुख में विज्ञानात्मा रूप बुद्धि का विकास 
ओर दुःख में संकोच रूप विषाद न होने दिया जाय, यही इन दोनों को समता 
होगी । इस प्रकार की समता से काये करने पर पुण्य वा पाप रूप फल प्राप्त 
नहीं होते। इससे प्रथम शंका का यह समाधान किया गया कि राज्य प्राप्ति वा 
स्वगं सुख्‌ रूप फल तुम्हें समझाने को बता दिये गए हैं उनको लक्ष्य रखकर युद्ध 
रूप काय नहीं करना चाहिए। युद्ध तो केवळ स्वधमं अर्थात्‌ अपना 
समझ कर करो । दोनों पक्षों में वे दोनों फल तो आनुषंगिक रूप से प्राप्त हो 
जायेंगे। उनको लक्ष्य मत बनाओ । एक मुख्य उद्देश्य से कोई काये करने पर 
उसके साथ ही जो अवश्यंभावी फल प्राप्त हो जाता है उसे संस्कृत भाषा में 
आनुषंगिक कहा जाता है। जैसे तृप्ति के लिए कोई मनुष्य भोजन करने लगा, 
उसमें साथ ही भिन्न-भिन्न पदार्थों से जिहा का आस्वाद भी सिद्ध हो गया। 
अथवा स्वास्थ्य लाभ के लिए किसी उपवन में भ्रमण करते हुए वहाँ के पुष्प . 
आदि का गन्ध भी ग्राप्त हो गया, इत्यादि। इसी प्रकार क्षत्रिय को धम बुद्धि 
युद्ध करना चाहिए, बिजय वा स्वगे तो आनुषंगिक रूप से ही प्राप्त हो जायेंगे । 
इससे भगवान्‌ का आशय यह है कि यदि विजय वा राज्य प्राप्ति को लक्ष्य बनाकर 
युद्ध करोगे तो पुण्य पाप अवश्य होगा। किन्तु केवल धमे वा कत्य बुद्धि से 
फल निरपेक्ष होकर कार्य करने से पुण्य पाप नहीं लगते । इसी से सम्बन्ध रखने 
बाली शंका का समाधान भी इस पद्य में सूचित किया है कि कोई भी 
क्रिया ns शुभ मानी जाय चाहे अशुभ अपने स्वरूप से आत्मा को बन्धन 
में नहीं डाल सकती। अर्थात्‌ पुण्य वा पाप उत्पन्न नहीं कर सकती। जब 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( २४४ ) 


'वक कि आत्मा में राग द्वेष न हों। आत्मा किये जा, हे त 
क्रिया के द्वारा कोई विशेष पुण्य-पाप रूप उसने न अपने रूप में बद्ध कर लेते हैं 
प्रकृति के तमोगुण द्वारा राग वा इंष आत्मा को अपने रूप में बर्‌ हरा किया 
तब आत्मा में वह राग-द्वेष रूप सुख बन जाता है। उसी मुख के द्वार मे 
जनित पुण्य वा पाप उसमें प्रवेश पति हैं। बिना राग दष के करण में मतों 

कोई क्रिया अपना प्रभाव नहीं डाल सकती । आत्माओं के विवरण सनोगत 
चैतन्य रूप जो अज्ञानात्मा बतलाया गया है उसको राग ओर द्वेष एक ओर खींच 
` कर तदनुगामी बना देते हैं। यही कमे वन्ध के लिए आत्मा का सुख लो जाती 
है। ये राग-हेष अज्ञान जनित हैं, इसलिए वेदान्त दशेन में कमबन्ध को 
अज्ञान जनित ही कहा गया है ओर ज्ञान रूप अग्नि को सब कर्मों का भस्म कर 
देने वाला भगवद्गीता ने ही बतलाया हे । सवका तात्पय यही होता हे कि 
अज्ञान जनित राग-द्वेष के बिना आत्मा में कमबन्ध नहीं हो सकूता। जैन दशन 
में भी इस विषय का विसपष्ट वणन मिलता दै। वहाँ जड़ कमरूप घुदूगलों का 
चेतन आत्मा से सम्बन्ध आखव द्वारा बताया जाता है, और आस्रव के स्वरूप में 
राग-द्ेष आदि को ही अपनी परिभाषा के रूप में लिया जाता हे। इसका 
विरोधी एक “संवर” नाम का तत्व वहाँ माना जाता हे जो आत्मा पर कम 
पुद॒लों को नहीं आने देता और निजेरा नाम से एक ऐसा तत्व माना जाता 
है जो आत्मा में बँघे हुए कर्मों को भी उससे प्रथक कर गिरा देता है। यह सब 
केवल शब्दों का परिभाषा भेद मात्र है। तात्पय जैन व बौद्ध दशंनों का भी 
यही दै कि विना राग-द्रेष के आत्मा के साथ कमंबन्ध नहीं हो सकता। इसी 
* का विवरण भगवद्गीता में आगे के अध्यायों में कई बार विस्तार से होगा। 
उसी का यहाँ संकेत किया गया है कि यदि सम बुद्धि से कमं करोगे अथात्‌ 
अनुकूल वस्तु में राग ओर प्रतिकूल बस्तु मै द्वेष न करोगे; ज्ञान द्वारा समभाव 
आत्मा में रक्खोगे तो पुण्य-पाप का बन्धन न होगा । 
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. य॒द्दी कमे योग का मुख्य सिद्धान्त है कि राग-होष के बिना समत्व बढि से 
“कम करते रहना। कई व्याख्याकारों' के मत से इस श्लोक से ह 
आरंभ हो जाता है। यद्यपि कमे योग के प्रारंभ की प्रतिज्ञा अग्रिम पद्य में हे। 
ba ह सूत्रपात इसी पद्य में कर आगे उसका विवरण करने की 
अतिज्ञा संगति कई व्याख्याकार लगाते हैं। वस्तुतः यह मध्य का पद्य 
गीयाध्याय के आत्म निरूपण 
भारम्भ होता है। यह कई 
इसमें कर दिया गया है। आगे के ब्यायो छे घई ल चाया 

पर ही समाप्त होचुका है। आगे आत्मा १ 
सकार चि जाय, इसका संकेत आठ श्लोकों में किया है। इन सबका . 
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तात्पर्यं शांकर सिद्धान्त के अनुयायी व्याख्याकार यही लगाते हैं कि निर्विकार, 
निगुण आत्मा का जब तक पूर्ण ज्ञान न हो, उसकी अवगति अर्थात्‌ साक्षात्कार 
(प्रत्यक्षके समान अविचलित ज्ञान) जब तक न हो जाय तब तक स्वधमोनुकूल 
कमे करते रहना चाहिए। और उसी का इस पद्य में उपसंहार है कि वह स्वघमो- 
नुकूळ कम समत्व्‌ बुद्धि से करना चाहिए। यदि स्वधमे भी राग-द्वेष पूर्वक किया 
जायगा तो राग-द्वेष के कारण बह बन्धक अवश्य होगा और बन्धक होने पर 
आत्मज्ञान में उससे सहायता न मिलेगी प्रत्युत बुद्धि में विकृति होकर आत्म ज्ञान 
में अधिकाधिक वित्न उपस्थिति होते जायंगे। इस लिए समत्व बुद्धि से ही कमं 
करने का अभ्यास आत्मज्ञान के पथिक को करना चाहिए। इस प्रकार पूर्व के 
आत्म ज्ञान के प्रकरण के साथ भी इस पद्य की संगति लग सकती हे। इसी 
प्रकार के कमे करने का विवरण आगे कमयोग नाम से विस्तार से किया गया है। 
अर्थात्‌ संक्षिप्त सूत्र आत्मज्ञान प्रकरण में कह दिया और विस्तार आगे कमयोग 
प्रकरण भै किया, इसलिए कर्मयोग के प्रतिपादन की प्रतिज्ञा आगे विस्तार के 
आरंभ में करना असंगत नहीं दे । 


व्याख्याकारों के भिन्न भिन्न सिद्धान्तों का दिगदशेन कराते इए हम प्रथमा- 
च्याय के “गीता के व्याख्याकार” शीषक प्रवचन में कहद चुके हैं कि शांकर सिद्धान्त 
में मुक्ति में केवल ज्ञान का उपयोग है। सब कर्मों का वहां संन्यास हो जाता 
है। इसलिए जितने भी कमे हैं चाहे वे स्वधमं हों वा उसके विपरीत हों सब 
ज्ञान की पूर्वे दशा में ही किये जाते हें ॥ स्वघमोचरण भी साधन दशा में ही 
उपयोगी होता है। इस सिद्धान्त में कमे योग का प्रतिपादन भी अधिकार सिद्धि 
के लिए ही है। अवगति पर्यन्त ज्ञान प्राप्त करा देना ही कमयोग का अन्तिम 
छक्य दै । इसके अनन्तर ज्ञान ग्राप्त हो जाने पर सब कर्मों का संन्यास ही हो 
जाता है जैसा कि “कं घातयति हन्ति कम्‌” इत्यादि के Me में लिख चुके हैं । 
इसके विपरीत श्री रामानुजाचाये आदि के सिद्धान्त में ज्ञान और कमे दोनों का 
समुच्चय अर्थात्‌ दोनों मिलकर मुक्ति के कारण बनते हैं। इस सिद्धान्त में ज्ञान 
प्राप्ति के अनन्तर भी कर्मों का संन्यास नहीं होता; किन्तु झुक्तिके उपयोगी स्वधमो- 
चरण्‌ और भगवद्भजन आदि कमं चलते रहते हैं। इस सिद्धान्त के अनुसार 
ज्ञान के प्रकरण के अनन्तर कर्मयोग का प्रकरण आना युक्ति युक्त ही है। क्योकि 
ज्ञान प्राप्त कर समत्व बुद्धि से कमे करते रहने पर दी मुक्ति की आपि होती हे, 
. जैसा कि जैनदर्शन के आरंभिक सूत्र में ही कहा गया है “सम्यगद्रानज्ञानः 
` चारित्राणि मोच्चमार्गः” अर्थात्‌ सम्यक्‌ ज्ञान के अनुकूछ चित्तवृत्ति बनाना, जा 
ज्ञान प्राप्त करना और फिर अनुकूछ आचरण करते रहना ये तीनों मिलकर 
के मार्ग हैं। केवल ज्ञान मात्र व केवळ कमा से खि रॅ Mle 
कमे समुच्चय वाद्‌ कहा जाता है जिसका गीता के भाष्य ) य 
स्थान पर खंडन किया है । इससे अनुमान होता दै कि श्री शंकराचार्य के पूव के 
व्याख्याता भी गीता में ज्ञान-कर्मे-ससुच्ययवाद मानते थे | श्रीशकराचायं ओर उनके 
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वयाकारों ने इस सिद्धान्त को नहीं माना किन्तु श्री रामानु- 
किया। श्री शंक्राचाय के पू 
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अनुयायी अधिकतर व्यार 
जाचायं आदि ने उसी आ र य सकता कि पूर्व व्याख्याताओं 
की कोई व्याख्या प्राप्त न होने से यह छ के ज्ञान कमे समुच्चयवाद में 


$ समुच्नयवाद और श्री रामानुजाचाय के ज्ञान क 
न लना समानता है किन्तु श्री न के लेखों हक 
इतना ही अनुमान होता है कि इनसे पूर्वे भी ज्ञान कमे सझुच्चयतरार "केसा न 
किसी रूप में था। 

लोकमान्य तिलक मुक्ति में तो कमे का उपयोग नहीं मानते, किन्तु पूरा 
ज्ञानी को भी सर्वकर्म संन्यास न.कर, लोक संग्रहार्थ कम करते रहना चाहिए इस 
प्रकार का कर्मयोग गीता का प्रतिपाद्य मानते हैं जिसकी व्याख्या आगे के 
कर्मयोग सम्बन्धी भिन्न-भिन्न पद्या मै आती रहेगी। श्री विद्यावाचस्पति जी ने 
विज्ञान भाष्य के प्रथम प्रकरण में कमं ही दो प्रकार के बतलाए हैं, एक आवरक 
कमे हैं जो कि बुद्धि के सात्विक रूप ज्ञान आदि के विरोधी हैं, और दूसरे 
अनावरक कम, अर्थात्‌ आत्मा के स्वभावसिद्ध हैं, बुद्धि के सात्बिक रूपों का 
आवरण नहीं करते। इन्हें ही गीता में सहज कमे नाम से कहा गया है। इस 
सिद्धान्त का विशेष विवरण भी “सहज कमे कोन्तेय” इत्यादि पद्य को व्याख्या में 

रूप से करेंगे। यहां इतना ही कहना पर्याप्त हे कि यहां से आगे गीता 
में दूसरे प्रकरण में कमंयोग सिद्धान्त का आरम्भ होता है, ओर इनका विशद ` 
विवेचन तृतीयाध्याय के आरम्भिक पद्यों में स्फुट रूप से किया जायगा। इस 
अकार यह मध्य का पद्य दोनों ओर ही लग सकता हे । इस से पूव सांख्य प्रकरण 
का उपसहार कह लीजिए अथवा आगे के कर्मयोग का यहीं से आरम्भ कह 
लि हे गन ही प्रकार संगति बैठती है ओर दोनों ही प्रकार को व्याख्याएँ भी 


हमारे विचार से इसे पूव सांख्यप्रकरण के साथ ही रखना चाहिए। 
क्योंकि कमयोग कहने की प्रतिज्ञा अग्रिम पद्य में है। प पहले आरम्भ 
मानना उपयुक्त नहीं अतीत होता। प्रतिज्ञा से पूव ही आरम्भ कहीं नहीं किया 
या । वेदान्त ग्रन्थ पञ्चदशी में कहा गया है कि मुमुक्षु के लिए ज्ञान, वैराग्य 
स तीनों अपेक्षित हैं। किन्तु भारब्ध कर्मवशा कहीं एक ही ओर 
तिळ होते हैं। एक बा दो का अभाव रह जाता है। यदि ज्ञान हो गया 

राज्य व उपरति न हुई तो शरीर त्याग के अनन्तर मुक्ति तो अवश्य 
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रहता है, ऐसा प्राचीन वेदान्ती भी मानते हैं। और लोकमान्यतिङक ने तो 
जनकादि के दृष्टान्त से ज्ञानी का भी कम करना इद्ता से सिद्ध किया हे। ऐसी 
स्थिति में ज्ञानी भी यदि कम करे तो साम्यबुद्धि से ही करे जिससे कि उसके 
तत्त्वज्ञान के मार्ग में कोई बाधा न पडे, यही उपदेश इस पद्य के द्वारा दिया 
गया । इससे इसका पूव के सांख्य प्रकरण के साथ सम्बन्ध भली-भाँति हो जाता 
है। यह दूसरी बात है कि यह समत्व बुद्धि दोनों ही मार्गों में न केवल उपकारक 
किन्तु उनकी जीवातु भूत हे इस पद्य का पूर्वे से सम्बन्ध मान छेने पर 
“सिद्धथसिद्धथोः समो भूत्वा” यह उपदेश पुनरुक्त भी नहीं होता; जैसा कि उस 
पद्म की व्याख्या में स्पष्ट किया जायगा । जब फल ही अपेक्षित नहीं है; फल में 
सास्यबुद्धि है; तो फिर कमे होगा ही क्‍यों ! यदि ईश्वराराधन वा लोक संग्रह के 
लिए कर्मे करना माना जाय तो वही फळ हो गया। फिर सबंथा फलत्याग तो 
नहीं बना । इन दोनों शंकाओं का समाधान भी उसी पद्म की व्याख्या में स्पष्ट 
किया जायगा। तात्पय यही है कि कमं कुछ फल तो अवश्य देगा; किन्तु किसी 
भी फल पर चाहे वेदोक्त स्वगौदि वा चित्तशुद्धि, लोक संग्रह ईश्वराराधनादि, 
इनमें से किसी पर दृष्टि रखकर कम नहीं करना चाहिए। कमं केवल अपना 
कतेन्य समझकर करना चाहिए। इस प्रकार किया हुआ कमे बन्धक नहीं हो 
` सकता। अर्थात्‌ उससे आत्मा में कोई अतिशय उत्पन्न नहीं होता । यही प्रकृत 
पद्य में उपदेश है । 
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| तीसवाँ-पुष्प 
एषा तेऽभिहिता सांख्ये बुद्धियोगे त्विमं शृणु । 


बुद्धा युक्तो यया पार्थ कर्मबन्धं परहास्यसि ॥ २।२६ 
“हे पार्थ। यह तुमे सांख्य के विषय का ज्ञान कहा गया है। अब योग 


बिषय में जानने योग्य विषय सुनो । इस बुद्धि से युक्त होकर कम करते हुए तू 
क बन्धन से छूट जायगा ।” 


पूर्वोक्त उपदेश सुनकर 
तत्व का उपदेश किया और 


पुनः यह शंका हो सकती है कि भगवान्‌ ने आत्म- 
आत्मा को सर्वथा निर्लिप्त, अविनाशी ओर अकता 
बताया। जब बह अकता ही दै तो फिर युद्ध का आदेश क्यों दिया जाता है। 
भगवान्‌ यह भी कहते जाते हैं कि विनाशी शरीर पर दृष्टि मत करो, आत्मा पर 
ष्टि रक्खो। साथ ही आत्मा को अकता भी कहते जाते हैं और फिर युद्ध का 
विधान भी करते हैं. कि युद्ध अवश्य करो; यह केसी पहेली है। जब आत्मा 
अकता ही है तो वह युद्ध केसे करे। शंका के निवारणाथ यहाँ विषय विभाग 
करते हुए यह सूचित करते हैं कि अब दूसरे प्रकार की बात बतळाई जाती हे । 
इस विषय विभाग का आगे तृतीयाध्याय में विशेष उपयोग होगा । 


. “सांख्य और योग शब्द का अर्थ” 

सिद्धि में सांख्य और योग नाम के दो दशन इन शब्दों से कहे जाते हैं । 

कपिळ ऋषि का प्रणीत शाख सांख्य नाम से और पतंजलि का प्रणीत शाख योग 
नाम से समझा जाता है । किन्तु भगवद्गीता में ये दोनों शब्द इन अर्थो के 
बाचक हैं ऐसा किसी भी गीता के व्याख्याकार ने नहीं माना। कारण यह है कि 
असिद्ध सांख्य दशन में ईश्वर को या पुरुष को कतो नहीं माना जाता । ईश्वर 
नाम के किसी विशेष तत्व का वहाँ निरूपण ही नहीं है और प्रकृति से भिन्न 
_ पुरुष यद्यपि माना गया है किन्तु वह कतो नहीं है। भगवद्गीता में तो संपूण 
केतव ह भगवान्‌ ने अपने उपर छिया है जैसा कि “अविनाशि तु तद्विद्धि येन 
सव मिदं ततम्‌, में कह चुके हैं कि अविनाशी एक बही तत्व है जो संपूण प्रपंच, 
का बनाने वाळा है और बही सत्य है। तब इतना बड़ा सिद्धान्त-भेद होने के 
` कारण कपिल का सांख्य दुशेन यहाँ अभिप्रेत नहीं हो सकता । भागवत धर्म 
के विस्तार से निरूपण करने वाले श्रीभद्धाभागवत में जो भगवदवतार कपिल का 
8 माता को उपदेश है जो कि सांख्य दशन का मूल कहा जा सकता दै--वह 
भगवद्‌ भक्ति प्रधान है। इसळिए निरीश्वरवादी प्रसिद्ध सांख्यदर्शन के साथ 
उसका भी समन्वय कथमपि नहीं हो सकता इसलिए पुराणोक्त सांख्य प्रक्रिया ही 
दूसरी है यह मानना पद्धेगा । गोता में तो प्रकृति की स्वतन्त्रता भी सर्वथा नहीं 
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मानी गई जैसा कि आगे स्थान-स्थान पर स्पष्ट होगा। इसलिए यहाँ का सांख्य 
पद्‌ असिद्ध सांख्य दशन का वाचक नहीं माना जा सकता। पतंजलि के योग में 
भी यम, नियम आदि अष्टांग योग का केवल उपदेश है किन्तु गीता में योग शब्द 
को कम मात्र के व्यापक अथ में लिया गया है। यहाँ योग के उपदेश की प्रतिज्ञा 
कर जो उपदेश दिया गया है वह भी समाधि-अधान अष्टांग योग से सम्बन्ध नहीं 
रखता। यद्यपि छठे अध्याय में समाधि रूप योग का निरूपण भी गीता में 
आवेगा किन्तु केवळ वही योग यहां योग शब्द का अथे नहीं माना जा सकता | 
ऐसा मानने पर यहाँ से आरम्भ कर पंचमाध्याय पर्यन्त जो बार-बार योग शब्द्‌ 
आया है उसकी संगति नहीं ळग सकती । इसलिए बह प्रश्‍न उपस्थित हो जाता 
च्छ में जो (Ye ओर यो १७ 

हे कि गीता में जो सांख्ये ओर योग शब्द आए हैं उनका अर्थ क्या है ? 


७ ग व्याख्याकार ९ 

उह 
, शब्द बनाया जाता है जिसका 
अथ सम्यक्‌ ज्ञान अथवा तत्व ज्ञान ही होता है। उस संख्या शब्द से स्वार्थ में 
अण” प्रत्यय करने पर, सांख्य शब्द सम्यक ज्ञान का ही वाचक सिद्ध होता दै। 
अथवा “संख्यया प्रवतन्ते इति सांख्याः”, ऐसी व्युत्पत्ति कर “अश? प्रत्यय करने 
से सख्या क अनुसारी तत्वज्ञानी पुरुषों का बोध भी “सांख्य” पद से हो सकता 
` है। आगे कई स्थानों में सांख्य शब्द का इस प्रकार का अथ भी सुसंगत होगा।। 
किन्तु उस श्छोक में “सांख्ये बुद्धिः? ( सांख्य विषयक ज्ञान ) ऐसा कहा गया है। 
इसलिए उक्त दोनों अथे यहाँ संगत नहीं होते । ज्ञान विषयक ज्ञान यह अर्थ भी 
संगत नहीं होता और ज्ञानी पुरुषों के विषय में भी यहाँ कुछ कहा नहीं गया हे । 
इसलिए इस पद्य में सांख्य शब्द के अथे की भिन्न-भिन्न कल्पना व्याख्याकारों ने 
की हैं। श्री शंकराचाये “सम्यक्‌ ख्यायते इति संख्या, तदेव सांख्यम्‌” ऐसी 
व्युत्पत्ति मानकर वस्तु विवेक ही सांख्य शब्द का अथे मानते दैं। इससे 
अपरमाथ ओर परमाथ दोनों का विवेक करने वाला ज्ञान अभी तुमे बताया गया 
अर्थ संगत हो जाता है । कोई व्याख्याकार सांख्य शब्द का अर्थ ज्ञान ही 

मानते हैं। किन्तु बुद्धि पद की “बुध्यतेऽनया” ऐसी व्याख्या कर उसका वाक अथे 
करते हैं। श्री रामानुजाचाये आदि ज्ञानवाचक सांख्य शब्द को बुद्धिगस्य 
आत्मतत्व में लक्षणा मानकर आत्म विषयक अबतक कही गई, यह अथे लगाते 
। अन्य अनेक व्याख्याकारों ने सम्यक ज्ञान के बोधक उपनिषद्‌ शाख को सांख्य 
पद्‌ का वाच्य मानकर उस उपनिषत्‌ में प्रतिपादित आ को यहां छ. 

पढ्‌ का लाक्षणिक अथ मान लिया। प्रकार आत्मतत्व विषयक ज्ञान अब त 

कहा गया यह अथे निकल आया । - भिन्नभिन्न व्युत्पत्ति के भिन्न-भिन्न 
में होने पर भी अथे एक ही निकलता दै कि अबतक आत्म तत्व 

विषयक ज्ञान बतळाया गया है। अब आगे योग का ज्ञान बताया जाता हे, 
इत्यादि। लोकमान्यतिलक स्त्र सांख्य शब्द का अथे “ज्ञानपूवक कस संन्यास ' 

् । उनका अथे यद्यपि आगे कई जगह सुसंगत होगा, किन्तु इस पद्य में 
३२ न 
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अर्थात्‌ वहाँ नित्य होने के कारण हनन क्रिया का ही निषेध माना है। हनन 


उपलक्षण मानकर कम मात्र ९ ९ ° १9 
छ जोन नही की। तब अबतक “ज्ञान पूर्वक कम संन्यास” को बात 
कही गई दै यह कथन सुसंगत नहीं होता । ड 

योग शब्द का अथे भी प्रायः कमयोग ही व्याख्याकारों ने माना हे । किन्तु 
कर्मयोग का क्या उपयोग है इस विषय में भिन्न सांप्रदायिकों का बहुत मतभेद है। 
श्री शंकराचार्य ईश्वराराधन पूर्वक अनासक्ति से किये गये कमे और पातंजल योग 
में बताई गई चित्त की एकाग्रता रूप समाधि इन दोनों को ही इस पद्य के योग 
शब्द का अथे मानते हैं। अर्थात्‌ ये दोनों दी बातें आगे कही जायेंगी । कह चुके 
हैं कि छठे अध्याय में समाधिरूप योग का भी निरूपण होगा। ये दोनों ही कम- 
योग और समाधि योग ज्ञान प्राप्ति के उपाय हैं। उन उपायों का कथन यहां से 
आरंभ किया जाता है। उनके अनुयायी व्याख्याकार इसका यही आशय 
निकालते हैं किं अब तक तुम्हारा शोक ओर मोह हटाने के लिए आत्म-तत्व ज्ञान 
का उपदेश तुम्हें दिया गया। किन्तु यह उपदेश यदि तुम्हारी बुद्धि में अभी नहीं 
बैठता तो बुद्धि को निमेल बनाने के लिए पहिले तुम कमंयोग और यम नियम आदि 
अष्टांग योग का अभ्यास करो। इससे बुद्धि स्वच्छ होने पर फिर आत्मतत्व ज्ञान 
तुम्हें प्राप्त हो जायगा। यद्यपि आत्म-ज्ञान प्राप्ति के मुख्य उपाय श्रवण, मनन 
ओर निदिध्यासन श्रुति मै बतलाए गए हैं। किन्तु मिन अन्तःकरण वाले की 
श्रवण आदि में भी प्रवृत्ति नहीं होती। उसका अन्तःकरण सांसारिक विषयों की 
ओर ही झुकता है। वह जगद्विलक्षण आत्मतत्व के जानने के लिए श्रवण आदि 
उपाय करना भी नहीं चाहता । इसलिए उन अन्तरंग साधनों से भी पहिले 
कमयोग करना चाहिए जिससे कि बुद्धि निमेछ हो और आत्मज्ञान की ओर झुकाव 
हो सके। अजुन अभी तक इसी कर्मयोग का अधिकारी माना गया है। वह न 
सज्ञात्‌ ज्ञान का अभी अधिकारी है और न अन्तरंग साधन श्रवण आदि का 
“ही अधिकार उसे आप्त है। इसलिए यद्यपि गीता का मुख्य प्रतिपाद्य ज्ञान योग 
ही है किन्तु उसमें अधिकार प्राप्त कराने के लिए उपाय रूप से कर्मयोग का भी उपदेश 
भगवान्‌ को करना पड़ा। कम योग के अनुष्ठान से जब बुद्धि निमेळ हो जायगी 
तब ज्ञान आप्तकर मुक्ति पा सकेंगे यही भगवान्‌ का अभिप्राय है। कर्मयोग का 
कथन बहिरंग उपायरूप से ही किया जाता है यह आशय श्री शांकर सम्प्रदाय के 

अघुयायी व्याख्याकारों-का है। यह भी इस संप्रदाय के हे 
दाय के व्याख्याकारों ने कहा है 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( २५ १.) [ २, ३९ 


कि यहां “योगे तु इमां णु” इस तु शब्द से दोनों के अधिकारी भिन्न-भिन्न ही 
सिद्ध होते हैं। जो कि आगे तृतीयाध्याय के आरम्भ में स्पष्ट किया जायगा। 
इससे दोनों के समुच्चयवाद की कल्पना ही नहीं हो सकती। | 


श्री रामानुजाचाये ज्ञानक समुच्चय से मोक्ष मानते हैं यह पूर्वपद्य की 
व्याख्या में कहा जा चुका हे। तदनुसार उन के मत में यह संगति स्पष्ट है कि 
ज्ञान और कमे दोनों के मिलते पर मुक्ति प्राप्त होगी । ज्ञान का उपदेश तुम्हें किया 
जा चुका, अब कम किस प्रकार करना , इसका उपदेश सुनो_ दोना को मिलाने 
से मुक्ति प्राप्त कर सकोगे। इस सिद्धान्त के अनुसार कमयोग का निरूपण 
उपाय रूप से नहीं किन्तु ज्ञान प्राप्ति के अनन्तर भी उसका अनुष्ठान करना ही 
चाहिए । इस प्रकार अनुष्ठेय रूप से ही कमयोग का उपदेश आरम्भ किया 
जाता है। श्री आनन्दतीर्थ आचाय ने भी कमंयोग को उपायरूप से ही माना है। 
पूवे पद्य के अवचन में कहा जा चुका है कि लोकमान्य तिलक मुक्ति में तो कमे का 
उपयोग नहीं मानते । मोक्ष केवल ज्ञान से ही होता हे इस अंश में वे श्री शंक्रा- 
चाय के सिद्धान्त के ही अनुयायी हैं। किन्तु गीता का अमा कर्मयोग 
ही है यह उनका सिद्धान्त श्री शंकराचाय से विलक्षण है। कर्मयोग ज्ञान का 
केवल उपाय भूत नहीं । ज्ञान सिद्धि के लिए भी कमयोग अपेक्षित हे ओर ज्ञान 
प्राप्ति के अनंतर भी कर्मयोग करते ही रहना चाहिए यह गीता का सिद्धान्त उनके 
मत में हे । जब सोक्ष में उसका उपयोग नहीं क क्यों किया जाय इसका 
समाधान आगे “लोक संग्रहमेवापि संपश्यन्‌ ” इत्यादि पद्य की ब्याख्या 
में विशेष रूप से किया जायगा। यद्यपि लौकिक पुरुषों को कम करने को प्रक्रिया 
दूसरी हे जिसका अनुबाद न्याय दर्शन में हुआ है-- न 
ज्ञान जन्या भवेदिच्छा इच्छा जन्या कृ 
कृतिजन्यं भवेत्‌ क्म 
अर्थात्‌ पहिले मनुष्य को “यह बस्तु मेरे लिए उपयोगी है” ऐसा ज्ञान होता हे। 
उसके 'अनन्तर उसके प्राप्त करने की बन्ला ह है। वह हा व ह 
एक फल की इच्छा और दूसरी उपाय करने को इच्छा। फल का इच्छा उ 
की इच्छा में कारण होती हे । अर्थात्‌ फल प्राप्ति की इच्छा से ही उपाय करने 
` की भी इच्छा होती है। उस उपाथेच्छा से आत्मा में प्रेरणारुप एक प्रयत्न 
उठता हे और उससे शरीर की चेष्टारूप कमे होता है । यहो छौकिको की प्रक्रिया 
है। किन्तु कमयोग में बिना फळेच्छा के भी प्रयत्न जावि नी 
उद्देश्य से यह लोक संग्रह में स्पष्ट किया जायगा। यह 
है कि र तिलक गीता में कमयोग को दी प्रधान मानते हैं ओर उनके 
मतानुसार यहां से प्रधान प्रकरण का आरम्भ है। कमंयोग किसी का अंग नहीं, 
वह प्रधान है, अत्युत ज्ञान ही उसका अंग है, क्योंकि ढोकमान्य तिलक ने बे 
मूलक भक्ति प्रधान कर्मयोग” को गीता का प्रतिपाद्य माना है। इसलिए कमयोग 
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अवश्य होना चाहिए। बिना ज्ञान हाक नहींहो 

मतानुसार गीता में बिना किसी उपपद के प्रयुक्त योग शब्द का 
सक झळ ही है। और ज्ञान योग तथा कमयोग दोनों स्वतन्त्र मागे हैं 
जिनका कि विवरण तृतीयाध्याय के आरम्भ में मूल गीता में ही होगा। 


विज्ञान भाष्य के प्रणेता श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार गोता में 
बिना उपपद के आए हुए योग शब्द का अर्थ सवत्र बुद्धि योग हे--“ददामि 
बुद्धियोगं तम”--'बुड्धियुक्तो जद्दातीह उभे सुकत-दुष्छते”, इत्यादि अनेक स्थानों में 
बुद्धियोग पद का प्रयोग भगवान्‌ ने किया हे । अन्य व्याख्याकार बुद्धियोग का 
अथे ज्ञानयोग ही कर देते हैं। किन्तु विद्यावाचस्पति जी जो बुद्धियोग का व्यापक 
अथे छेते हैं. “गीता के व्याख्याकार” शीषक प्रवचन में संक्षेप से इनका सिद्धान्त 
बतळाया जा चुका है कि बुद्धि के आठ भेद होते हैं--चार सात्त्विक और चार 
तामस, धर्म, ज्ञान, वैराग्य, ऐश्वर्य ये चार सात्त्विकरुप होते हैं। जो कि ईश्वर 
में भी हैं। और अधम, अज्ञान, अवेराज्ञ, अनैश्वय ये चार तामस रूप हैं जिनका 
ईश्वर में स्पशे भी नहीं। ये जीव की ही सम्पत्ति हैं। इन्हीं तामस रूपों को योग 
दशेन में पंचक्लेश नाम से कहा गया है । वेराग्य के प्रतिद्वन्द्वी राग और द्वेष 
दो मान लिए गए। राग ही अन्य किसी से प्रतिहत होने पर द्वेष रूप हो जाता 
है और इन दोनों राग द्वेषां की अतिमात्रा मोह के रूप में परिणत हो जाती है। 
इसलिए कहीं कहीं राग, दष, मोह तीनों को हेय गणना में गिना गया है । किन्तु 
पंचक्लेशो में मोह का प्रथक समावेश नहीं किया जाता। उसे राग वा ठेषकी 
अतिमात्रा सममकर दोनों में अन्तर्गत ही मान लिया जिस पदार्थ के सम्बन्ध से 
बुद्धि का उल्लास हुआ हो उसमें आसक्ति होकर उसको ओर बार बार आकर्षण 
होना राग कहलाता है। राग से उस पदार्थ को प्राप्त करने को बार बार 
हुआ करती है। और जिन कण्टकादि पदार्थों के सम्बन्ध से बुद्धि में कोच 
नामक षृणा उत्पन्न हुई उनसे निवृत्त होने की, बचने की, जो र र है 
वही देव कहछाता हे। हम रागसे जिस बसको प्र तो होगी 
प्रतिबन्धक यदि कोई अन्य पीना. न प्राप्त करना चाहें उसमें | 
ता हो उसे भी द्वेष कहते हैं। तात्पर्य व्ह स ड 
और प्रतिकूल भावना हे ना राग 
केल भावना दघ है। इन दोनों की निवृत्ति के लिए वैराग्य नाम के 


। वेराग्य भावना 


२, ३९] 
के मूल में ज्ञानअ 


अंश ज्ञात हो और कुछ अंश अज्ञात हैं। जिस वस्तु का कुछ . 
श्रेणी में आता है। जैसा कि कोई ना अ ज्ञान अविद्यां की ही 


जान लिया 
न लिया, किन्तु यह हमारे अनुकूळ है बा प्रतिकूल परो ह 
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अज्ञान से आवृतत ज्ञान कहलाता है। इसीसे भय दुःख आदि हुआ करते हैं। 
अन्य वस्तु को अन्य रूप से जान लेना यह भ्रम और निश्चित रूप से किसी ५ 
को न जानना यह संशय कहलाता है। ये सब भी अविद्या के ही अन्तर्गत हैं। 
यह अविद्या ही सब क्लेशों की मूळ हे । बिना अविद्या के कोई अन्य क्छेश 
उत्पन्न ही नहीं हो सकता । इसको निवृत्ति बुद्धि के सात्विक रूप ज्ञान से होती 
है। वह ज्ञान तत्वज्ञान रूप दै। तत्वज्ञान हो जाने पर अज्ञान का आवरण 
निश्चित रूप से हट जाता है। ९ 


चौथा क्लेश अस्मिता है। जीव ईश्वर से अभिन्न होने के कारण व्यापक 
और सर्वंशक्तिमान्‌ हे । किन्तु तमोगुण की जो शक्ति हमें परिच्छिन्न अतिलघु 
बा अति अल्प शक्तिवाला बता देती है वही बुद्धि का धर्म अस्मिता है। बुद्धि 
ही व्यापक आत्मा को परिच्छिन्न ओर सवंशक्तिमान्‌ को अति अल्प शक्तिवाढा 
बनाती ब बतळाती है। आगे उस परिच्छिन्न जीव में भी और तारतम्य 
होते हैं। बाळक की प्रज्ञा, प्राण आदि बहुत अल्प हैं। उपा में उनका 
कुछ विकास और वृद्धावस्था में पुनः संकोच हो जाता है, अशिक्षितों की शक्ति 
अत्यल्प रहती है, शिक्षा से उसका कुछ विकास होता है, विस्सृति से पुनः संकोच . 
होता है। व्यायाम से शारीर शक्ति का बिकास और रोग आदि से संकोच हो 
जाता है। ये सब संकोच भी अस्मिता क्लेश के अन्तर्गत ही समरे जाते हैं। 
प्राणी को जितना अपनी शक्ति की अल्पता का ज्ञान दो उतना ही वह दुखी रहता 
है। शक्ति विकास का अनुभव होने पर सुखी हो जाया करता है। इसीलिए 
संकोचरूप अस्मिता को क्लेशों में गिना गया है । या. इसका बुद्धि के सात्विक रूप 
ऐश्वर्य से समूल उन्मूलन हो जाता है। ऐश्वयं नाम अधिक शक्ति का हे । 
सर्वाधिक शक्तिमान्‌ को ही ईश्वर कहा करते हैं। बस ज्यों ज्यों बुद्धि में सात्विक 
रूप का उदय होने पर अपनी अल्पता वा अल्प शक्ति का अभाव ज्ञात ड 
जायगा अर्थात्‌ मैं बहुत बड़ा और बहुत शक्तिशाली हूँ ऐसी बुद्धि जितनी मात्रा 
होगी उतनी ही मात्रा में अस्मिता क्लेश निवृत्त होता जायगा। अस्मिता की 
अत्यन्त निवृत्ति होने पर जीव ईश्वर रूप ही दो जायगा | इसलिए अस्मिता का 
निवतेक ऐश्वय है । 


पांचवां क्लेशा अभिनिवेश है। यह सबसे अधिक दुष्ट है। अपने बन्धन 
में लेकर यह प्राणी को अत्यन्त पराधीन कर देता है, जो कुछ हम जानते है उस 
ज्ञान का भी एक संस्कार व्यावहारिक आत्मा में रहता है विज्ञान स्वयं तो निवृत्त 
हो जाता है किन्तु अपना एक संस्कार छोड़ जाता हे। उसे ही शाख a 
कहा जाता है। जिससे जानी हुई बस्तु का बार बार स्मरण हुआ ला त 
मकार जो कुछ हम अच्छा या बुरा कमे करते हैं बहू कम भी खाता नित 
हो जाता है किन्तु अपना एक संस्कार शरीर बुद्धि और व्यवहारिक य 
छोड़ जाता है। शरीर पर छोडे हुए कमंजनित संस्कार का श्रम रू! 


अनुभव होता है। किन्तु त्रिगुणात्मक बुद्धि वा व्यावहारिक आत्मा पर जो 
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परिवर्तन इन शुभ अशुभ कर्मों द्वारा होते हैं वे अतिसूक्ष्म होने के कारण अनुभव 


में उन्हें अदृष्ट नाम से कहा जाता हे। इन्ही 
त Se है। क्योंकि ये जब तक अपना फल न दे दें 


संस्कारों संज्ञ 
तब तक or बे रहते हैं। और अपने रूप से आत्मा को वासित करते 
हैं जैसे कि कोई रंग श्वेत बस्न को वासित कर देता है अथवा पुष्पां का गन्ध 


चासित कर देता है। इसी अर्थ में वासना शब्द का a प्रयोग है । 

टी दर्शन में इसी वासना को अपूवे नाम से और न्याय आदि में अतिशय 
वा अदृष्ट नामसे कहा जाता है। इन्हीं दोनों भावना ओर वासनाओं का हृद्य 
झे ग्रन्थि बन्धन हो जाना अभिनिवेश कहलाता है। वह अभिनिवेश बुद्धि के 
सात्विक रूपों को सवथा सि कर देता र कई न्थकारों पा का 
अर्थ इतना ही किया है कि “मैं सदा बना रहूँ” इस प्रकार का 
0 प्राणी में होता है वही अभिनिवेश हे । किन्तु यह एक 
उदाहरण मात्र है। अभिनिवेश शब्द का अथे है आग्रह । भावना और वासना 
के कारण रंगे हुए आत्मा में किसी भी प्रकार का जो एक आग्रह होता हे अथात्‌ 
यह कार्य अवश्य ही होना चाहिए इस प्रकार की एक उत्कट वृत्ति होती है, वही 
अभिनिवेश है । यह भावना और वासना के बन्धन से उत्पन्न है, इसलिए उनके 
क्षय से ही इसका क्षय हो सकता है। भावना और वासना का क्षय तीन प्रकार 
से होता है। कमंजनित संस्कार अपना फल भोग कराकर निवृत्त हो जाते हें 
आर ज्ञान जनित संस्कार कालवश मलिन होकर वा जन्मान्तर में बुद्धि में वैसी 
विशेषता उत्पन्न कर निवृत्त हो जाते हैं यह सवंसाधारण नियम हे। दूसरा 
इसकी निवृत्ति का उपाय यह हे कि यह महान्‌ क्लेश तमोगुण से उत्पन्न हे 
इसलिए सत्थ गुण को बढ़ाया जाय, गुणों का यह स्वभाव है कि एक जब बढ़ता 
है तो दूसरों को दबा देता है। इस प्रकार सत्व डूब से जब तमोगुण अत्यन्त 
क्षीण हो जायगा तब उसके द्वारा उत्पादित क्लेशों में अतिदुष्ट क्लेश यह 
अभिनिवेश भी निवृत्त हो जायगा। तीसरा प्रकार यही है कि विद्या प्रबल 
होकर जब अविद्या को संथा निवृत्त कर देती है तब मल का नाश होने से सभी 
क्लेश निवृत्त हो जाते हैं। यह सत्वगुण की वृद्धि वा विद्या ज्योति को अनावृत्त 
रूप से फैलने देना ही घमं नाम से कहा जाता हे । यद्यपि धर्म शब्द आचार के 
अथ में लोक और शाख में प्रयुक्त होता है किन्तु बुद्धि का रूप जो धर्म यहाँ 
बताया जा रहा है वह उस सदाचार की प्रवृत्ति का कारण है । बुद्धि में जब धर्म 
रूप होता है तबही सदाचार हुआ करता है । आरम्भ के प्रवचन में प्रथमाध्याय 
में ही हम धम शब्द का अर्थ विस्तार से कर आए हैं कि स्वरूपरक्षा का साधन 
ही धम शब्द से कहा जाता है। बुद्धि के इस रूप से ही मुख्यतः आत्मस्वरूप 
की रक्षा होती है इसलिए इस बुद्धि रूप में घमेशब्द की प्रवृत्ति सबेथा मिश्रित 
है। तात्पय यह है कि यह बुद्धि का सात्विकरूप घर्म ही अभिनिवेश रूप क्लेश 
है। विरोधी है। क बुद्धि में धम का उदय होने पर ही अभिनिवेश निवृत्त हो जाता 

बस इन चारों सात्विक रूपों को बुद्धि में वृद्धि कर पंचक्लेश अर्थात्‌ बुद्धि 
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के तामस रूपों को निदृत्त कर देना ही मुख्य पुरुषार्थ है । यही भगवद्वीता ने 
बतळाया हे. । इस प्रकार की सात्विक बुद्धि होने पर जीवात्मा का परमात्मा से 
पूणे सम्बन्ध हो जाता हे । सम्बन्ध के विच्छेदक आवरण निवृत्त हो जाते हैं। 
यही बुद्धियोग है । यद्यपि चारों ही सात्विक रूपों को विकसित करना आवश्यक 
है किन्तु अपने अपने अधिकारानुसार कोई किसी रूप को विकसित करने में 
मुख्यता से ळगता है, उस एक रूप के विकास से सत्व बुद्धि होने पर फिर चारों 
ही रूप विकसित हो जाते हैं। इसलिए अधिकारानुसार प्रत्येक प्राणी को अपना 
अपना ध्येय चुन लेने के लिए भगवद्गीता में चारों ही प्रकार के बुद्धियोग निर्दिष्ट 
हुए हैं । कसेयोग आदि सब ही उस बुद्धियोग में अन्तरगत हो जाते हैं। वेराग्य 
योग ही कमयोग है क्‍योंकि अनासक्ति ही कमंयोग में प्रधान है। अनासक्ति 
पूवंक आचरण करते रहना कर्मयोग कहा जाता है। उसमें कमे करते रहना 
तो जीवों को स्वभावतः प्राप्त है । अनासक्ति का विशेष विधान करना है । इसलिए 
वेराग्य योग ही कमयोग सिद्ध होता है। ज्ञान योग तो अपने नाम से ही 
प्रसिद्ध है। ऐश्वर्य योग भक्तियोग के नामसे प्रसिद्ध है। इसके ज्ञान और कमं 
दोनों भाग हैं, इसलिए इसे भक्ति कहते हैं और ईश्वराराधन होने के कारण 
उपासना योग भी यह कहा जाता है । 

चौथा धर्मयोग गुण विभाग के नाम से गीता के अन्तिम प्रकरण में 
प्रसिद्ध हे। आरम्भ में षष्ठाध्याय पर्यन्त वेराग्य योग कहा गया है। सप्तम 
और अष्टम दो अध्यायों में ज्ञानयोग, नवम्‌ से द्वादश पर्यन्त ऐश्वयं योग, और 
त्रयोदश से अन्ततक धर्मयोग है। इनके ही दूसरे नाम राजषिंबिद्या, सिद्धविद्या, 
राजविद्या और आषेविद्या भी क्रमशः हैं जो भगवद्गीता में ही सूचित किए गए 
हैं। यही योग शब्द का विस्तृत अथं श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार 
कहा गया । 

गीता में भी योग शब्द का अथे अनेक स्थलों पर किया गया है। “योगः 
कर्मसु कौशलम्‌”, “समत्बंयोग उच्यते”, “तं विद्याद्दुःख-संयोग-वियोगं योग 
संज्ञितम्‌? इत्यादि । उन सबका समन्वय उक्त अर्था में हो जाता हे, इसका स्पष्ट 
विवरण उन पद्यों की व्याख्या में कर दिया जायगा । उक्त भिन्न भिन्न व्याख्याओं 
के अनुसार ही उत्तरार्थं का भी विबरण प्रथक्‌ एथक होता दै. कि इस बुद्धि से 
प्रवृत्त होता हुआ तू कमंबन्ध से विमुक्त हो जायगा । श्री शंकराचाय के सिद्धान्ता- 
नुसार यह कर्मबन्ध से विनिमुक्ति कर्मयोग का परंपरा से ग्राप्त होने वाला चरम 
फळ है । अर्थात्‌ कमयोग से ज्ञान सिद्धि होती हे और उससे कमबन्ध मुक्ति 
होती है। कई विद्वान्‌ ऐसा भी तात्पय लगाते हैं कि कमे का बन्ध कम से ही 
हट सकता है। कांटे से ही कांटा.निकाला जा सकता हे । अतः निवृत्ति कम 
ही कर्म के बन्धन को छुड़ाने वाळा दै। जैसा कि उपनिषत्‌. में कहा गया है कि-- 


“अविद्यया सृत्य तीत्वा विद्ययाऽसृतमर्चुते'’ 
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अविद्या से रुत्यु को पारकर विद्या से अस्त आ । यहाँ 
नद मृत्यु दोनों शब्दों का अथ का कमेबन्ध दी है। च 
कर्म बन्धन को हटाकर ज्ञान से ईश्वर पुरुष में लीन होना युक्ति कही र | 
इसलिए योग से कमंबन्धन से छूटोगे, यह काये कारण भाव सात तत 
जाता दै । ज्ञान कमं समुच्चय से मुक्ति मानने बालों के सिद्धान्त में ह 
कर्म बन्ध विमोक्ष स्पष्ट ही है। और कमयोग को प्रधान मानने बाळे श्री तिलक 
आदि के मत में भी कमे से ही कर्मबन्ध का त्याग दोना उपपन्न ददी है। श्री. 
वल्लभाचार्य के मत के अनुसार जो भगवद्गीता की व्याख्या आप्त & उसके सिद्धान्त 
में भगवान्‌ की आज्ञा से जो कमे किया जाय, उसी का नाम कमयोग है। जीव 
अपने आप को सवेथा भगवान्‌ पर छोड़ दे । किसी फळ की आशा से नहीं, 
भगवान्‌ की जो आज्ञा वा प्रेरणा हो, तदनुसार ही कम करता रदे । यही गीता 
का मुख्य प्रतिपाद्य उनके मत में दै, जैसा कि दम पूव कह चुके हैँ । ये भगवदाज्ञा 
से किये हुये कमे कभी बन्धन में बाले नहीं होते किन्तु कमंबन्ध के खोलने 
बाले ही होते हैं। जैसा कि श्रीभागवत में भगवान्‌ की आज्ञा है-- 
नं मय्यावेशितधियां कामः कामाय कल्पते । . 


भजिंता क्थिताघाना प्रायो बीजाय नेष्यते ॥ 


. अथात जिन्होंने अपनी बुद्धि को मुझमें लगा दिया है उनके हृदय में कोई 
` इच्छा वा इच्छाजनित कमे भी हो तो वह आगे इच्छा वा कर्मा का ऋण बढ़ाने- 
` वाला नहीं होता, वहीं शान्त हो जाता हे। जैसा कि भूंज डालने पर वा पका लेने 
पर धान बीज रूप होकर नये नये धान उत्पन्न नहीं करता । इसी न्याय से सिद्ध 
है कि भगवान्‌ की आज्ञा वा प्रेरणा से किये गये कम स्वयं बन्धक न होकर पूव 
के कमबन्धों को खोलने वाले होते हैं। इसप्रकार साक्षात्‌ व परंपरा से उत्तराधं 
की व्याख्या सबही सिद्धान्तों में समन्वित हो जाती है । 
यद्यपि यह विषय प्रथमाध्याय के “गीता का विषय विभाग” शीर्षक में 
भी संक्षेप में कहे जा चुके हैं किन्तु इन आवश्यक विषयों पर ध्यान दिछाना बहुत 
उचित समझ यहाँ भी इनका पुनः विशद विवेचन किया गया है जिसमें कई नई 
बातें सम्मिलित हैं। आशा है कि पाठक उचित मनन कर इस पुनरुक्ति को 
| 


करेगे 


क्षमा करगे 
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इकतीसवां-पृष्प 


नेहाभिक्रम नाशो5स्ति प्रत्यवायो न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य घमंस्य त्रायते महतो भयात्‌ ॥ 
व्यवसायात्मिका बुद्धिरेकेह . कुरुनन्दन । 
बहुशाखा ह्यनन्ताश्च बुद्धयो5व्यवसायिनाम्‌ ॥ 


आगे कहे जाने वाले कर्मयोग की, उसमें प्ररोचना कराने के ढिए पहिले 
ही स्तुति की जाती है कि “इस कमयोग में उपक्रम का नाझ नहीं है और विगुणता 
होने पर प्रत्यवाय अर्थात्‌ पाप वा प्रायश्चित्त भी नहीं होता। इस धर्म का 
थोड़ा अंश भी बहुत बड़े भय से रक्षा कर देता है ।? 


यहाँ अजुन को कमयोग Bt ही प्रवृत्त करना है इसलिए अवधान से वदद 
सुने इस अभिमाय से पहिले ही-कर्मयोग की प्रशंसा की जाती है। लौकिक और 
कामना पूवक किये जाने वाले कर्मों का आरम्भ कर यदि समाप्ति से पूव ही 
उन्हें या जाय तो वह कम कोई फल नहीं देता, बिना फल दिये ही नष्ट 
हो जाता है। जैसे कि कृषि रूप लौकिक कमे किसी ने आरम्भ तो कर दिया 
किन्तु अन्न पकने तक जल सेकादि के द्वारा उसकी पूर्ति नहीं की तो उसका | 
कोई फल नहीं होगा । अर्थात्‌ अन्नोत्पादन नहीं होगा। रसोई पकाने का कार्य 
आरम्भ कर बीच में ही छोड़ दिया जाय तो वहाँ भी भोजन योग्य रसोई न 
बन सकेगी । इसी प्रकार वैदिक कर्मों का आरम्भ कर विधान के अनुसार समाप्ति 
पयन्त उन्हें न किया जा सके, मध्य में ही कोई विन्न उपस्थित हो जाय तो उस 
कम का भी कोई फळ नहीं होगा । विधि पूवक समाप्ति पर्यन्त अनुष्ठान करने से ही 
वैदिक कमे के द्वारा अतिशय की उत्पत्ति होती है । मध्य में छोड़ देने से अतिशय 
उत्पन्न नहीं होता। और बिना अतिशय के स्वगोदि फल भी नहीं प्राप्त हो सकता। . 
यही उपक्रम का नाश समझना चाहिए । किन्तु बिना कामना के किये जाने वाले 
कमयोग सम्बन्धी कर्मों में ऐसा नहीं हे । ये कमं तो आरम्भं कर जितने भी कर 
लिए गए उतने अंश में उनका फळ अवश्य ही मिल जायगा। नित्य और नैमित्तिक 
कम तो बिना कामना के ही किये जाते हैं उनसे चित्त शुद्धि ही होती है । कास्य कमे 
यज्ञ आदि भी यदि कामना छोड़कर किये जाँय तो चित्त शुद्धि के ही कारण बन 
जाते हैं, ऐसा पूव मीमांसकों ने भी निर्णाय किया है। इसे वहाँ “संयोग प्रथक्त्व 
न्याय” कहा जाता है। इस प्रकार के कर्मे यदि किसी विघ्न के आ जाने से 
समाप्ति पयन्त न भो हो सकं तो भी जितने किये गए उतने अंश में चित्त शुद्धि 
कर ही देते हैं। ईश्वराराघन आदि कर्मों की. भी ऐसी ही स्थिति है । जितना 
भी इशवराराधन कर लिया जाय उतना फल उससे अवश्य प्राप्त हो जाता है। 
वीह कर्मों को-फिर आगे समयानुसार जब किया जाय तो पूबे कमे का उतना 

३ 
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चित्त शुद्धि होती जाती है। इसढिए 
फळ तो रहता ही दै, आगे का रथ का नाश नहीं हे। अर्थात्‌ मध्य में 
किकयोग से आरव ७ हे । इसलिए इस बात की 


और में उदाहरण हे कि 
झालों में और छोक में प्रसिद्ध हैं। शाखे 
न दल को मारने के लिए पुत्र पेदा करने की इच्छा से यज्ञ किया था। 


इस प्रकार कमेयोग की स्तुति कर अब उसका स्वरूप बतलाना हे। कमे- 

योग का मूल है व्यवसायात्मक बुद्धि। उसी की पहिले अवतारणा की जाती है 

कि “हे कुरुनन्दन ! व्यवसायात्मक बुद्धि एक है, अर्थात्‌ एक ही प्रकार की होती 

. है। उसमें विषमता वा उच्चावच भाव नहीं रहता। किन्तु जो अव्यवसायी हैं 

अर्थात्‌ व्यवसायात्मक बुद्धि जिन्हें प्राप्त नहीं हुई उनकी बुद्धि भिन्न भिन्न शाखावाली 
ओर एक एक शाखा अ अनन्त.है । अथात्‌ उनका पार आता ही नहीं । . 

सांख्य आदि दशनों में अन्त; करण के तीन या चार भेद बताये गये हैं। 

मन, बुद्धि ओर अहंकार ये तीन भेद सांख्य दर्शन में माने जाते हैं। वेदान्त 
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आदि मे चित्त नाम का चौथा भेद भी लिखा है। इनकी प्रथक-प्रथक वृत्तियाँ 
की दशनाँ में व्याख्या है। बाह्य इन्द्रियां हमें केवळ वस्तुओं का आकार और 
उनके रूप, रस, स्पशं आदि गुण बतला देती हैं। जब यह वस्तु किस जाति की है 
आर इसका क्या नाम हे, इत्यादि कल्पना पूर्व स्मरण के आश्रय से मन किया करता 
है। इस कल्पना को ही संकल्प नाम से कहा जाता है। संकल्प अर्थात्‌ सम्यक 
कल्पना, इस मुन के काय के अनन्तर मेरे साथ इस वस्तु का अनकूल वा प्रतिकूल 
कैसा सम्बन्ध है इस बात को बताने वाली वृत्ति जिसको है वह अहंकार नाम 
का अन्तःकरण कहा जाता है। इसके अनंतंर यह निश्चय होता है कि मुझे इस 
वस्तु को लेना चाहिए, इससे दूर बचना चाहिए वा उपेक्षा करनी चाहिए, अर्थात्‌ 
जहा जैसी हे तैसी बनी रहे, झुमे इसके लेने वा इससे दूर भागने की कोई 
आवश्यकता नहीं, यह उपेक्षा है । ये व्यापार बुडि के होतेहैँ। इस बुद्धि की 
बृत्ति को ही अध्यवसाय वा निश्चय कहा करते हैं। बुद्धि इस प्रकार निश्चय 
कर फिर तदनुकूल काय करने के ढिए मन को प्रेरित करती है और तब मन 
“इदमहंकरिष्यामि” (में ऐसा करूँगा) इस प्रकार का संकल्प कर कर्मन्द्रियो को 
प्रेरित करता है। इस प्रकार मन के दोनों काम हैं। पहले निश्चय के लिए 
बुद्धि के सामने पदाथ को उपस्थित करना और फिर बुद्धि की आज्ञा का इन्द्रियों 
द्वारा पालन करवाना। इसलिए कई जगह दो मन माने जाते हैं. किन्तु आये 
दशनों में अधिकृतर एक ही मन के दोनों कार्य मान ढिए जाते हैं। जिस प्रकार 
इन्द्रियों से बाह्य रूप रस आदि का ज्ञान होता है इस प्रकार भीतर के धम सुख, 
दुःख आदि का ज्ञान मन से ही होता है। इसलिए मन स्वयं इन्द्रिय रूप भी हे 
और अन्य इन्द्रियों का सहायक भी है। क्योंकि मन यदि किसी खास विचार 
में संलग्न हो तो आँख, कान आदि कुछ भी देख सुन नहीं सकते। इस प्रकार 
के इन्द्रिय रूप मन और इन्द्रिय सहायक मन को भो कहीं-कहीं भिन्न-भिन्न माना 
गया है। किन्तु आये दशनों में अधिकतर यही सिद्धान्त पाया जाता है कि मन 
एक ही है। वही शीघ्र गमनशील होने के कारण सब काम कर देता है। अस्तु, 
चौथे चित्त के संबंध में कुछ विचार भेद हैं। कई जगह स्मृति नाम की वृत्ति 
चित्त की मानी गई है और अन्यत्र कहीं इन सब वृत्तियों का आत्मा में प्रतिफलन 
भी चित्त शब्द से कहा गया है। आगमशास्त्र में ऐसा भी निरूपण हे कि चित्‌ 
का स्थूल रूप पहिले चित्त ही होता है, उससे आगे फिर बुद्धि, अहंकार आदि 
अन्य स्थूल रूप बनते हैं। अस्तु, यहाँ इस चित्त के विचार से कोई विशेष 
प्रयोजन नहीं, यहाँ तो हुमें केवल बुद्धि की ही बात कहना है। अस्तु, पूर्वोक्त 
प्रकार से सदसद्विवेक पूवक निश्चय कर मन आदि को प्रेरित करना बुद्धि का 
ही काम माना गया है। अतः भगवान्‌ भी यहाँ यही कहते दें कि पहिले बुद्धि 
को ठीक करना चाहिए। तब ही उत्तम कतेव्य पालन हो सकता है। बुद्धि का 
सामान्य काय अध्यवसाय माना गया है। किन्तु यहाँ उसके दो प्रकार के भेद 
किये जाते हैं ब्यवसाय और' 'अन्यवसाय । श्री शंकराचाय ने सम्यक अमाणों 

से सदसद्विवेक जिस बुद्धि में हुआ हो वह व्यवसायात्मक बुद्धि ओर प्रमाणाभासों 
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: अब्यवसायात्मक बुद्धि कहा है। श्री 
ले बहा. त विवेक ह व्यवसायात्मक बुद्धि कहते हैं. और 
रामानुजाचा च यी अव्यवसायात्मक । भक्ति मागे के आचाय भगवदाज्ञा- 
न उ को ही व्यवसायात्मक बुद्धि कहते हैं। कई व्याख्याकारों : | 
मे सांख्य ज्ञान को ही व्यवसायात्मक बुद्धि कहा दै और थोग की ड्‌ 'अव्यव- 
सायात्मक बतलायी है। किन्तु कमेयोग का प्रकरण आरम्भ हो चुका हे 
इसलिए सांख्य-ज्ानपूर्वक कर्मे बत्ति जिससे हो, वही व्यवसायात्मक बुद्धि है यह 
उन्हें भी कहना ही पड़ेगा। श्री तिलक ने गीता रहस्य के प्रकरण में बुद्धि के मुख्य 
काये अध्यवसाय को ही व्यवसाय कहा है। किन्तु फिर बहुत अनन्त शाखाओं 
वाली बुद्धि क्या रही ! प्रकृत श्लोक की व्याख्या में उन्होने यह लिखा हे कि 
“बुद्धि शब्द अनेक अर्थों में प्रयुक्त होता है। गीता में ही कहीं ज्ञान के अथ में 
और कहीं वासनाओं के अथे में बुद्धि शाब्द का प्रयोग है। इस अकार अनेक 
अथे होने पर भ्रम न हो जाय, इसलिए पूर्वाध में “व्यवसायात्मिका” यह विशेषण 
बुद्धिके साथ लगा दिया। अतः यहाँ कायं अकाये का निश्चय करने वाली 
सांख्योक्त अन्तःकरण रूप बुद्धि ही बुद्धि शब्द से विवक्षित है, यह स्पष्ट कर दिया 
गया। और एक पद एकाग्रता का बोधक हे । इससे जिनकी एकाग्र बुद्धि 
कार्य अकाये का निश्चय कर लेती है, वे ही कमयोग के अधिकारी हैं यह सूचित 
किया। उत्तराध में व्यवसायात्मिका विशेषण नहीं है, ओर बुद्धि को बहुशाखा 
और अनन्ता कहा है इसलिए वहाँ बुद्धिपद से वासनाएं ही विवक्षित हैं, जिनकी 
निश्चयात्मक एकाग्र बुद्धि नहीं होती उनकी वासनात्मक बुद्धि अनेक शाखावाली 
और अनन्त होती है ।” यह उनका श्लोकाथ हुआ । | 


अक्त श्लोक की टिप्पणी में उन्होंने लिखा हे कि--संकल्प, काम, आसक्ति 
आदि दोषों से अदूषित, मन पर अनुग्रह करने वाली बुद्धि व्यवसायात्मिका 
कहलाती है। और कामादि दोषों से दूषित मन के साथ चलने वाली बुद्धि 
अव्यवसायात्मक है। तात्पय यह हुआ कि जो बुद्धि कामादि दोष से दूषित मन 
की अनुगामिनी हो जाती है वह अव्यवसाय रूपा हे और जो मन से खेची नहीं 
जाती, स्वतन्त्र रूप से आत्मा की ओर झुकी रहती है, बह व्यवसायात्मिका है । 
अव्यवसायरूप बुद्धि से आत्मा कभी नहीं पहचाना जाता किन्तु व्यवसायात्मक 
बुद्धि आत्मा की ओर झुक कर उसको किसी न किसी रूप में ग्रहण कर लेती है 
अर्थात्‌ उसका प्रतिबिम्ब ले लेती है। इसका उत्तर वे इस प्रकार देते हैं कि 
बुद्धि शब्द का प्रयोग कई जगह बुद्धि को वृत्ति ज्ञान अथवा सन आदि के लिए 
भी हो जाता है । तीन प्रकार के अन्तःकरण जो हमने अभी बताए हैं, उनमें 
परस्पर शब्दों का सांकये कई स्थानों में मिलता हे । अर्थात्‌ कई जगह मन 
शब्द से तीनों को कह दिया जाता है। कई जगह बुद्धि शब्द से ही इत्यादि । 
ऐसी प्रयोगों की आन्ति न आ जाए इसलिए यहाँ बुद्धि का व्यवसायात्मिका 
विशेषण दे दिया गया है। इससे स्पष्ट हो जाता है कि निश्चयात्मक मुख्य बुद्धि 
ही यहाँ बुद्धि शब्द से ली जानी चाहिए। श्छोक के उत्तरार्ध में ऐसा कोई 
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विशेषण नहीं है और वहाँ “बुद्धयः” बहुवचन मिळता है। इसलिए मन के द्वारा 
उत्पादित भिन्न भिन्न कामनाओं का अनुसरण करने वाली बुद्धि वहाँ बुद्धि शब्द 
से विवक्षित है । तात्पय यही हुआ कि मन की इच्छाओं से संबंध न रहने वाली 
` स्वतन्त्र निश्चय रूपा बुद्धि व्यवसायात्मिका है और आगे बुद्धि के निश्वयानुसार 
काम करने को उद्यत्‌ मन जब भिन्न भिन्न इच्छाएं पैदा करता है तब उनके साथ 
संमिश्रित हो जाने वाली बुद्धि अव्यवसायरूपा होती है। कर्मयोग मार्ग में 
चलने वाले के लिए अपनी बुद्धि को विशुद्ध अथवा स्थिर रखना आवश्यक है । 
बिना बुद्धि की विशुद्धता वा स्थिरता के कमेयोग नहीं बन सकता। यही इस 
पद्य का आशय हुआ अर्थोत्‌ मन की बाह्य प्रबृत्तिरूप वासनाओं का प्रतिविम्ब 
बुद्धि में नहीं आने देना चाहिए। तभी बुद्धि स्वतन्त्र और स्थिर रह सकेगी । 
श्री विद्यावाचस्पति जी सात्विक बुद्धि को व्यवसायात्मक बुद्धि कहते हैं, जिसके 
कि चार रूपों का विस्तृत विवेचन पूवे प्रवचन में किया जा चुका है। उसके 
विपरीत बुद्धि के तामस रूप अव्यवसायात्मक कहलाते हैं:। अस्तुत पद्म की 
टिप्पणी में उनने भी अपना आशय यही प्रकट किया हे कि संकल्प कामना आदि 
से दूषित मन के साथ चलने वाली बुद्धि अव्यवसायरूपा है और कामनादि दोषों 
से जो दूषित नहीं, ऐसे मन को साथ रखने वाळी बुद्धि व्यवसायात्मक कहलाती 
है। आगे इसका भी तात्पयं उनने यही खोला हे कि जहाँ कामासक्त मन के साथ 
छग जाय और मन जहां इन्द्रियों के साथ ळग जाय, उस समुदाय में पड़ी हुई 
बुद्धि भी अव्यवसायात्मक हो जाती हे अथात्‌ स्थिर नहीं रहती और मन 
इन्द्रियाद्‌ के दोषों में न पड्कर स्वतन्त्र रहने वाली बुद्धि व्यबसायात्मक होती 
है। शब्द भेद से सबका अभिप्राय एक ही रूप में पयंबसित होता हे । प्रकृत 
में इस पद्‌ का अभिप्राय यही प्रतीत होता है कि विवेक पूवक अपना कर्तव्य 
पाळन करने की वा दूसरे शब्दों में कर्तव्य समझ कर कम करने की प्रबृत्ति जिससे 
हो वह व्यवसायात्मक बुद्धि है। आगे अजुन के प्रश्‍न में स्थितप्रज्ञ के लक्षणों 
का प्रश्‍न आवेगा। इसलिए स्थिर बुद्धि ही व्यवसायात्मक बुद्धि है यह तो स्पष्ट 
ही हो जाता है। इसी कारण यहाँ कहा गया है कि व्यवसायात्मक बुद्धि एक 
ही होती है। इसका अभिप्राय यही हो सकता है कि वह स्थिर है। उसमें 
चंचळता नहीं, केवळ कतेव्य परायणता मुख्य रहती है। कामनावश कतव्य 
निश्चय नहीं किया जाता । किन्तु वह स्थिर बुद्धि जिसने प्राप्त नहीं की उसको 
कामनाओं में चंचलता रहती है और कामनाओं की शाखाएं बहुत हैं और उनमे 
एक एक शाखा का भी अन्त नहीं आता। मुख्य रूप से शाख्रों ने वित्तषणा, 
पुत्रेषणा और लोकैषणा नाम से इच्छाओं का तीन रूप में वर्गीकरण किया हे। 
वित्तेषणा नाम धन संपत्ति की इच्छा, पुत्रषणा नाम सन्तति की इच्छा ओर 

लोकैषणा नाम संसार में यश प्राप्त करने की इच्छा । इनमें एक वित्तेषणा का 
ही विस्तार महात्मा भद्रि ने लिखा है-- . . 

निःस्वो वष्टि शतं शती दशशतं लक्ष सहस्राधिपो 
लक्षेशः क्षितिपालतां क्षितिपतिश्चक्रेशतां वांच्छति 
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चक्रेशः पुनरिन्द्रता सुरपतिर्बाह्म पदं याचते 
रह्मा विष्णु पदेः हरि! शिवपदे तृष्णावधि कोगतः 
र न नहीं है वह पहिले यही इच्छा करता हे कि 
अर्थात्‌ जिसके पास क ठ > द तो इच्छा वह 
न्यूनतः सौ रुपये तो मेरे पास 
क एक सदल होने चाहिए, भावस सहल माह हो जाने पर खच कौ 
इच्छा हो जाती है, यदि सौभाग्य से लक्षाधिप भी बन गया तो उसी बित्तैषणा में 
से दूसरी शाखा निकल पड़ती है कि अपना शासन भी हो, अतः राज्य को इच्छा 
करता है। राजा भी होगया तो राज्य बढ़ाकर चक्रवर्ती बनने की इच्छा 
` हो जाती है। चक्रवर्ती भी बन गया तो और शाखा निकल पड़ती है कि त्रिलोकी 
का स्वामी इन्द्र बनू, दैवात्‌ इन्द्र भी बन गया तो आऔर शाखा निकलती है कि 
मेरा भी बनाने वाळा ब्रह्मा हे, वह ब्रह्म पद ही सुरे प्राप्त होना चाहिए । ब्रह्मा को 
भी विष्णु बनने की इच्छा रहती हे और विष्णु को शिव पद अथात्‌ निष्कल 
तुरीय पद प्राप्ति की इच्छा रहती है, अतः तृष्णा का अन्त बिना मोक्ष पद प्राप्त 
किये किसी को नहीं मिळ सकता । इसी अकार पुत्रेषणा ओर लोकेषणा की भो 
अनेक अनन्त शाखाएं निकलती रहती हैं. जिनका अनुभव अत्येक मनुष्य विचार 
से अपने हो भीतर कर सकता है। इसीलिए संक्षेप में भगवान्‌ ने कहा हे कि 
अव्यवसायी अथात्‌ कामना निरत पुरुषों की बुद्धि-बृत्तियाँ अनेक शाखाबाली ओर 
प्रत्येक शाखा में अनन्त होती हैं। इन्हीं की पूर्ति के झंझट में सब आयु पूरी हो जाती 
है ओर भगवदुपासना वा ज्ञान प्राप्ति का किसी को अवसर ही नहीं मिढता। 
एक उपहास की किंवदन्ती है क्रि कोई पुरुष अपने किसी मित्र के यहाँ 
अधिक भोजन कर आया था। उसकी अस्वस्थता देख कर किसी ने वैद्य को 
बुलाया, वैद्य ने विरेचन के लिए दो गोली उसे निकालकर दी कि ये खालो, 
बिरेचन होकर स्वस्थ हो जाओगे। इसपर उस रोगी ने कुपित होकर कहा कि 
मूख यदि इन गोलियों के लायक स्थान पेट में होता तो मैं एक लड्डू ही और 
क्या न खाता ! वही बात यहाँ हे कि यदि समय शेष हो तो उसमें और अधिक 
अथे काम का सेवन क्यों न करे ! भगवदुपासना वा ज्ञान साधन में जितने 
समय का व्यय कर उतने समय में इन्द्रिय तृप्ति का ही और कुछ आयोजन क्यों 
न किया जाय ! इसलिए इन कामनासक्त बुद्धिवालों को ईरवराराधन वा कर्मयोग 
का समय ही मिळना अति दुष्कर है। इसी कारण कर्मयोग में प्रवृत्त होने बाले को 
Fe व्यवसायात्मक बुद्धि प्राप्त करने का प्रयत्न करना चाहिए तब ही कमे योग 
निवद Dope का कि बिना ईश्वराराधन के कमयोग नहीं बनता । 
से मन की ओर अवश्य खिंच pe २ हो तहा 
अतः ईश्वरनिष्ठ एकाम बुद्धि सम्पादित करना कर्मयोग के लिए अत्यावश्यक हे । 
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बत्तीसवाँ -पुष्प 


यामिमां पुष्पितां वाचं ग्रवदन्त्यविपर्चितः | 
वेदवादरताः पार्थ नान्यदस्तीतिबादिनः || २-४२ 
कामात्मानः स्वगंपरा जन्मकर्मफलप्रदाम्‌ । 
क्रियाविशेषबहुलां भोगैर्वर्यगतिंग्रति ॥ २-४३ 
भोगैशवयंग्रसक्तानां . तयापहृतचेतसाम्‌ । - 
व्यवसायात्मिका बुद्धि! समाधौ न विघीयते ॥ २-४४ 


यहाँ श्रोता के मन सें यह शंका हो सकती है कि व्यवसायात्मक बुद्धि जब 

इतनो श्रेष्ठ हे और इस प्रकार अचूक फळ देने वाली है तो सब हो उसका - 
आश्रयण क्यों नहीं करते ? यदि कहा जाय कि बिना शास्र ज्ञान के चह बुद्धि 
प्राप्त नहीँ होती तो विचार होगा कि शास्रज्ञ भो तो बहुत हें । वे सब इस प्रकार 
की बुद्धि में स्वयं निरत क्‍यों नहीं हो जाते और अपने उपदेश से औरों को 
भी इस बुद्धि की प्राप्ति में क्यों नहीं लगा देते ? ऐसी शंका का निराकरण करने के 
लिए भगवान्‌ बतळाते हैं कि शास्र का भी मुख्य तत्त्व बहुत से शास्त्र पढ़ने वाले 
भी नहीं जान पाते। वे शब्द मात्र सुनकर आपाततः जितना समक पाते हैं, 
उसमें ही स्वयं भी छग जाते हैं और अन्य पुरुषों को भी अपने उपदेश से उसो 
मागे सें गा देते हैं। हमारा मुख्य शांख् वेद हे। किन्तु उस वेद का मुख्य 
तात्पय सबकी समझ में नहीं आ सकता । वह इतना दुरूह है कि बहुत परिश्रम 
करने वाले बड़े बड़े विद्वान्‌ भी उसमें मुग्ध हो जाते हें । आगे गीता में ही कहा 
जायगा कि “वेदबिदेवचाहं” अर्थात्‌ वेद का मुख्य तत्वज्ञ में ही हँ । मेरा ही वह 
उपदेश हे और मैं ही उसका मुख्य तत्त्व समझता हूँ। श्रीमद्भागवत के एकादश 
स्कन्ध में भी स्पष्ट कहा गया हे कि “वेद के विधान अभिधान आदि का पूरा 
तत्व मुझसे अतिरिक्त कोई नहीं समझता ।” इसका तात्पये है कि मेरी कृपा से ही 
कोई कोई समझ पाते हैं। बहुत पुरुष तो उसके आपातः प्रतीत अथे में ही संलग्न 
हो जाते हैं। वेद में अधिकतर कर्मों की विधि है और उन कर्मा का स्वगं आदि 
फल भी विधि प्रतिपादक वाक्यों में ही कहा गया है और आगे विधि के स्तावक 
अर्थवाद वाक्यों में भी उसका अधिकतर वणन किया गया है। बस, इन वैदिक 
वर्णनों से शास्त्र पढ़ते हुए भी पूणो विवेचन न करने बाले पुरुषों की बुद्धि उन्हीं 
फलों में फंस जाती हे। वे खगौदि फलों को ही सबसे ऊँचा ध्येय मान लेते 
। इससे आगे कुछ नहीं है यह उनका भाव बन जाता है। इसलिए उक्त 
भकार की व्यवसायात्मक बुद्धि उन्हें प्राप्त नहीं होती। जब वे स्वयं दी व्यवः 
सायात्मक बुद्धि प्राप्त नहीं कर सकते, तो औरों को उसे प्राप्त करने का उपदेश 
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क्या करेंगे | यही बात इन श्छोकों मेँ वर्णित हे । श्छोकों क अथ है-- 

“हे पाथ ! अविपश्चित्‌ अर्थात्‌ अज्ञ पुरुष जो कि पूणज्ञान नहीं प्राप्त कर 
सकते वे वेद के वाद अर्थात्‌ फळवाद वा अथवाद्‌ आदि में निरत होकर इस 
स्वर्गादि फल से आगे और कुछ नहीं हे, यही मनुष्य जीवन का मुख्य ध्येय हे 
इत्यादि कहते हुए पुष्पों के समान दूर से शोभा युक्त प्रतीत होने वाढी ऐसी 
प्रसिद्ध वाणी कहते हैं। वेदवाद शब्द का अथ कई व्याख्याकारों ने ऐसा भी 
किया है कि वाद अर्थात्‌ शब्द सुनते ही आपाततः प्रतीत होने वाळा अथ । वेद 
के ऐसे ऊपर ऊपर से प्रतीत होने वाले अर्थ में ही वे लोग निरत हो जाते हैं । 

आगे “पुष्पितां वाचम्‌” का विशेषण “इमाम्‌” दिया गया है। “इदम्‌” 
क अथे यहाँ यह हे र ऐसा ही अथे ढोक प्रसिद्धि से प्राप्त होता हे। 
“पुष्पिता” पद से यह सूचित किया कि जैसे पुष्प दूर से ही मनोहर दिखाई 
देते हैं, फळ रूप सार उनमें नहीं मिळता, इसी अकार यदद आगे कही जानेवाळी 
वाणी भी सुनने मात्र से हो चित्ताकषंक होती है। मुख्य सार उसमें ग्राप्त नहों 
होता। वृक्ष से फळ प्राप्त करना विचारक पुरुषों का मुख्य ध्येय दोना चाहिए । 
पुष्पों की चमक दमक में ही फंस जाना अविचारक पुरुषों का काम हे। जो 
वृक्ष वा लता केवळ पुष्प मात्र देती हैं, फळ जिनके नहों लगता वे उत्तम नहीं 
कहे जा सकते। इसी प्रकार मुख्य फळ तक न ले जाने वाळी यह वाणी सार 
रहित और मध्यम श्रेणी की हो है ।” (२-४२) 


दुसरा श्छोक पहिले के साथ ही अन्वित है। इसमें दो विशेषण 

“अविपश्चितः” के हैं और तीन विशेषण “पुष्पितां वाचम्‌” के हैं। ये विशेष्य | 
पढ्‌ पूव पद्य में ही आए हैं। उनके आशय को ही यहाँ विशेषणो द्वारा और 
स्पष्ट किया है। उक्त प्रकार की वाणी कहने वाळे अविद्वान्‌ लोग कामात्मा होते 
हैं। अर्थात्‌ उनके अन्तःकरण में कामनाएं ही व्याप्त रहती हैं। वे कामनाएं 
ही मानों उनकी आत्म रूप बन गई हैं। अथवा यों कहो कि कामनामय अन्तः- 
करण का निरन्तर ल से उनका व्यवहारिक आत्मा भी काममय . 

हा है और उनको दृष्टि में स्वगं ही परम पुरुषार्थ है। इससे ऊपर भी मनुष्य 
लोन का कोई फल है इस तरफ उनकी दृष्टि. ही नहीं जाती । स्वग प्राप्त कर 
ही वे मनुष्य जीवन का अन्तिम फल मानते हैं। उनकी वाणी में कर्मों का 
हा य एवा हदै रिक्सा हे ही अनेक प्रकार के विस्तारों 

करते हैं। जैसा 
ग प्रकार के यज्ञ हैं, इनमें इष्टि की सात संस्थाएं हैं, वि लन ॥ 
द अवत पप अनेक प्रकार का है और सौ दिन में साध्य, या हजार दिन में साध्य 
न्य यज्ञ होते हें जिनमें बहुत से यजमान एक साथ ही मिलकर कर्म 
५९ आर इसी क्रम के अनुसार ऋत्विक भी उनमें बहुत 

कर्मा का बहुत बड़ा प्रपंच उनकी वाणी में रहता है । ल य क्रिया करते 
रहना ही वे सिखाया करते हैं। उन सब कर्मों का फल बार बार संसार में जन्म 
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लेना ही होता है। इसी कर्म फळ रूप जन्म को उनकी क्रियाएं उन्हे 
हैं। अथवा बार बार जन्म छेकर प्रत्येक "णि व्याप उत वडा कती 
` रहना यही फल उनके बिस्तृत कर्मा से मिळता है । जन्म मरण प्रवाह से वा कर्म 
बन्धन से छुटकारा पा जाने का कभी ध्यान ही उन्हे नहीं होता। उनको वाणी 
का अन्तिमळच्य भोग ओर ऐश्वय की आप्ति हो है। स्वर्ग में वा इसो संसार में 
पुनः पुनः जन्म लेकर बहुत बड़े भोग ओर ऐरवय अर्थात्‌ राजा आदि का जन्म 
लेकर अपनी आज्ञा का प्रचार यही प्राप्त कर लेना उनका उद्देश्य बनता है। ये 
भोग ओर ऐश्‍वर्य थोड़े काळ के हैं। इनके अनन्तर फिर अनेक प्रकार के दुःख 
ही सहना है, ऐसा वे कभी नहीं सोचते । (२-४३) 


इस प्रकार भोग ओर ऐशवयं में ही निरन्तर चित्त लगाने वाळे और उनकी 
प्रशंसा के वाक्यों में जिनका मन फेस गया है ऐसे पुरुषों को व्यवसायात्मक 
बुद्धि प्राप्त ही नहीं हो सकती। क्योंकि व्यवसायात्मक बुद्धि समाधि दशा में 
मिळती है । समाधि नाम मन की एकाग्रता का है, भोग और ऐश्वर्य की इच्छाएं 
मन को एकाम होने ही नहीं देतीं। उनकी बुद्धि भी मन की चंचळता के वश 
में हो जाती हे । तब एक रूप व्यवसायात्मक बुद्धि उन्हें प्राप्त हो इसकी संभावना 
ही क्या हो सकती है ? 


र इन इलोकों से कई विद्वान्‌ ऐसा समझते और आक्षेप करते हैं कि भगवद्गीता 
में वेदों की निंदा की गई हे । इससे स्पष्ट है कि गीता वेद विरोधिनी है। किन्तु 
यह उनका श्रम है। जिस गीता के विभूति पाद में सामवेद को, वेद वक्ता 
महर्षि को, वेदों का विभाग करने वाले भगवान्‌ व्यास को, वेदों के मुख्य छन्द 
गायत्री की ओर वेद प्रतिपाद्य देवता बसु को भगवान्‌ ने अपना रूप बतलाया है 
और विश्वरूप दशन प्रसंग में वे वेद के ऋषियों को अपने शरीर में अजुन को 
दिखलाया हे । पन्द्रहवं अध्याय में -- 


“देशच सवरहसेववेद्योवेदान्तकृद्वेद विदेव चाहम्‌” 


„अर्थात्‌ सब वेदों से जानने योग्य मैं ही हूँ और वेदों का वेत्ता भी मैं ही 
हूँ यह स्पष्ट कहा है। तेरहवें अध्याय के आरम्भ में अपने शाक्य को प्रमाणित 
करने के लिए--“ऋषिभिबेहुधागीतं छन्दोभिर्विविधैः प॒थक” इस वाक्य के द्वारा 
ऋषियों के गाए हुए छन्दाँ अथात्‌ वेद मन्त्रों को उपस्थित किया हे और १६ वं 
` अध्याय के अन्त में स्पष्ट ही कहा है कि जो शत्र का विधान छोड़कर इच्छानुसार 

काय करता है वह सिद्धि सुख वा परमगति को प्राप्त नहीं कर सकता । इसलिए 

अजुन तुम अपने कतेन्य निश्चय में शास्त्र को ही प्रमाण मानो ओर शास्त्रविधि 

के अनुसार ही कमे करो। यहाँ शास्त्र पद से वेद ही लिया जा सकता है 

क्योंकि और कोई शास्त्र गीता से अधिक प्रमाण भूत वा इससे प्राचीन हो ऐसा 

स्पष्ट सिद्ध नहीं होता । तब इस प्रकार पद पद में वेद का संकेत प्रमाण रूप से 
ु हट 
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वेद की विरोधिनी केसे हो सकती है यह विद्वानों को विचार 
न यथार्थ बात यह है कि वेद में ही दो एथक्‌ पथक काण्ड 
एक कर्मकाण्ड और दूसरा ज्ञानकाण्ड दोनों का ही संक्षेप या विस्तार से विवरण 
मन्त्र संहिताओं में भी प्राप्त हे और ब्राह्मण के तो ब्राह्मण आर उपनिषद्‌ नाम से 
दो विभाग ही प्रसिद्ध हो गए हैं। इनमें कर्सकाण्ड के प्रतिपादक ब्राह्मण विस्तार 
से यज्ञां का प्रतिपादन करते हैं और उपनिषद्‌ मोक्ष प्राप्ति के लिए परन्रह्म की 
उपासना और उसका ज्ञान बतलाते हैं। इनमें उपनिषत भाग कहीं कहीं 
कर्मकाण्ड पर आक्षेप भी करते हैं कि.इनका फल क्षीण होने बाळा है, वह जीव 
को बन्धन से छुड़ाने वाला नहीं । इस प्रकार के केवळ कमंकारड निरत पुरुषों 
पर वा कर्म विधियों पर आक्षेप वेद में भी कई जगहं प्राप्त होते हे. । मन्त्र भाग 
में ही स्पष्ट कहा गया हे- 

“चो अक्षरे परमे व्योमन्‌ यस्मिन्‌ देवा अधिविश्वे निषेदुः 

यस्तन्न वेद किसरूचा करिष्यति यइत्‌ तढिदुरसतास्ते भवन्ति” । 

( ऋचाओं का मुख्य प्रतिपाद्य परम व्योम नाम का अक्षर पुरुष हे । उसी 
के आधार पर सब देवता स्थित हैं, जो उसे नहीं जानता वह ऋचाओं से क्या 
करेगा अर्थात्‌ क्या छाम उठावेगा, जो उसको जान लेते हैं वे द्द असरत रूप 
मोक्ष को प्राप्त करते हैं,-इत्यादि)। मुण्डकोपनिषद्‌ में तो स्पष्ट ही कहा दे 

“प्लवाह्ेते अददा यज्ञरूपा अष्टादशोक्तमवरं येषु कमं 

एत्च््रेयो येऽभिनन्दन्ति मूढा जराम्रत्युते पुनरेवापि यन्ति--१-७ 

षटापूतं मन्यमाना वररष्ठे नान्यच्छ्रेयो वेदयन्ते प्रमूहाः 
नाकस्य एषे ते सुञुतेश्नुभूत्वेञम लोकं हीनतरंचाविशन्ति7--१-१० 
अर्थात्‌ ये यज्ञरूप नावें कच्ची डॉगियाँ हैं जिनमें कि अठारह व्यक्तियों 


से संपादन करने योग्य कम बतलाए हैं। बड़े सोम आदि यज्ञा में सोलह 
ऋत्विज एक यजमान ओर एक यजमान पत्नी यों कुछ मिलाकर पुरुष यज्ञ के 


अंग होते हैं। ऐसे यज्ञादि को ही जो लोग श्रेय अर्थात्‌ परम पुरुषार्थ मानते 


१ 


हैं वे मूढ़ हैं न मृत्यु के प्रवाह में वे सदा पड़े रहते हैं। और भी कहा 
है---जो अतिमूख लोग यज्ञ और वापी, कूप, धमशाळा आदि निर्माण को ही 
सबसे श्रेष्ठ मानते हैं, इससे आगे जन्म मरण प्रवाह को विच्छिन्न करने वाले 
ज्ञान, se अ ह नहीं, i 202 काल स्वगं में अपने पुण्य 
का फल भोगकर {आ और संभव हे आगे म 
में निरत हो जाये तो इससे भी अति निकृष्ट नरकादि का सी वद करं । न 


इस प्रकार स्वयं वेद भाग में ही वेदोक्त कर्मा का अस्थायी फल बतळाते 
हुए उनकी निन्दा की गई हे । भगवद्गीता उपनिषदों का सार है, न रत 
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उपनिषद्‌ वाक्यों का भी तात्पर्य इसमें कह दिया गया। जो ढोग सांसारिक 
बन्धनों में बंधे हुए हैं, ज्ञान का उदय जिनके हृदय में हो ही नहीं सकता, इतना 
मलिन जिनका अन्तःकरण हे, उनको चित्त शुद्धि के लिए कर्मकाण्ड में यज्ञ आदि 
बताये गये। और जब वे चित्त शुद्ध होने पर ज्ञान उद्य होने की योग्यता उनमें 
. आ जाय तब उस कमकाएड से हटाकर आगे बढ़ाने के लिए उसके फळ को अनित्य 
बताते हुए कमकाण्ड पर आक्षेप कर दिया जाता है। यह सब अधिकार भेद 
पर व्यवस्थित है। इसका विशेष विवरण अग्रिम पद्य के प्रवचन में करेगे । 
तात्पयं यह कि वेद के ही एक भाग उपनिषद्‌ में जैसा कर्मकाण्ड पर झाक्षेप 
किया गया है वैसा ही भगवद्गीता में भी है। इससे भगवद्गीता वेद विरोधिनी 
है ऐसी कल्पना सकंथा निस्सार है । | 


इसके अतिरिक्त इस पद्य में वेद वादों में निरत पुरुषों पर ही न्यून फल 

में फेस जाने का आक्षेप किया गया है। वाद शब्द का अर्थ फलवाद वा . 
अर्थवाद है यह पद्य के अथे में स्पष्ट कर चुके हैं। यदि पूर्व मीमांसा की ही 
प्रक्रिया देखी जाय तो भी वेद्‌ के मुख्य प्रतिपाद्य अंश पर इससे कोई आक्षेप नहीं 
आता । अथेबादों का स्वार्थ में तात्पय पूं मीमांसक भी नहीं मानते। वे तो 
केवळ विधि में प्ररोचना और निषेध्य में प्रद्वेष बताने के लिए स्तुति निन्दा रूप 
में कहे गए हैं। उनमें स्तुति सुनकर पुरुषों की विधि प्रतिपाद्य कम में प्रवृत्त 
होती हे ओर निन्दा सुनकर निषिद्ध कम से निवृत्ति होती हे । यह अवृत्ति या 
निवृत्ति कराना ही अथवाद वाक्यों का उद्देश्य है। स्वार्थ प्रतिपादन में उनका 
कोई तात्पयें नहीं । इस प्रकार पूव मीमांसकों ने भी अर्थवादों को उपेक्षित 
ठहराया हे । इसलिए उनपर आक्षेप वेद पर आक्षेप नहीं कहा जा सकता । 
फलवाद में भी विधि का तात्पय नहीं होता । क्योंकि फल विधेय नहीं हे। 
“बूरा कामो यजेत” इत्यादि वाक्यों में “स्वगे की इच्छा करो” ऐसा विधान 
. सिद्ध नहीं होता किन्तु यदि स्वग की इच्छा हो गई हो तो उपाय रूप से यज्ञ 
करना चाहिए । यह उस वाक्य का अथ होता है। इसलिए स्वग कामना तो 
वहाँ उद्देश्य का विशेषण होकर ही रहती है। विधेय तो वहाँ यज्ञ कम ही हे 
और विधेय में ही वाक्य का मुख्य तात्पय रहता है यह पूव मीमांसकों का निणय 
है। भगवान्‌ ने गीता में सवेत्र कामना को ही निन्दित ठहराया है। कर्मों र 
कहीं निन्दा नहीं की। प्रत्युत सर्वत्र यही प्रतिपादन किया है कि फलाशा को 
छोड़कर कमे तो करते ही रहना चाहिए। इसलिए वेदों के मुख्य प्रतिपाद्य कम 
भाग पर तो कहीं भी कोई आक्षेप गीता में मिळता नहीं। जो कुछ आक्षेप है 
वह फलांश पर ही है । फलांश वेद वाक्यां का मुख्य प्रतिपाद्य नहाँ। इसलिए 
फलांश पर किया गया आक्षेप वेद का विरोध करना नहीं कहा जा सकता । 
फळ की इच्छा तो अन्तःकरण में स्वतः उत्पन्न होती है। वह विधान साध्य 
नहों। जो लोग विधि वाक्यां को नहीं सुनते, नहीं जानते वा उनपर श्रद्धा नहीं 
करते वे भी फल भोग की इच्छा तो सदा किया ही करते हैं। इससे ही सिद्ध 
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की जाती। वह तो 
कि फल की इच्छा किसी शाख से नहीं उत्पन्न 
आलला राग के द्वारा अन्तःकरण भें उदित होती है । इसीलिए शास्रं में 


“गात? प्राप्त” कहा जाता है। शास्त्र तो उस इच्छा की पूर्ति के 
> क बंता देता हे । जैसे भोग्य पदार्थों की प्राप्ति के लोकिक भिन्न 
भिन्न प्रकार के उपाय हैं वैसे ही वेद ने भी स्वग सुख भोग की प्राप्ति के उपाय 


। लौकिक उपायों की अपेक्षा वैदिक उपायों में विशेषता यही हे 
हि १ अल्प सुख उत्पन्न करते हे और वह सुख अतिशीघ्र ही नष्ट 
होने वाला होता है। वैदिक यज्ञ आदि उपायों से जो स्वग सुख मिलता है वह 
लौकिक सुखों की अपेक्षा बहुत उच्च श्रेणी का हे और इनकी अपेक्षा बहुत कुछ 
चिरस्थायी भी है। इसीलिए अधिक और चिरस्थायी सुख प्राप्त करने के लिए 
आस्तिक पुरुषों की प्रवृत्ति वेदिक कर्मों में हुआ करती हे। टर किन्तु वेदिक कर्मों 
से प्राप्त होने वाले अधिक सुखों में भी तारतम्य ह। स्वग में जाकर भी कोई 
. सामान्य कोटि का देवता बनता है। उत्कृष्ट कम करने वाले वहां अधिकारी 
बन जाते हैं। शत यज्ञ पूरे कर लेने बाले इन्द्र पद आप्त कर लेते है। यह भी 
पुराण आदि में वर्णित है। अब जिन्हें सामान्य देव भाव मिला र अपने से 
` उत्कृष्ट अधिकारियों को देखकर चित्त में अवश्य संकुचित होंगे कि हमें भी इतना 
अधिकार मिलता तो बहुत अधिक सुख होता और लौकिक सुखों की अपेक्षा 
कितना हो चिरस्थायी हो किन्तु अन्ततः है वह भी विनश्वर। उसका भी क्षय 
होना ही है। क्षय हो जाने पर पूवे सुखानुभवों का स्मरण कर अन्तःकरण में 
घोर दुःख होगा, जेसे लोक में कोई पुरुष बड़ा अधिकार प्राप्त कर फिर उससे 
विच्युत हो जाता दै तो उसे-जिसने कभी अधिकार प्राप्त नहीं किया उसकी अपेक्षा 
बहुत अधिक दुःख होता है। पुरुष जितना भोग भोगता हे उतना हो उनमें 
अधिक राग बढ़ जाता हे ओर उन भोगों के नष्ट होने पर बहुत अधिक क्ढेश 
होता है। इन्हीं सब-बातों को ल॑क्ष्य में रखकर वेद के ज्ञान काण्ड और दृशंन 
शाख्रों में यज्ञादि जन्य सुख को लौकिक सुख के समान ही बतलाया हे और 
परम पुरुषार्थ के आगे उन्हें सवथा हेय माना हे। यही बात गीता में भी 


है। इसलिए यह अंश भी वेदोक्त का ही अनुवाद है वेद विरोध का यहाँ कोई 
प्रसंग नहीं । 
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तैतीसवां -पुष्प 


त्रैगुण्यविषया वेदाः निस्त्रेगुण्यो भवाजुन । 
निहन्दो नित्यसच्चस्थो निर्योगक्षेम आत्मवान्‌ ॥ २।४५ 


हे अजुन । सत्त्व रज तम नाम के तीन गुणों से उत्पन्न संसार वेदों का 
प्रकाशनीय है । किन्तु तुम तो इन तीनों गुणों से ऊपर जाकर-उठकर निखेगुण्य 
बन जाओ । शीत-उष्ण, सुख-दुःख आदि इन्हों के वश में मत रहो। सदा 
ही सत्त्व अर्थात्‌ पैय में स्थित रहो। योग और क्षेम की भी चिन्ता छोड़ दो | 
केवल आत्मनिष्ठ हो जावो । 


पूव पद्य में कहा गया है कि वेदोक्त स्वगौदि फलों की वासना रखने वालों 

को व्यवसायात्मक बुद्धि प्राप्त नहीं होती । इसपर प्रश्‍न होता है कि वेद तो जगत्‌ 

के कल्याण के लिए भगवान्‌ ने प्रकट किए हैं। फिर उनमें ऐसे कल्याणकारक 
व्यवसायात्मक बुद्धि प्रतिबन्धक विषय क्यों कहे गये ? इसका उत्तर भगवान्‌ 

देते हैं कि संसार त्रिगुणात्मक है। आगे कहना है कि जगत्‌ की रचना भगवान्‌ 

की प्रेरणा से प्रकृति करती हे और प्रकृति सत्त्व रज तम तीनों गुणों का एक समष्टि 

नाम है। इन गुणों में कोई एक प्रधान रहता है ओर शेष दो उसके अंग बन जाते 

हैं, ब उससे दब जाते हैं। इसलिए संसार में तीनों प्रकार के प्राणी दिखाई देते 

हैं। किसी में सत्त्वगुण प्रधान होता है, किसी में रजोगुण और किसी तमोगुण | 

इन तीनों गुणों का विस्तार आगे सत्तरहर्वे ओर अट्ठारहव अध्याय में भगवान्‌ 

बतावेंगे कि सत्त्वगुण प्रधान मनुष्यों की प्रवृत्ति सदा शान्तिमय और निष्काम 

रहती है, रजोगुण प्रधान पुरुष कामनाओं से व्यम्न रहते हैं और तमोगुण प्रधान 

दूसरों के अहित में ही तत्पर रहते हैं। इस अकार भिन्न-भिन्न प्राणी ओर 

विशेषकर मनुष्य भी तीनों प्रकार के पाए जाते हैं। वेदों को तो सबको ही 

हितोपदेश करना है और सबका ही हित साधन करना है। इसलिए सबके ही 

उपयोगी उपदेश उनमें प्राप्त होते हैं। रजोगुण वाळे कामना प्रधान पुरुष संसार 
में बहुत हैं, इसलिए उनकी कामनाओं की पूर्ति के उपाय विविध कम वेद में 
बिस्तार से बताए गए हैं। जिनसे स्वगोदि फल की आपति होतो है। ओर जो 
मनुष्य पूवक कर्मोनुष्ठान द्वारा शुद्धान्तः करण हो चुके हैं, जिनकी कामनाएं 
दब चुकी हैं, उनके लिए आरण्यक ओर उपनिषदों में उपासना ओर तत्त्वज्ञान 
का उपदेश भी वेदों में ही दिया गया है। यदि वेद केवल निष्काम पुरुषों को 
. ही उपदेश देते तो रजोगुण प्रधान सकाम पुरुष वेदों के उपदेशरूप लाभ से वंचित 
रह जाते। तब सब जगत्‌ का उपकार वेदों के द्वारा कैसे होता ? वेदों को प्रकट 
करने वाळे परमात्मा पर भो यह कलंक आता है कि उसने कुछ थोड़े से सत्वगुण 

प्रधान आणियों को ही उपदेश दिया। अधिकतर मनुष्यों के कल्याण का उपाय 
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नि सब प्रकार के प्राणियों के उद्धार के लिए ह वेदों को 
खव क “त्रेगुर्यविषयाः? इस शब्द का अथ भिन्न-भिन्न 


प्रयत्न करना पड़ा है । यहां ये ज्ञ 
व्याख्याकारो ने अनेक रूप से किया है। व्याकरण की रीति से “तीनों गुणों 


का समुदाय वा उससे उत्पन्न” इतना ही इस शब्द का अथे होता है । (इसलिए 
कई ब्याख्याकारों ने तीनों गुण ही वेदों के उपदेशा के विषय हैं, यही अथे माना 
है। तीनों गुणों से तीनों गुणों बाले मनुष्य आदि प्राणी ळे लिए जाएंगे, अथवा 
तीनों गुणों से उत्पन्न संसार वा सांसारिक प्राणी शब्द के अथ में ही प्रविष्ट कर 
लिए जाएं, ऐसा भी कई व्याख्याकारों का मत है। तीनों गुणों का समुदाय 
वेदों का.विषय अर्थात्‌ प्रतिपाद्य है-तीनों गुणों का वणेन वेद करते हैं, यहद भी 
अथे हो सकता है। किसी भो प्रकार का अर्थ किया जाय तात्पय एक ही होगा 
कि वेद तीनों गुण वाले मनुष्यों के उपकार के लिए हैं। वेद सबको ही अपने 
अधिकार के अनुसार उपदेश देता हे-कर्मकाण्ड के अधिकारियों को कमकाण्ड 
द्वारा उनकी अभिलाषा की पूर्ति के साधन बताता है; उपासना के अधिकारियों 
को उपासना का उपदेश देकर आगे बढ़ाता हे और ज्ञान के अधिकारियों को 
तत्वज्ञान का उपदेश देकर सीधा मोक्ष मागे में प्रविष्ट कराता है । अपने-अपने 
अधिकार के अनुसार प्रत्येक मनुष्य उसमें से अपना कतव्य चुन ले वा शुरु 
उनको अपने अधिकार के अनुकूल मागं में लगादें, जिससे उनका हित हो । 


वैदिक सनातन धमं की यही विशेषता है. कि बह अधिकार-भेद स्थापित 

कर प्रत्येक मनुष्य को हितकर मागे बता देता है। अन्य धर्म जहाँ केवळ एक 
ही मागं बताते हैं। उस मागे में जो चल सकें, वे अपना कल्याण साधन करें। 
जो न चल सकें, उनके लिए कोई उपाय नहीं। अर्थात्‌ एक मार्ग में न चल 
सकने वालों के लिए उन धर्मों का दरवाजा बन्द रहता है। जेसे कि हमारे 
हातात त ही es जैन न बोद्ध धम हैं। वे वेद को नहीं मानते। 
ए अपने यहां अधिकार-भेद भी नहीं रखते । उनके धर्म केवल निवृत्ति- 
माग को अधान रखते हैं। किन्तु प्रश्न यही है कि निवृत्ति-मार में कितने मनुष्य 
जा सकते हैं ? प्राणियों के लिए स्वाभाविक प्रबृत्ति-माग ही है। आज जो जैन 
वा बौद्ध संसार में दिखाई देते हैं, उनमें से कितने निवृत्ति मागे के अनुगामी हैं, 
इसको परीक्षा की जाय तो प्रतिशत बहुत ही अल्प अंश निवृत्ति प्रधान पुरुषों का 
आप्त होगा। तब शेष पुरुष तो नाम मात्र के ही जेन-बौद्ध हैं। उस मार्ग से वे 


के उदूभावक हजरत ईसा का एक उपदेश प्रसिद्ध 
हजरत ईस . असिद्ध हे कि“ 
पर थप्पड़ मारे, तो दूसरा गाल भी डा छ कोर याह पक 
क ती प्रयत्न न करो” | , इसमें सन्देह नहीं कि उपदेश अत्यन्त शान्ति- 
कल्याण-कारक ' एवं उच्च श्रेणी का है । परन्तु देखना यही चाहिए 
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कि इसका पालन कितने मनुष्य कर सकते हैं। यदि i 
“मानना चाहिए ओर इसके पालन के लिए क a तो हा 
कि बात ठीक हे । किन्तु, यत्न करके भी इतनी शान्ति प्राप्त कर छेने में कितने 
मनुष्य सफल होंगे ! हम कह चुके हैं कि आज संसार में यह एक व्यापक धर्म 
बन रहा है। किन्तु नाम के लिए इस धमे के अनुयायी बनने बालों में नित्य 
लड़ाई-मगड़े, नित्य भिन्न-भिन्न प्रकारों से औरों के नाश करने की प्रवृत्ति ओर 
सदा ही बदला छेने की भावना देखी जा रही है। उस शान्ति का ढेशमात्र 
भी प्रतिशत-प्रतिसहस्र वा प्रतिलक्ष एक में भी नहीं दिखाई देता। तब उस 
उपदेश का लाभ जनता ने क्या उठाया वा उस उपदेश की श्रेणी तक पहुँचने के 
लिए आरम्भिक उपाय क्या है ? यह उस धमे में नहीं बताया जाता। इसलिए 
कहना होगा कि बहुतों के लिए ऐसे शान्ति प्रधान वा निवृत्ति प्रधान धर्मों का 
द्वार ही बन्द्‌ है । किन्तु वैदिक सनातन धमे में ऐसौ बात नहीं। उसके बताए 
हुए वण धर्म ओर आश्रम धमे में क्रम से उन्नत होने के उपाय निर्दिष्ट हैं । मनुष्यों 
के अधिकारानुसार भिन्न-भिन्न मागे इस धम में बताए हुए हैं। वर्तमान में 
बात उलटी समझी जा रही है। . अधिकार-भेद पर चिढ़कर बहुत लोग वैदिक 
सनातन धम पर उलटा आक्षेप करते हैं कि यहाँ तो बहुत से अधिकार ब्राह्मणादि 
जाति विशेषों को ही दिए जाते हैं। रों के लिए द्वार बन्द हैं। उन्हें 
अनधिकारी बता दिया जाता हे। यह बात बिल्कुळ उलटी है। एक दृष्टान्त 
देखिए-मान लीजिए कि किसी नगर में दो नए वेद्य आए । उनमें एक वैद्य के 
पास केवल एक योग (नुस्खा) था । चाहे कोई शिरददे वाला आवे वा कोई पेट 
के अजीणं वाला--वही योग सबको वह वेद्य बता देता था। जिन रोगों पर 
बह योग उपयोगी होता, उस रोग के रोगी उससे लाभ उठाते, किन्तु दूसरे यदि 
कहते कि हमें तो इससे लाभ नहीं हुआ तो यही उत्तर मिळता कि भाई! यहाँ 
तो यही औषधि हे, छेते जाओ। कभी कुछ हो ही जायगा। न लाभ होगा 
तो हानि ही उठाना । यह तो बही कहावत हुई जेसा कि किसी कवि ने किसी 
बेद्य का उपहास करते हुए कहा है कि-- 


“यस्य कस्यतरोमूलं येन केनापिं पेषितम्‌। 
: यस्मै कस्मै प्रदातव्यं यद्वा तढ्ठा भविष्यति ॥” 


` अर्थात्‌ किसी भी वृक्ष की जड़ ले लो। उसे किसी भी पदार्थे के साथ 
पीस डालो । वह चूणे किसी को दे दो। कुछ तो दो ही जायगा। इसके 
विपरीत दूसरा बैद्य जो इसी नगर में आया था, वह प्रत्येक आणी के सिन्न- 
भिन्न रोगों की परीक्षा करता, उस प्राणी की परिस्थिति, उसकी अग्नि का बल 
आदि देखता और तब सब बातों का विचार कर एक-एक रोग में भो अनेक 
प्रकार की औषधियों का प्रयोग बताता। अब कहिए कि इन दोनों वैद्या में से 
अधिक लोकोपकार किसके दरारा होगा ? निस्सन्देह आप यही कहेंगे कि अधिक 
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वैद्य ही है जो मिन्न-मिन्न रोगों पर ओर भिन्न-भिन्न 
भिन्न-भिन्न औषधों का प्रयोग करता हॅ. । म प्रकार 
बाळे से तो बहुत कम लोग वि i श 
| $ भी समझिए। जेसे वैद्य स्थूल शरीर का चिकित्सक होता ह, 
| ह त्य शरीर के वा यों कहो कि अन्तः करण व्यावहारिक आत्मा 
आदि के चिकित्सक हैं। उनमें भी जो भिन्न-भिन्न अधिकार के अनुसार भिन्न- 
भिन्न प्रयोग बताता है, वही सबका उपकारक हो सकता हे। एक योग बता 
देने वाले वैद्य की तरह एक ही प्रकार का धर्मे बताने बालों से बहुत अल्प जनता 
लाभ उठा सकती है। इसी उद्देश्य से सनातन धमं में अधिकार भेद मुख्य 
माना गया है। कमंकाएड का अधिकारी कमे ही करे, उनमें भी वैदिक उच्च 
यज्ञादि कमे के अधिकारी उनमें छगाए जायँ, उनसे नीची श्रेणी के अधिकारी 
स्मार्त यज्ञ ही करें, उसके भी जो अधिकारी न हों, वे यज्ञ दशन, उनमें दान वा 
जप आदि ही कर लिया करें, इससे वे भी क्रम से उन्नति करते जाएंगे। याँ 
ही उपासना में भी अनेक भेद हैं। निगुणेनिराकार परब्रह्म की उपासना जो 
नहीं करते, उनके ढिए सगुण नाना रूपों की वा उन रूपों की मूर्ति आदि को 
उपासना बताई गई है । यों ही ज्ञान काण्ड में भी भिन्न-भिन्न माग चलते हे । 
क्रमिक उन्नति करता हुआ मनुष्य अन्तिम सवोत्मक ज्ञान पर पहुँच जाता हैं । 
सनातन धमे का यही विश्वास है कि अधिकारानुसार क्रमिक उन्नति का माग 
सबको वताना चाहिए । एक हीं मागे का हठ करने से सबको लाभ नहीं हो 
सकता। ओर तो क्या जो अत्यन्त तमोगुणी मनुष्य अपने शत्रु आदि के 
उच्छेदन को ही अपना परम पुरुषाथ मानते हैं. उनके लिए भी उपाय वेद ने 
बताए हैं। वेद में एक श्येन याग का भी विधान मिळता है, जिसका फल है-- 
शत्रुओं का उच्छेदन । पूर्व मीमांसा में विचार हुआ है कि ऐसे कमं को धमे 
तो नहीं कहा जा सकता क्योंकि यह कोई पुरुषार्थ रूप नहीं है, किन्तु ऐसे उपाय 
बताने का भी वेद का लक्ष्य यही है कि जो तमोगुणी मनुष्य धमे की ओर झकना 
ही नहीं चाहते उन्हें उनकी रुचि के अनुसार तामस काये भी बताएं जाएं, तो 
उन उपायों के सफल होने पर उनकी वेद शाख्रों पर श्रद्धा हो जायगी। उस 
श्रद्धा के कारण वे वेद शाखं के अन्यान्य उपदेशों पर भी ध्यान देने ळगेंगे । 
इस प्रकार जो सबंथा शाख्र-विमुख थे, उन्हें शात्र की ओर खींचकर झाख के 
उपदेश क्रमशः उनके अन्तः करण में जमाए जायेगे तो सम्भव हे कि वे भी एक 
दिन धार्मिक बन जाएं। उनके सर्वथा उपेक्षा कर देने से तो वे यथेच्छाचारी 
बनकर अधिकाधिक पतित ही होते जाएंगे, इसलिए परम कारुणिक वेद उनकी 
रुचि के अनुसार उपदेश देकर उन्हें भी शास्त्र मर्यादा के भीतर पकड़ना चाहता 

दै जिससे कि वे भी सबंथा बहिर्मुख व वंचित न रहें । हु 
हे मीमांसा के अनुसार वेदशाख में एक परिसंख्या नाम की विधि भी होती 
नर ना म 
व्यसनशीळ हैं कि उससे उनका बचाना असम्भव ही 


२, ४५ ] 


उपकारक तो वह दूसरा 
परिस्थितियां के अनुसार 
की औषधि का प्रयोग करने व 


6-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( २७३ ) [ २, ४५ 


प्रतीत होता दै. उन्हें: पहिळे इतनी स्वतन्त्रता दी जाती है कि देव-पित कार्य में 
अर्थात्‌ यज्ञ आद्भादि में तुम मांस भक्षण कर सकते हो। स्वतन्त्र रूप से बिना 
देव-पिठ्‌ अचन के मांस मत खाया करो। इससे थोड़ी आजादी देकर बहुत 
कुछ उन्हें बचा लिया गया। लोक में भी ऐसा होता है कि जो बालक दिन-रात 
खेलने के अभ्यासी हैं, उन्हें एक या दो घण्टे खेलने के लिए दे दिए जाते हैं । 
उस समय की प्रत्याशा में वे शेष समय में अध्ययन करते रहते हैं। घीरे-धीरे 
व्यसन से छुड़ा लेने का यह नियम मानव प्रकृति के अनुकूल है। इसी परिसंख्या 
रूप में मांसादि की अजुज्ञा भी वेद में मिलती हे । उसका उद्देश्य यही है कि 
धीरे-धीरे इन्हें बचा छिया जाय। जिनको द्यूत का व्यसन है उन्हें भी कहा जाता 
हे कि दीपावली के आसपास यूत खेल ल्या करो। सदा मत खेला करो। इन 
सबका उद्देश्य शनेः शनेः व्यसनों से बचाना है। जब वर्ष भर दत खेलना एक 
आदमी छोड़ देगा और केवल दोपावढी पर ही खेलने का . अभ्यासी रहेगा तो 


फिर इतने से अंश से उसे बचा देना कौन-सा कठिन हे । 


. इस प्रकार सब पर कृपा करते हुए, सबको मर्यादा में बांधते हुए वेद शाखा 
में सबके उपकार के लिए सभी अकार के विधान किए हैं। किन्तु मनुष्य का 
कतव्य है कि वह जितना ऊँचा उठ जाय, वहाँ से और ऊपर ही जाने की चेष्टा 
करता रहे, फिर नीचे न गिरे। इसी आशय से भगवान्‌ ने कहा कि वेद तो 
तीनों गुणों वाळे पुरुषों के लिए हे । किन्तु तुम बहुत बुद्धिमान्‌ हो, इसलिए 
सोच-विचार कर इस त्रिगुण समुदाय से ऊपर उठो। त्रिगुण प्रकृति का धर्म ` 
है, आत्मा इसके बन्धन में नहीं है, इसलिए आत्मज्ञान की ओर झुकते हुए 
त्रिगुणमय प्रपञ्च से उपर आ जाओगे। जब त्रिगुण अपञ्च से ऊपर आओगे, 
अथात्‌ निस्त्रेगुण्य बनोगे तब निद्वन्द हो जाओगे । द्वन्द्व शब्द का अर्थ है-- 
जोड़ा। संसार में परस्पर विरुद्ध अन्तःकरण-वृत्तियो के जोडे प्रसिद्ध हैं। जैसे 
सुख-दुःख, शीत-उष्ण, मान-अपमान आदि आदि। बहुत से परस्पर सम्बन्धी 
वृत्तियो के भो जोडे हैं, जिनसे एक के साथ दूसरा भी आ जाता है। जैसे- ` 
अहन्ता-ममता; छोभ-मोह, काम-क्रोध, मद-मात्सय आदि । यह सब जोड़े प्रकृति 
के ही गुणों के प्रपञ्च हैं । त्रिगुणात्मक प्रकृति से ऊपर उठने पर इनका आक्रमण : 
अन्तःकरण पर नहीं रहता । वही सनुष्य निद्वन्द कहलाता है । आगे कहा गया 
कि नित्य सत्त्व में स्थित हो जाओ। यहाँ शंका होगी कि सत्त्व भी तो प्रकृति 
का ही एक गुण है । जब भगवान्‌ तीनों गुणों से ऊपर उठने का उपदेश दे रहे 
है, तब तो सत्त्व से भी ऊपर उठना चाहिए। फिर सत्त्व में स्थिति क्यों बताई 
गई ? इसका समाधान अधिक व्याख्याकार यही करते हैं कि तीनों गुणों के 
सम्मिश्रण से ऊपर उठो। अर्थात्‌ रज और तम का सम्मिश्रण दबा कर शुद्ध 
` सत्त्व में रहो । शुद्ध सत्त्व से ही व्यवसायात्मक बुद्धि बनेगी और तबही कर्मेयोग 

सकेगा। रज और तम का मिश्रण रहते व्यवसायात्मक बुद्धि नहीं बन 
सकती । जब तक पुरुष संसार में हे तब तक तीनों गुणों का त्याग तो नहीं हो 

३५ 
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: तीनों गुणों का त्याग मुक्त होने पर ही होगा। साधन दशा में तो 
तको है कि रज और तम को दबाकर शुद्ध सत्व बढ़ाया जाय और 
सत्व शुद्ध होने पर बुद्धि स्थिर होगी। तथा कर्म योगादि में छगेगी।_ कई 
व्याख्याकारों ने यहाँ सत्व शब्द का अथ घैय किया हे | पूर्वोक्त इन्द्रं की 
सहनशीळता बिना धैये के नहों हो सकती, इसलिए धैय में स्थित होकर इन्द्रो 
की सहनशीलता ग्राप्त करो। धैयं भी सत्वगुण का ही काय हे। इसलिए 
दोनों प्रकार की व्याख्याओं का तात्पर्य एक ही होता हे। एक यह भी मागे है 
कि आगम शास्र में तीन गुण तो प्रकृति के माने गए हैं. और इनसे ऊपर भी एक 
नित्य सत्व है। जो कि शिव वा ईश्वर का स्वगत धम हे । जिसके अनुसार 
ईश्वर सृष्टि करता हे । यहाँ सत्व शब्द से भगवान्‌ का अभिप्राय यही है कि 
तीनों गुणों से ऊपर उठकर उस भगवत तत्त्व के. अन्तरगत सत्व में चले जाओ। 
संसार दशा में तोनों गुणां से ऊपर उठना यद्यपि सम्भव नहीं हे । तथापि भगवान्‌ 
के उपदेश का आशय यही है कि अपना लक्ष्य त्रेगुण्य से बाहर हो जाना रक्खो | 
ओर तदनुकूळ ही प्रयत्न करते रहो, जिससे कि संसार से प्रथक्‌ हो सकोगे। 
कदाचित्‌ यह शंका हो. कि गुणों का सम्बन्ध छोड़ देने पर योगक्षेम केसे चळेगा ? 
जो चीज हमें प्राप्त नहीं हे उसे आफ्न कर लेने का नाम योग हे और जो ग्राप्त है, 
उसकी रक्षा करने का नाम चेम है। संसारी पुरुषों को अन्ततः भोजनादि व्यापार 
के लिए तो योगक्षेम करना ही पड़ता है । इसीलिए व्योहार में निर्वाह करने का 
नाम ही योगक्षेम पड़ गया दै। बह सब संसार का निर्वाह भी तो तीनों गुणों 
के ही अन्तगत है। जब गुणों से प्रथक्‌ होने का प्रयत्न करेंगे तो संसार के 
काय भोजनादि का निर्वाह भी कैसे हो सकेगा ? इस प्रश्‍न का उत्तर देने के 
लिए भगवान्‌ कहते हैं कि निर्योगक्षेम बनो । अर्थात्‌ योगक्षेम की भी चिन्ता 

दो । जो कुछ स्वतः प्राप्त हो जाय उसी से अपना निर्वाह करते रहो। 

योग का वा क्षेम का कोई प्रयत्न मत करो। इसे ही दूसरे शब्दों में “यदच्छा- 

छाभसंतुष्ट” कहते हैं। अर्थात्‌ बिना प्रयत्न जो कुछ स्वतः ही प्राप्त हो गया 

उसी से निर्वाह कर लेना चाहिए। झाखनों में ऐसे ही उपदेश विरक्त लोगों को 

र उति हि भगवान्‌ स्वयं स योगक्षेम का प्रवन्ध अपने आप करते 
बालक का जन्म 

वी कहा गया हे कि. ही माता के स्तनों से दुर्ध निकलने लगता 


इत्यथे नातिचेष्टेणा सा हि तत्रैवनिमिता । 
गर्भादुत्पतिते जन्तौ मातुःप्रसवतः स्तनो ||” 
अर्थात्‌ अपने जीवन निर्वाह के लिए कोई चिन्ता 
चाहिए। जीविका तो विधाता ने पढिले स्वयं बना दी हे न्य 


प्रमाण हे कि बालक के उत्पन्न होते ही माता के स्तनों 
हे। इसी उपदेश को महात्मा छोग इस प्रकार रह pb 
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राजा भी किसी को कारावास का दण्ड देता है, तो उसके भोजन का प्रबन्ध 
अवश्य ही कर देता है। फिर महाराजाओं के भी महाराज परमात्मा ने कर्मवश 
जीव को संसाररूप कारावास में भेजा तो वह उसके भोजन का प्रबन्ध कैसे न 
करेगा। महाराष्ट्र वीर शिवाजी के जीवन-चरित्र में भी ऐसा लिखा है कि 
जब वे कई किले बनवा रदे थे और उस काये में सेकड़ों मनुष्य लगे हुए थे। 
तब एक दिन निरीक्षण करते हुए उनके चित्त में ऐसा अभिमान आ गया कि 
इतने मनुष्यों का पालन मैं ही कर रहा हूँ। उसी समय देखा कि उनके गुरु 
श्री समथ रामदास स्वामी जो कि सुप्रसिद्ध सिद्ध आप्त थे, सामने से आ रहे 
हैं। शिवाजी ने प्रणाम किया। गुरु ने एक शिला को ओर संकेत कर कहा 
कि इसे तोडूवा दो। मजदूरों को आज्ञा हुई । वह शिलाखण्ड तोड़ा गया। 
उसके भीतर लोगों ने आइचयं से देखा कि थोड़ी सी मिट्टी है। उसमें एक 
छोटी सी मेढ़को बेठी है। और उसके पास एक चुल्डू जळ भी वहीं मौजूद है । 
स्वामी जी ने शिवा जी को सम्बोधित करके कहा कि “बता शिवा ! इस मंढकी 
को यह जल किसने पहुँचाया” ९ शिवाजी समझ गए कि मेरे चित्त का अभिमान 
गुरु जी ने जान लिया हे और उसे चूण करने के लिए यह रचना मुके दिखाई 
है। तुरन्त चरण पकड़ लिए और गिड़गिड़ा कर आथना करने लगे कि 
महाराज ! अब तो ऐसी कृपा कीजिए कि इस प्रकार की दुभोवनाएं चित्त में उठा 
होन करें। अस्तु, आगे भी भगवान्‌ का यह उपदेश आवेगा कि “योगत्षेम॑ 
वहाम्यहम?” । अर्थात्‌ जो एकान्ततः विश्वास पूर्वक मेरे आश्रित हो जाते हैं, 
उनके योगक्षेम का निवोह मैं स्वयं करता हूँ । यहाँ भी यही उपदेश दिया हे कि 
योगक्षेम की चिन्ता छोड़ दो। आगे आत्मवान्‌ शब्द है। उसके भी दोनों 
प्रकार के अर्थ व्याख्याओं में मिलते हैं कि त्रिगुणुमय संसार को छोड़कर केवल 
आत्मा की ही ओर ध्यान रक्खो। आत्मावाले तो सभी हैं फिर आत्मवान्‌ 
शब्द के प्रयोग का यही आशय हो सकता है कि आत्मा की ही ओर सतत्‌ ध्यान 
को । “अप्रमत्त रहो” यह अथं भी इस शब्द का व्याख्याओं में किया 
गया है । 


इस इलोक में भी कई सज्जन वेद-विरोध व वेद-निन्दा की शंका उठाया 
करते हैं। वेद्‌ तो गुणत्रय के भीतर की बात करते हैं। तुम उससे उपर उठो, 
इस कथन से वेद को छोटापन दिखाया गया। किन्तु यह शंका व्यथ हे। 
हम कह चुके हैं कि तीनों गुणों में स्थित पुरुषों के उद्धार का प्रयत्न वेद करता 
है। सत्वगुण वालों के लिए त्रेगुण्य प्रपञ्च से बचने का उपदेश भी बंद के 
“उपनिषद्‌ भाग में दिया गया है। उसी उपनिषदों के उपदेश को भगवान्‌ नेभी 
` यहाँ अजुन के प्रति प्रकट किया। फिर विरोध वा निन्दा का यहा प्रसंग ही 
कहाँ है ? भगवद्वीता तो वेदों के अन्तिम भाग उपनिषदों का ही अनुवाद हे । 


टच्च 
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चौतीसवां -पुष्प 
यावानथै उदपाने सर्वतः संप्लुतोदके । 
तावान्‌ सर्वेषु वेदेषु ब्राह्मणस्थ विजानतः ॥ २।४६ 


इस पद्य की दो प्रकार से व्याख्या भाष्यकार और व्याख्याकारों ने की है । 
दोनों ही व्याख्या प्रसंग संगत और युक्तियुक्त हैं। इसलिए दोनों का ही हम 
यहाँ उद्धरण कर देते हैं। 


प्रथम प्रकार की व्याख्या 


पूर्वोक्त उपदेश में सांसारिक मनुष्यों को यह शंका हो सकती है कि यदि 
हम वेदोक्त क्मेकाएड को छोड़ देंगे तो उस कमंकाण्ड द्वारा होने वाले स्वर्गादि 
लाभ से तो हमें बंचित ही होना पड़ेगा। तब यदि एक लाभ छुड़ा कर दूसरे 
लाभ में भगवान प्रवृत्त कर रहे हैं तो यह कौन सी महत्व की बात हुई ? एक 
लाभ हुआ तो दूसरा तो छूट ही गया। इस शंका के निवारणार्थं भगवान्‌ का 
यह उपदेश है। श्लोक का अथं हे कि किसी उदपान अर्थात्‌ कूप-चापी आदि में 
मनुष्य का स्नान, जलपान आदि जितना प्रयोजन सिद्ध हो सकता हे, यदि चारों 
ओर भरा हुआ जल मिल जाय तो उसमें वह सब प्रयोजन तो सिद्ध हो ही 
जायगा और अधिक भी हो सकेगा। इसी प्रकार सव वेदों के कर्मकाण्डाँ से 
जितना प्रयोजन सिद्ध होता है.उतना सब तो ज्ञानवान्‌ ब्राह्मण को भी सिद्ध हो 
ही जाताहै। उससे बहुत अधिक भी प्रयोजन सिद्ध होता है। यह भी तात्पय 
समझना चाहिये । इससे यही सिद्ध किया जाता है कि हानि कुछ नहीं होगी, 
अधिक लाभ ही होगा । : 


हम करते हैं, उनका भी अन्तिम लक्ष्य सुख प्राप्ति ही: रहता हे 
र हे। कोई कुमार 
क में रा साहो इसीलिए कि अध्ययन द्वारा ज्ञान होगा और उस 
आत्मा में एक विशेष प्रकार का आनन्द होगा ँट 
कारण भाव जाने बिना अज्ञानी हा जम 


जिज्ञासा से व्याकुल रहते हैं कि व > 
निवृत्त होने से ज्ञानी को आनन्द हो को कैसे समझें ! वही व्याकुलता 


सरडा में इसीलिए प्रवतत होते हैं कि विद्या के द्वारा धनोपाजन कर सकेंगे 
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व्यापार में वा श्रमिक पुरुष श्रम में प्रवृत्त होता है तो वह भी इसीलिए कि 
व्यापार वा परिश्रम. से धनोपाजन होगा। और उससे उपभोग साधन होकर 
सुख होगा। इस भकार विस्तृत दृष्टि फैलाने से सब क्रियाओं का अन्तिम लक्ष्य 
सुख ही सिद्ध होता है। लौकिक क्रियाओं के समान वैदिक कसंकाण्डों का 
अन्तिम लक्ष्य भी सुल दी ह्ै। यज्ञादि से स्वगे प्राप्त कर वहाँ अदूसुत प्रकार 
के सुख प्राप्त कर सकगे। इसी उद्देश्य से कास्य कर्मों में प्रवृत्ति होती दै । 
अभियुक्तों ने स्वगं का स्वरूप यही बताया है कि-- 


यन्नदुःखेन .सम्मिन्नं न च ग्रस्तमन्नन्तरम्‌ | 
अभिल्ाषोपनीतश्व तत्सुखं स्वःपदास्पदम्‌ ॥ 


अर्थोत्‌ जो सुख दुःख से मिश्रित न हो और आगे होने वाले दुःख से 
मिश्रित भी न होता हो, एवं इच्छा मात्र करने से ही जो ग्राप् हो जाय, उस 
सुख को ही स्वग नाम से कहा जाता है। यज्ञ आदि के द्वारा ऊपर के छोकों 
में जाकर ऐसा ही सुख प्राप्त किया जाता हे । यद्यपि उस सुख का भी क्षय होने 
पर आगे दुःख से आस होता है ओर सुख काळ में भी कुछ दुःख का सम्मिश्रण 
बिरोधी असुरों के भयादि से पुराणों में सुना जाता है। किन्तु हम छौकिको की 
अपेक्षा वह दुःख का मिश्रण बहुत अल्प है ओर क्षय भी उस सुख का बहुत काल 
सें होता है। इसलिए अपेक्षा कृत उसे अमिश्रित और अक्षय ही समझा जाता 
हे। अस्तु यहां हमारा वक्तव्य इतना ही हे कि ढौकिक वा वैदिक कर्मों का जो 
किसी कामना से किए जाते हैं, उन सबका अन्तिम प्रयोजन सुख प्राप्ति ही है । 
सुख प्राप्ति का लक्षण न रहने पर कोई भी कार्य नहीं किया जाता। बस, यहां 
भगवान्‌ का वक्तव्य यही है कि वे सब कर्म करके जो सुख प्राप्ति तुम्हें होती दै 
` उससे कहीं अधिक सुख प्राप्ति कामनाओं के त्याग से हो जाती है। पूव कह 
चुके हैं कि शान्ति और समृद्धि दो अकार के आनन्द हैं उनमें शान्तिरूपानन्द ही 
मुख्य हे। समृद्धि का आनन्द भी अन्त में शान्तिरूप में ही परिणत हो जाता 
है और समृद्धि का आनन्द भोगता हुआ भी पुरुषशान्ति आनन्द रूप निद्रा की 
इच्छा विवश होकर करता ही है। किसी वस्तु के बिना ग्राप्त किए जो चित्त में 
व्य्रता वा चंचलता रहती है, बही व्यग्रता वा चंचलता दुःख है और वस्तु प्राप 
हो जाने पर वह चंचलता निवृत्त हो जाती है। वही सुख धा आनन्द कहाता 
। यही उपदेश निबृत्तिमाग के. अनुयायी महात्माओं ने विविध प्रकार से 

या ह ` ` 


.यच्च कामसुखं लोके यच्चदिव्यं महत्सुखम्‌ । 
दृष्णाक्षयसुखस्यैते नाईतः शोडषीं कलाम्‌ ॥ 


| कामना की पूर्ति से जो छौकिक सुख होता हे, और यज्ञादि से जो देवळोक 
का सुख प्राप्त होता है, यह सब सुख उस सुख के १६ वें भाग भी नहीं जो 
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तृष्णा क्षय से प्राप्त होता है । महात्मा भएहरि ने भी सब सुख केवल रोग 
हिर करने के ही समान दै, इसका उपपादून किया है-- 


तृषा शुष्यत्यास्ये पिवति सलिलं स्वाहुसुरमि 
ुघातःसन्‌ शालीन्‌ कवलयति शाकादि बलितान्‌ । 
ग्रदीप्ते कामाग्नौ सुदइतरमालिङ्गति वधूं 
प्रतीकारो व्याधेः सुखमितिविपयस्यति जनः ॥ 


इसका अर्थ है कि जब मनुष्य को तुषारूप रोग सताता है तब वह मिष्ट 
और सुरभित जल का पान कर उस रोग को दूर कर देता है। किन्तु उसी से 
बह मानता है कि सुन्द्र-मिष्ट जल पीने से मुझे बड़ा आनन्द आया। इसी प्रकार 
छुघा भी एक रोग है। उसकी निवृत्ति के लिए शाकादि पदार्थों से मिश्रित 
चावलादि का उपयोग कर उस रोग को दूर किया जाता है। इसे भी मनुष्य यही 
मानते हैं कि भोजन में बड़ा आनन्द आया। यों ही काम प्रदीप्त होना भी एक 
रोग है। उसकी निवृत्ति के लिए खरी से सम्बन्ध करता है। उसे भी मनुष्य 
बड़ा आनन्द मान लेता है। यों वास्तव में सब क्रियाएं रोगों के उपाय ही हैं। 
किन्तु मनुष्यों को इनमें सुख की आन्ति हो रही हे। इन सबका तात्पय यही है 
कि शान्तिरूप आनन्द ही मुख्य हे। उसी की प्राप्ति के लिए समृद्धि की भी 
अभिलाषा की जाती हे । समृद्धि प्राप्त होने के क्षण में जो आनन्द आता है वह 
अन्तःकरण का उल्छासरूप आनन्द उसी क्षण में रहता हे। वह उल्लास आगे 
नहीं रहता। इसका भी कारण है कि क्षणिक समृद्धि का आनन्द आगे झान्ति- 
आनन्द्रूप में परिणत हो जाता है। अब आगे वह समृद्धि छिन जाय तो दुःख 
होता है। अर्थात्‌ वह समृद्धि अपने स्वरूप में प्रविष्ट हो गई थी, उसके छिनने से 
स्वरूप में क्षति होगी। शान्ति बिगड़ेगी और उस अशान्ति से ही दुःख होगा । 
रोग उत्पन्न होकर उसकी चिकित्सा से रोग को दूर करना इसकी अपेक्षा यदि इस 
रोग को उत्पन्न ही न होने दिया जाय तो वह शान्ति बहुत ही अधिक मूल्यवान्‌ 
ज के लिए मनुष्य सदा प्रयन्नशील रहता है कि मेरा ऐसा स्वास्थ्य रहे 
रोग कभी उत्पन्न ही न हो। रोग उत्पन्न होकर उनका चिकित्सा से निवृत्त 
होना सदा स्वस्थ रहने के सुख के अन्तर्गत हो जाता हे। यह कोई अभिलाषा 
नहीं करता कि मुझे भिन्न-भिन्न प्रकार के रोग उत्पन्न होव और उनकी चिकित्सा 
द्वारा मैं उन्हें मिटाता रहूं। अत्युत यही अभिलाषा रहती हे कि रोग कभी 
उसन्न ही नहो। इसी प्रकार मन के रोग काम-क्रोधादि उत्पन्न होकर शान्त 
किए जाय, इसकी अपेक्षा वे उत्पन्न ही न हों, ऐसा उपाय करने में बहुत अधिक 
सुख है। भिन्न-भिन्न प्रकार की कामनाएं उत्पन्न होकर भिन्न-भिन्न उपायों से 
उनके (तृप्त करने पर जो सुख प्राप्त होगा वह कामना 
अन्तगत ६। अथवा कामना उत्पन्न न होने का कल ला जा 
आंधक्‌ ह । 
इसी आधार पर तैत्तिरीयोपनिषद्‌ की झानन्दवल्ली से जो आनन्द का तारतम्य 
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बताया हे कि एक स्वस्थ समद्धिशाली विद्वान्‌ , युवापुरुष को जो आनन्द है बह 
मनुष्य आनन्द की एक सीमा है। उससे शतगुणित आनन्द गन्धवाँ का है। 
उससे'भी शतशुणित देवगन्धबाँ का, उससे शतगुणित पितरों का, उससे भी 
शतगुणित देवताओं का इत्यादि रूप से क्रमिक आनन्द वृद्धि देवयोनियों की 
वहाँ बताई है। किन्तु सबके साथ “श्रोत्रियस्य चाकामहतस्य” यह वाक्य 
भी लगाया हे । उसका अर्थ यही होता है कि गन्धवे-पितृ-देवता इन सबको 
जितना आनन्द प्राप्त है, उतना ही आनन्द उस वेदवेत्ता श्रोत्रिय को प्राप्त है जो 
कि कामना से उपहत न हुआ हो। इसका यही आशय स्पष्ट है कि कामनाओं 
'का जो परित्याग कर देता है उसको गन्धवं-पितृ-देव इत्यादि सबका आनन्द 
प्राप्त हो जाता है। यहाँ “ब्राह्मणस्य विजानतः? इसमें ब्राह्मण शब्द का “ब्रह्म 
को जानने वाला” ही अथ है। अर्थात्‌ जिसने ज्ञान प्राप्त कर लिया, ऐसे 
ब्ह्मवेत्ता के आनन्द में कर्मकाण्ड से देवलोकादि प्राप्त करने वालों के सब आनन्द 
अन्तर्गत हो जाते हैं। प्रत्युत्‌ इसका आनन्द उन सबसे उच्च श्रेणी का रहता 
है। क्योंकि यज्ञादि कर्मों द्वारा जिसने उच्च लोक प्राप्त किए हों उन्हें कभी न 
कभी अपनी इच्छा की पूर्ति न होने पर कष्ट भी होगा । किन्तु जिसे कामना ही 
नहीं हे उसे कष्ट होना कभी सम्भव ही नहीं। इसलिए वैदिक यज्ञादि कमे 
करने का जितना सुखरूप फल था, वह तो इस ज्ञान पूवंक कमंयोग के प्रकार में 
आ ही गया, उससे बहुत अधिक भी यहाँ प्राप्त हुआ। कर्मों के फल ज्ञान के 
अन्तगंत हो जाते हैं। उसका दूसरा प्रकार यह भी दै. कि मुक्ति दो प्रकार की 
शास्त्रा में बताई गई हे--१- विदेह मुक्ति, २-क्रम सुक्ति। जिस पुरुष को यहीं 
पूण ज्ञान की प्राप्ति हो गई, उसके प्राण उत्क्रान्त होकर कहीं जाते नहीं। यहीं 
सबमें लीन हो जाते हें । अर्थात्‌ शरीर छोड़ते ही उसे सर्वात्मभाव प्राप्त हो 
जाता है। वह सबमें आत्मरूप से ब्रह्म के समान प्रविष्ट हो जाता है। यह 
विदेह मुक्ति हे। जैसा कि श्री शुकदेव जी के सम्बन्ध में श्रीभागवत में कहा 
गया है कि वे शरीर छोड़कर आत्मा रूप से सबमे प्रविष्ट हो गए। जब भगवान्‌ 
व्यास उन्हें पुत्र-पुत्र कहकर पुकारने लगे तब उस सम्बोधन का उत्तर उन्हें वृक्षा 
से मिला इत्यादि । जिस पुरुष को इस प्रकार का पूण ज्ञान नहीं सिद्ध हुआ, 
बह्‌ यहाँ से सूये मण्डल भेद कर और ऊपर के छोकों में जाता है। इन लोकों 
सें बहुत काल तक विचरण करता हुआ ब्रह्म के सत्व लोक में जाकर ब्रह्मा की 
आयुपर्येन्त वहाँ रहता है और वहीं पूरा ज्ञान ग्राप्त कर ब्रह्मा के साथ युक्त हो 
जाता है। यह क्रम-सुक्ति कही जाती है। इन दोनों का विशेष विवरण 
हम अष्टमाध्याय के गति-अकरण में करेंगे। इस क्रम-मुक्ति आप्त करने वाढे 
के सम्बन्ध में उपनिषदों में कहा गया हे कि--“सवंषु लोकेषु अस्य कामचारो ` 
भवति” । अर्थोत्‌ सिद्धि ग्राप्त होने पर इस पुरुष को वह शक्ति प्राप्त हो जाती 
है कि इच्छानुसार सब लोकों में जा सके। यदि इसके चित्त में पिट छोक की 
इच्छा हो, तो इसके संकल्पमात्र से पिठुलोक के रहने वाळे इसका उपस्थान करने 
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भें छेजाकर भ्रमण कराते हैं। इसी 
छगते हैं । अर्थात्‌ उसे सादर अपने ज छोकों में भी जा सकता हे। और 


दि की इच्छा होने पर यह ' 
का के सुख भोग इसे स्वयं प्राप्त हो ही जाते हैं। इस विषय 


१ यद्यपि साधन दशा में कामना छोड़ देने पर ही यह 
हाच होती दु किन्तु पूणेरूप से अभी अन्तःकरण निवृत्त नहीं हुआ हे, 
इसलिए पूर्व संस्कारवश कभी इच्छा हो भी जाय तो इतनी शक्ति उसे ह जाती 
है कि वह अपनी इच्छा की पूर्ति संकल्पमात्र से ही कर सके । कर्मयोग में रहने 
वाढे प्रायः यह क्रम-सुक्ति ही प्राप्त करते हैं। इसलिए सब लोकों के सुखभोग 

इनकी शक्ति में अन्तगेत हो जाते हैं । भिन्न-भिन्न अकार के वैदिक यज्ञ करनेबाळा 
_यज्ञ के फल से किसी एक लोक में ही जाकर वहाँ के सुख भोगेगा, किन्तु इस 
ज्ञान मार्ग के अनुयायी को सब लोका के सुख प्राप्त करने का अवसर रहेगा । 
इसलिए यह दृष्टान्त यहाँ पूरारूप से घट जाता हे--कप-वापो आदि के जल में 
जितना प्रयोजन सिद्ध होता है, चारों ओर भरा-हुआ जळ यदि मित्र जाय तो. 
वह सब तो सिद्ध हो ही जाता है, उससे बहुत अधिक भी सिद्ध होता है। एक- 
एक यज्ञादि कर्म करने वालों को. कूप वापी आदि एक-एक जलाशय प्राप्त हुआ 
और कमयोग सिद्ध करने वाळे को मानों चारों ओर भरा हुआ जळ मिल गया, 
अर्थात्‌ सब लोकों में जाने की और वहाँ के सुख भोग करने की शक्ति प्राप्त हो 
गई । इसलिए कमंकाण्ड के फल से यह बंचित नहीं रहे । यही पद्य का आशय 
इस व्याख्या में बताया जाता है। यद्यपि साधन दशा में ही निष्काम हो जाने 
के कारण छोकों की इच्छा फिर उन्हें न भी हो तो भी कामना वालों को इस मागे 
का महत्त्व दिखाकर उन्हें इधर प्रवृत्त करने के लिए उपदेश रूप से भी सिद्धि 
प्राप्त जीव ऐसा किया करते हैं, यह भी शाख्रां में मिलता हे । ऐसे भी सौभरि 
आदि के दृष्टान्त पुराणों में मिलते हैं कि साधन दशा में कुछ सिद्धि आप्त होने 
पर ही उनको पू संस्कारवश औरों को देखकर ऐसी इच्छा जागृत हो गई कि 
.लौकिक सुख भोग करें । तब अपनी प्राप्त सिद्धि के अनुसार वे उसे प्राप्त कर 
सके। सोभरि ऋषि का व्याख्यान इसी प्रकार का विष्णुपुराण में मिळता हे कि 
वे जल स्तम्भन विद्या से किसी जलाशय के भीतर के स्तर पर बेठकर साधना 
कर रहे थे। वहीं मत्स्यो को अपने कुटुम्बी ख्री-बाढकादि के साथ क्रीड़ा करते 
देखकर इनकी ऐसी इच्छा हो गई कि हम भी ऐसे कुटुस्बियो के सुख भोगे । 
तब वे एक राजा के पास विवाह के लिए गए। राजा के बहुत कन्याएँ थीं । 
किन्तु वह अर्किचन और विरूप ऋषि को देकर किसी कन्या का जीवन नष्ट करना 
नहीं चाहता था ओर निषेध कर देने पर भी कहीं तपस्वी शाप न दे दें, यह उसे 
भय था, इसलिए उसने यही युक्ति निकाळी कि भगवन्‌ “यदि आपको मेरी 
की वर छे तो मैं देने को तैयार हूँ।” तपस्वी उसके मन की बात समझ 
एए और. अपने तपोबल से ऐसा दिव्य-सुन्दर समृद्धि युक्त रुप बनाकर राजा की 
के सामने गए कि उन्हें देखते ही कामातुर होकर सबही लड़कियों ने 
बर छिया। तब राजा ने सबही छड़कियाँ इनको दे दीं और ये चिरकाल 
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तक उनके साथ सुखभोग करते रहे । फिर योग छोड़ कर तपस्या में लग गए 
इत्यादि । इसी प्रकार परम तपस्वी च्यवन ऋषि की भी, अश्‍विनी कुमारों की 
कृपा से यौवन प्राप्त कर, सुखभोग की कथा मिलती है। और परमसिद्ध 
कपिलमुनि ने अपनी स्री की इच्छा पूर्ति के छिए ही तपोबल से सब प्रकार के 
राज्योचित उपभोग सम्पादित कर परेच्छा से ही भोग में प्रवृत्ति की, यह कथा 
भी श्रीभागवत में विस्तार से वर्णित हे। इन कथाओं से हमें यही सिद्ध करना 
है कि तपोमाग में लगे हुए पुरुष विशेषों को भी ऐसी परिस्थितिया प्राप्त हो 
जाती हैं। और उस स्थिति में वे अपनी प्राप्त शक्तियों के अनुसार उच्च श्रेणी 
के भोग भी कर सकते हैं, यह भी संकेत इस पद्य में प्राप्त होता हे। एक यह 
भी विचारणीय विषय हे कि कर्मयोग भक्ति प्रधान होता है; भागवत धर्म और 
कर्मयोग एक ही हैं, यह हम“गीता का महत्व” नाम के प्रथमाध्याय के आरस्मिक 
प्रवचन में ही बता चुके हैं। विशेष कर गोता का प्रतिपाद्य कर्मयोग तो भक्ति 
प्रधान ही है। यह अनेक गीता बचनों से सिद्ध होता है। तदनुसार भक्तिमार्ग 
तो भगवान्‌ के चरण ध्यान से जो आनन्द प्राप्त होता है, उसके आगे सब ही 
आनन्द अतितुच्छ हो जाते हैं। और भगवदूभक्तपुरुष भगवदिच्छानुसार सब 
ही लोकों में जा सकता हे और वहाँ के सब सुखां को भोग सकता है। इस 
प्रकार से इस पद्य की संगति सुस्पष्ट छग जाती है कि सामान्य जळाशयों का 
काम तो सब ओर भरे जळ में हो हो जाता है; इससे अधिक भी बहुत कुछ 
` होता है, इत्यादि । 

पद्य की व्याख्या का दूसरा अकारः _ 


कई व्याख्याकारों ने उक्त पद्य की इस प्रकार व्याख्या की है--पूव कथन 
में यह प्रश्न उपस्थित हुआ कि वेद को सबही आये जाति के प्रमुख विद्वान्‌ 
एकमात्र परम कल्याण का साधन और परमाराध्य मानते हैं। किन्तु यहाँ 
भगवान्‌ उसकी इतनी उपेक्षा का उपदेश दे रहे हैं कि वेद तो त्रिगुण संसार के 
छिए हे। तुम त्रिगुण संसार से ऊपर उठो। इसका आशय यही हुआ कि 
वैदिक कमकाण्डों को छोड़ दो । तब यह तो स्पष्ट ही वेद की अवज्ञा हुई । इसका 
समाधान उस पद्य की व्याख्या के अन्त में हमने संक्षेप से लिखा हे । किन्तु इस 
पद्य के द्वारा भगवान्‌ स्वयं स्पष्ट समाधान करते हैं। इस पद्य में पद्य का अथं 
यह है कि उदपान अर्थात्‌ कूप-वापी-सरोवर आदि में जल चारों ओर विस्तृत 
रूप से भरा हुआ रहता हे । किन्तु मनुष्य उन जलाशयों में से उतना ही जल 
लेता है कि जितने से उसका प्रयोजन सिद्ध हो जाय। जलाशयों के सम्पूण 
जळ का कोई एक मनुष्य उपयोग नहीं कर सकता। किन्तु किसो एक पुरुष के 
उपयोग में न आ सकने के कारण उस सम्पूणं जल की व्यथेता भी नहीं कही जा 
सकती। क्योंकि इस एक मनुष्य की तरह और भी सैकड़ों मनुष्य उन जलाशयों 
` से अपना उपयोग सिद्ध करने वाले हैं। वे भो अपना प्रयोजन जितने जल से 
सिद्ध हो जाय उतने ही जळ का उपयोग करते रहते हैं। और यों सबका प्रयोजन 
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की परम प्रतिष्ठा बनी रहती हे। सबही 
सिद्ध कर देन के कारण उन लर । इसो प्रकार यहाँ भी ससमना कि 
वेद एक विस्तृत जलाशय रूप है। उन सबका उपयोग कोई एक नेल नहीं 
कर सकता । जितना प्रयोजन जिसे सिद्ध करना हो उतना अंश उसमें से ले 
लेता है, और इसी से अपने को कृतकृत्य बना लेता हे । इसलिए भगवान्‌ कहते 
हैं कि ज्ञानयुक्त आह्मण अपने ज्ञान के अंश को ही उसमें से ग्रहण है ले। 
कर्मकास्ड के पचडे में वह क्यों पड़े ! कमंकाण्ड को मुख्य मानने वाले मीमांसक 
भी यह तो नहीं कह सकते कि वेदोक्त सब यज्ञ एक ही मनुष्य कर छे । अधिकारा- 
नुसार व्यवस्था उनको भी करनी ही पड़ती हे। जो जिस यज्ञ का अधिकारी 
है वह उसी यज्ञ को करेगा। प्रथमाधिकारी पहिले इष्टि ही करेगा। इष्टियाँ जो 
कर चुका दै वह आरो सोमयाग मैं प्रवृत्त होगा । सोम को अनेक संस्थाओं में 
से भी अपनी शक्ति और अधिकार के अनुसार किसी-किसी संस्था में ही प्रवृत्त 
होगा। तात्यये यह है कि वेदोक्त सब कर्मों का उपयोग तो कोई भी नहीं कर 
सकता। अपने-अपने अधिकारानुसार ही वेद के अंश सब चुन छेते हैं। तव 
जो ज्ञानमागो में प्रवृत्त ब्राह्मण हैं, वे अपने अधिकारानुसार ज्ञानमाग के प्रतिपादक 
अंश को ही चुनें, इसमें वेद की अवज्ञा क्या हुई ? सब प्राणियों के हित के लिए 
वेद है। सब ही अपने-अपने अधिकारानुसार अंशों का उपजीवन करते हैं-- 
जैसे कि जलाशय में से अपने-अपने उपयोग के अनुसार ही जल सब लेते हें । 
ज्ञान माग में प्रवृत्त मनुष्यों को स्वय वेद में ही उपदेश दिया हे कि “तमेव एकं 
जानीथ, अन्या वाचो विझुञ्चथ” । अर्थात्‌ उस एक मूल तत्त्व को ही पहिचानो 
ओर बातें छोड़ दो। तदनुसार स्मृतियां ने भी ज्ञानमागे फे पथिक के लिए 
कहा हे कि “नानुध्यायात्‌ बहून्‌ शब्दान्‌ वाचो विग्लापनं हि तत्‌” । अथात्‌ बहुत 
शब्दों का बिचार भी मत करो, बहुत शब्दों को लेना अपनी वाणी को ग्लानियुक्त 
बनाना है। यम-नचिकेता सम्बाद आदि वैदिक आख्याओं से भी यही सिद्ध 
होता दद । यम ने कामनाओं का प्रढोभन बहुत कुछ बता-बताकर नचिकेता को 
_कममाग में हो प्रवृत्त रखना चाहा, किन्तु नचिकेता अपने निश्चय से न डिगा 
ड ही दो, हरी बात हच रहा हा यम तस भी अन्त में 
| भूरि-भूरि प्रशसा करते हुए कहा कि--“अन्यच्छुयो5न्यदुतैव प्रेयस्ते उभे 
oR प्रेयश्व मचुष्यमेतस्तौ संपरीत्य विविनक्ति धीरः। श्रेयो हि 
प्रेय दोनों भिन्न-भिन्न हैं । 
आगे स्थिर ओर सबसे उत्तम फळ देने बाला रो का > ह 
कहते हैं में मन को बहुत प्रिय लगे किन्तु परिणाम जिसका विपरीत हो, उसे प्रे 
भिन्न हैं ॥ दोनों ही र भो भिन्न-भिन्न हे और मागं भी भिन्नः 
"अपनी ओर आकर्षित करते हैं। उनमें से 
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श्रेय मागे का महण करने वाले को बहुत उत्तम फल मिलता है और प्रेयसा 
जाने वाला उत्तम प्रयोजन से वंचित हो जाता है। इसी र को बु 
में और स्पष्ट किया गया है कि मनुष्य के सामने श्रेय और प्रेय दोनों आते हें। 
घैयेपूवेक विचार करने बाला मनुष्य उन दोनों का और उनके परिणामों का 
प्रथक-प्रथक विचार कर लेता है। विद्वान्‌ पुरुष भ्रेय की अपेक्षा श्रेय का महण 
करता है ओर मन्द अथोत्‌ अल्प प्रज्ञा वाळा मनुष्य अपने योगक्षेम को मुख्य 
समझ कर श्रेय का ही वरण करता है। आगे कहा गया है कि नचिकेता ! 
तुम बड़े बुद्धिमान्‌ हो कि तुम प्रलोभन की शृंखला में नहीं वंधे और उसे छोड़कर 
श्रेय माग की ओर ही प्रवृत्त रहे। आगे यम ने उसे आत्म-ज्ञान का उपदेश 
दिया इत्यादि। यह आख्यायिका वैदिक कठोपनिषद्‌ में हो आई है। इससे 
वेद का भी मुख्य तात्पय ज्ञान काण्ड को ओर जाने में ही हे। इसी आशय से 
भगवान्‌ ने भगवदूगीता में तथा अन्यत्र भी कहा है-- 


“वेदैशच सवेरेहमेष वेद्यः ।7 अर्थात्‌ सब वेद मेरा ही ज्ञान प्राप्त कराते 
हैं। इन सब बातों से वेद में भी ज्ञान की ही प्रधानता सिद्ध की है। जो 
ज्ञानमागे सें नहीं चळ सकते, उनके लिए विस्तार से कमयोग का प्रतिपादन किया 
है। इस मागे का विस्तार से प्रतिपादन इसीलिए है कि उसके अधिकारी संसार 
में बहुत हैं। ज्ञान मागे के अधिकारी तो कोई विरले ही होते हैं। जो उसके 
अधिकारी हों, उन्हें तो वही मार्ग चुनना चाहिए। यह इस पद्य का 
अभिप्राय हुआ । 


इस व्याख्या के अनुसार “सवतः सम्प्लुतोदके? यह पद “उदपाने! का ही 
विशेषण है। पहिली व्याख्या में वह स्वतन्त्र पथक पद है। और इस दूसरी 
व्याख्या में “यावानर्थ? का तात्पय इतना लेना पड़ता है कि जितना प्रयोजन हो, 
उतना ही छिया जाता है। और पूर्वा व उत्तराध का साम्य आगे के “तावान, 
शब्द से लगाना होता है। और पहिली व्याख्या में “तावान!' शब्द को पूर्वाध 
के साथ जोड़ना पड़ता है। और विस्तृत जलाशय ओर वेद प्रतिपाद्य ज्ञान का 
सादृश्य ऊपर से लगाना पड़ता है। दोनों ही व्याख्याएँ प्रकरण से सम्बद्ध ओर 
युक्तियुक्त हैँ। जैसा कि हमने उपपादन कर दिया है। ढितीय व्याख्या में 
भगवद्गीता के वेद-विरोधी होने की शंका मूळ वाक्य के द्वारा हो सवथा उच्छिन्न 
कर दी जाती हे । विद्वान लोग अपनी रुचि कें अनुसार किसी भी व्याख्या को 
महण करें। दोनों ही उत्कृष्ट विद्वान्‌ व्याख्याताओं द्वारा प्रतिपादित हें। 
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कमेण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन । 
मा कर्मफलहेतुभूर्मा ते संगोऽस्त्वकर्मणि ॥ २।४७ 


यह पद्य कर्मयोग सिद्धान्त का मुख्य प्रतिपादक है। लोकमान्य तिलक 
ने कहा है कि जिस प्रकार ज्ञानकाण्ड अनुयायी उपनिषदों में चार महावाक्य 
मानते हैं उसी प्रकार इस पद्य के चारों पाद्‌ कमंयोग सिद्धान्त की चतुभसूत्री वा 
चार महावाक्य कहलाने के अधिकारी हैं। ज्ञानियों के चारों महावाक्य 
परस्पर सम्बन्ध नहीं रखते। वे भिन्न-भिन्न प्रकरणों के हैं। किन्तु यह चारों 
वाक्य एक दूसरे से सम्बद्ध हैं, इतना ही विशेष है। पद्य का सामान्य रूप से 
शब्दार्थ है कि “तुम्हारा कम में ही अधिकार है। फलों में तुम्हारा किसी 
अवस्था में भी अधिकार नहीं। तुम्हें कमफल की इच्छा से कमं करने में प्रवृत्त 
नहीं होना चाहिए और कमं के परित्याग का भी कभी विचार नहीं करना 
चाहिंए। अर्थात्‌ कामना छोड़कर कमं सदा ही करते रहना चाहिए” । 
जिन आचार्यों का यह सिद्धान्त है कि गीता में क्मे-सन्यास का ही 
मुख्य रूप से प्रतिपादन है, वे प्रथम पाद के “ते” शब्द को अर्जुन का ही वाचक 
मानते हैं, क्योंकि वही सम्बोधन रूप से भगवान्‌ के सम्मुख उपस्थित है। इस- 
लिए प्रथम पाद का तात्पर्ये उनके सिद्धान्त में यह दै कि जो ज्ञाननिष्ठ हो चुके 
अर्थात्‌ जिनको परिपक्व ज्ञान प्राप्त हो चुका, वे ही सन्यास के अधिकारी होते 
हैं। हुम अभी अपरिपक्व हो, इसलिए तुम्हारा अधिकार कर्म में ही हे। 
एवकार से ज्ञाननिष्ठा व कम सन्यास का निषेध किया जाता है कि पूणेरूप से 
ज्ञाननिष्ठ हो जाने व कमे का सन्यास कर देने में अभी तुम्हारा अधिकार नहीं । 
कमयोग के द्वारा जब अन्तःकरण की शुद्धि हो जायगी तब ही कमे-सन्यास का 
अधिकार प्राप्त कर सकोगे। बिना अधिकार के सन्यास कर देने पर दोनों 
ओर से गिर जाओगे। न ज्ञाननिष्ठा मिलेगी, न कमयोग रहेगा । इसलिए 
अपने अधिकारानुसार तुम्हें कमयोग ही करना चाहिए। बिना अधिकार 
सिद्धि के किसी भी काये में प्रवृत्त होने पर हानि ही होती हे। इसका निरूपण 
धमं के प्रसंग में बहुधा कर चुके हैं। जो लोकमान्य तिलक आदि व्याख्याकार 
यह मानते हैं कि गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय कर्मयोग ही है। उनके 
सिद्धान्त में प्रथम पाद का “ते” शब्द जीव मात्र को लक्ष्य में रखकर कहा गया 
कि तुम सब जीवों का अधिकार कम में ही है। “एव” पद्‌ से अकम 
अथात्‌ कमे छोड़ने का अथवा फछाशा रखने का निषेध किया गया है, जो कि 
र चतुथ पाद में स्पष्ट किया गया । फल प्राप्ति में तुम्हारा अधिकार 
पह स्पष्टीकरण द्वितीय पाद में है कि फलों में किसी अवस्था में भी 
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तुम्हारा जीवों का अधिकार नहीं हे। अर्थात्‌ कम का फल देना तो 
अधिकार में हे । फल स्वयं तुम नहीं ले सकते। जैसा कि ऋषि आदि 
कर्मा में भी स्पष्ट देखा जाता है कि कृषि कर देना मनुष्यों के अधिकार सें है । 
फळ मिलेगा वा न मिलेगा अथवा कितना मिलेगा, यह सब ईश्वराधीन है । 
परलोक में जिनका फल प्राप्त दोना है, उन कर्मा के सम्बन्ध में तो स्पष्ट ही 
ईश्वराधीनता है । यज्ञादि का फल स्वगोदि ले लेने में जीवो की कोई भी शक्ति 
नहीं। फल प्रदाता तो ईश्वर हो है । यही बात न्याय दशन में गौतम प्रणीत 
: सूत्रों सें भी कही गई है ईशवर; कारणं पुरुषकमासिद्ध” अथात्‌ कमे का फल 
देने में ईश्वर ही कारण है। क्योंकि पुरुष का कर्म कई बार निष्फल देखा जाता 
है। महिम्न स्तोत्र में भी यह स्पष्ट किया गया है कि-- 


“कृतौ सुप्ते जाग्रत्‌ त्वमसि फलयोगे क्रतुमतां 
कव कमं्रध्वस्तं फलति पुरुषाराधनमृते । 
अतस्त्वां सम्प्रेक्ष्य क्रतुपुफलदानप्रतिभुव 
श्रुती शरद्धां बद्ध्वा दृढ़परिकरः कमसु जनः ॥” 


परमात्मा शिव की स्तुति हे कि जब क्रतु नाम यज्ञ सो जाता दै, अर्थात्‌ 
समाप्त हो जाता है; तब यज्ञ करने वालों के साथ फल का सम्बन्ध कराने में 
आप जागते रहते हें । कदाचित कोई यह प्रश्‍न करे किं कमं ही अपना फल 
दे लेगा, वहाँ ईश्वर की क्या आवश्यकता हे ? तो उनका मुख बन्द करने को 
द्वितीय पाद कहा गया कि कमे तो उसी समय नष्ट हो जाता है। वह फळ देने 
को कहाँ से आवेगा ? कम नाम क्रिया का है। ओर क्रिया क्षणस्थायिनी 
होती है, यह प्रत्यक्ष सिद्ध है । क्रिया उत्पन्न होते ही नष्ट हो जाती है और फल 
मिलना हे बहुत समय के बाद, इसलिए यही मानना होगा कि अपने यज्ञादि . 
कर्मों के द्वारा हम ईश्वर को प्रसन्न करते हैं और ईश्वर हमें फल देता है। 
विना इश्वराराधना के फल नहीं मिल सकता । अतः हे भगवन्‌! फल प्रदान 
के अतिभू अर्थात्‌ जिम्मेदार आप दो, देखकर मनुष्यों को श्रुति में शरद्धा होती 
` है। और वे कमें करने में अपनी कमर कसते हैं। यही बात प्र्त श्लोक के 
द्वितीय पाद में भी कही गई हे कि फल प्राप्ति में तुम जीवों का अधिकार नहीं 
है। तब जिसमें तुम्हारा अधिकार ही नहों, उसकी चिंता क्यों करते हो ! 
ईश्वर का अधिकार .उस पर छोड़ो। अपने अधिकार में जो कमे करना है, 
उसे ही. तुम करते जाओ। चित्त शुद्धि के लिए जो कमोनुष्ठान मानते हैं, उन 
ज्ञानमार्गियों की दृष्टि में भी द्वितीय पाद का यही तात्पये है कि फळ कामना 
पूवक किए हुए कर्म चित्त शुद्धि के लिए नहीं होते वे तो स्वगोदि फळ ही दिलाते 
हैं। तुम यदि मुमुक्ष हो अर्थात्‌ मोक्ष मागे में आना चाहते दो तो तुम्हें फल की 
आशा छोड़कर कमे करना चाहिए। फळ की आशा व्यवसायात्मक बुद्धि को 
बाधक है; यह पूर्व प्रवचन में कह आए हैं। इसीलिए चित्त शुद्धि के लिए किए 
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जाने बाले कर्मयोग में फळ की आशा छोड़ देना सबेथा आवश्यक है। तभी 
चित्त शुद्धि होकर ज्ञान प्राप्ति होगी । 
पद्य के दोनों पादों अर्थात, पूर्वाद्धे से यह भी आशय प्रकट होता है कि 
अति में भी कर्म करने का अधिकारी ही तुम जीवों को माना हैं। फळांश का 
विधान भ्रति भी नहीं करती। “स्वगंकामो यजेत” इत्यादि वाक्यां का पूर्व 
मीमांसा की दृष्टि से भी यही अथे होता दै कि यदि तुम्हें स्वग की इच्छा हे तो 
यज्ञ करो। यहाँ स्वर्ग की इच्छा करो “ऐसा फल की इच्छा का विधान श्रुति 
नहीं करती क्योंकि स्वर्ग कामः यह उद्देश्यभूत पुरुष का विशेषण दै ओर उद्देश्य 
पूव सिद्ध ही रहता है। वह वाक्य का विधेय नहीं होता। इस शब्दमर्यादा 
के अनुसार यही सिद्ध होता दै कि श्रुति में यागमात्र ही विधेय है। स्वगे कामना 
विघेय नहीं। तब स्पष्ट हो गया कि श्रुति भी तुम जीवों को कम का अधिकारी 
मानकर तुम्हें कमे का उपदेश देती है, फलाशा का उपदेश नहीं देती। | हां, 
साधारण सांसारिक जीवों के लिए फल की इच्छा रहने पर श्रुति सें कम का 
विधान है। किन्तु मुमुक्ष पुरुषों को फल की इच्छा छोड़कर कमे करना चाहिए। 
तभी चित्त शुद्धि होती है। यह भी “संयोगप्रथक्त्वन्याय” से पूवे मीमांसा में 
माना गया है। यह पूर्व कहा जा चुका हे । 
अब प्रश्‍न होता है कि हम इच्छा करें चाहे न करें कमं तो अपना फल दे 
ही देगा। जैसा कि अभियुक्तों का वचन है कि “यदृच्छयापि संस्पृष्टो दहत्येव 
हि पावकः? अथोत्‌ बिना जलने की इच्छा के भी कोई अग्नि का स्पशं कर ले तो 
अग्नि तो उसका हाथ जळा ही देगी। तव कर्म का फल सुख दुःख तो हमें 
इच्छा न रहने पर भी भोगना ही पड़ेगा। तब कमे से बन्धन तो हो गया। 
फिर मुक्ति की आशा कहा ! इसका उत्तर पद्य के तीसरे चरण से दिया जाता 
` है कि तुम कर्मफल प्राप्ति करने के कारण मत बनो। “सुखदुःखेसमे कृत्वा” 
इत्यादि पूव पद्य की व्याख्या में हम कह आए हें कि कमे स्वयं बन्धक नहीं 
होता। न वह स्वयं सुख-दुःख देने बाला होता है। राग और द्वेष चित्त में 
रहने पर ही कमे का फळ व कमे से बन्धन हुआ करता है। इसलिए तुम 
कमफल आप्त करने के कारण मत बनो। इसका आशय है कि राग ट्रेष चित्त 
में सत रक्खो। फल की आशा ही राग दष रूप होती है, इसलिए फलाझा न 
रखने पर तुम्हें कोई कमफल ग्राप्त न होगा। सब कर्मों का चित्त शुद्धि में ही 
विनियोग होता जायगा । यहाँ “कर्मफलस्य हेतुः” ऐसा समास र 
व्याख्या की गई है। यदि “कर्मफलं तुर्यस्य” ऐसा मास मानकर यह 
यस्य ऐसा बहुत्रीहि समास माना जाय 


आप्ति के उपायों की इच्छा होती हे । जैसा कि किसी 
मनुष्य 
भोजन की इच्छा हुई, तो उसे भोजन के उपाय भूत बल 2040 i 
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है। उस इच्छा से आत्मा में प्रयत्न उत्पन्न होकर शरीर ९ 
करते हैं । किन्तु मुमुक्ष पुरुष की यह प्रक्रिया नहीं होनी जार | पता 
कारण बनाकर कम में प्रवृत्त न हो, किन्तु लोकसंग्रह व चित्त झद्धि को उद्देश्य 
मानकर गळ । लोक संग्रह को व्याख्या आगे यथावसर की जायगी | 
इ गत कनो अयाद्‌ में जका यह जम और फल बोन के कार 

इस भकार कृतृत्व का अभिमान 
भी अपने पर सत लो ओर मैं फळ का भोग करूँगा, इस प्रकार का फलमोकल 
का अभिमान भी अपने पर मत छो। कठेत्व और भोक्तृत्व के अभिमान से 
ही बन्धन होता हे। इस अभिमान को ही गीता में अहंकार शब्द से कहा 
गया है। इस्‌ विषय को १८ वें अध्याय में विशेष रूप से भगवान्‌ ने स्पष्ट किया 
है। वही कस पांच कारणों के मिलने से होता है, यहाँ भी बताया जायगा, 
इसलिए केवल अपने आपको कतो मानने का अभिमान सद्बुद्धि नहीं, दुष्ट बुद्धि 
है, यह भी स्पष्ट किया गया है। और यह भी स्पष्ट “कहा है कि जिसके भाव में 
कतृंत्वाभिमान नहीं है, वह सम्पूण लोकों का वध कर देने पर भो किसी पाप 
से लिप् नहीं होता। इन सबको स्पष्ट व्याख्या उसी प्रकरण में की जायगी । 
यहा इतना ही कहना था कि सूत्ररूप द्वितीय अध्याय में भी उस आगे कहे जाने 
वाले विषय का संकेत कर द्या गया है। सांख्य देन में भी अहंकार का 
लक्षण “असिमानोऽहंकारः” यही मिलता हे। वहाँ इसका अर्थ व्याख्याकार . 
ऐसा लगाया करते हैं कि“अभि” अर्थात्‌ आत्मा के सम्मुख जो ज्ञान, वही 
अभिमान वा अहंकार कहलाता हे। उसका अथे वे लोग ऐसा लेते हैं. कि 
प्रत्येक वस्तु का हमारे साथ अनुकूल वा प्रतिकूल कैसा सम्बन्ध है, इसको बताने 
वाले अन्तःकरण को अहंकार नाम सांख्य दशन में दिया गया है। किन्तु गीता 
में उस अहंकार शब्द को और भी व्यापक रूप में छिया जाता है कि किसी कारय 
का कठृत्व अपने उपर लेना भी अहंकार की ही सीमा में आता है। कमे प्रकृति 
के द्वारा हो रहा है, मैं केबल उसका द्रष्टा हूँ, इस प्रकार कठेत्व का अभिमान 
अपने उपर जो नहीं लेता, उसपर कम अपना कोई प्रभाव नहीं डाल सकते। 
अर्थात्‌ न उसे कमंजनित सुख दुःख होते हैं और न उन कर्मों से उसका बन्धन 
होता है। ऐसा उपदेश भगवतगीता में अनेक स्थानों पर आवेगा। और यही 
कर्मयोग का मूल है। इसका दिग्दर्शन भी इस पद्य में करा दिया गया । 

चैष्णवाचार्यं इस अकतेता का भाव इस प्रकार लेते हैं कि जीव स्वतन्त्र 
नहीं। बह जो कुछ करता है, वह ईश्वर की प्रेरणा से ही करता हे। जसा 
कि कहा गया है कि | 

“ज्ञो ञन्तुरनीद्रोऽयमात्मनः सुखदुःखयोः । 
ईश्वर प्रेरितो गच्छेत स्वग वा श्म्रमेव वा ॥” 

अर्थात्‌ जीव तो अज्ञान से बद्ध है। वह अपने आप सुख वा दुःख माप 

करने में समथे नहीं है। ईश्वर की प्रेरणा से ही वह स्वगे वा नरक में जाता है। 
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में भी “ईश्वरः सवभूतानां ८ हृदेशेऽञ्ुनतिष्ठति”; इत्यादि पद्य में यही 
ve र गया है। यहां यहू प्रबळ प्रशन सबके अन्तः 
में आवश्य उठता दे कि जीव यदि ईश्वर की प्रेरणा से ही काम करता है तो यह . 
कठपुतली के समान हुआ, काठ की पुतली को जैसा कोई पुरुष घुमादे, बैसा ही 
बह घूमने लगती हे। ऐसे ही यदि जीव की स्थिति है, तो फिर इसे भले वा 
बुरे कर्मों का फळ क्यों मिले ! पराधीनता से नाचने वाळा तो अले बुरे का 
' अधिकारी नहीं कहा जा सकता । ओर जीव को ही स के लिए जितने 
शाख बने हैं, वे भी सब इस प्रकार तो व्यथं ही होते हैँ। क्योंकि जो कमे करने 
में स्वतन्त्र हो नहीं, उसे उपदेशा देने से क्या लाभ, उपदेश पाकर भी वह क्या - 
करेगा ! उसे तो जैसे इश्वर चळावेगा, वैसे ही चलना पड़ेगा। इस प्रभ का 
उत्तर भिन्न-भिन्न सम्प्रदायों के आचार्यों ने अपने-अपने सिद्धान्तानुसार दिया हे, 
जिसका विवरण जहां यह प्रकरण प्रधान रूप से आवेगा, वहीं किया जायगा। 
यहां इसका बिस्तार करना अग्रकृत होगा। अस्तु । 
यह सब सुनकर पुनः एकबार हृदूय में यह भाव उठता है कि जब हमें कम 
का फल नहीं ही लेना है तब व्यथं कम क्‍यों करें? जलताड़नादि व्यथे कर्मों 
की तो झाख में भी निन्दा हे और लोक में भी। ऐसे कम करने वाला विक्षिप्त 
का कहलाता है। इससे ८ की इच्छा उ नहीं अया तन क्म छोड़ ही 
ना अच्छा । इस भाव को सबंथा उन्मूलित कर ए पुनः चौथा चरण 
हा ने त हे हि न हक का त्याग कर य तुम्हारा संग 
अथात्‌ तुम्हारी प्रवृत्ति कमी न होनी चाहिए। कम अवश्य करो किन्तु फलाशा 
छोड़ कर ही करो। फळाशा रखने पर बन्धन में अधिकाधिक डते जाओगे 
ओर कम छोड़ देने पर जहां हो तहां ही बने रहोगे। अपने बढ्ने का कोई द्वार 
ही न रहेगा। आगे बढ़ाने वाला तो कमे ही दै। किसी वस्तु में गांठ भी क्रिया 
के द्वारा ही छगाई जाती दै और उस गांठ को खोळना हो तो भी क्रिया ही करनी 
पड़ती है। बिना क्रिया के गांठ खुल भी नहीं सकती | इसी तरह हृम जीवों 
का संसार बन्धन कमं से हुआ दे, तो उस बन्धन को खोलने के लिए भी कर्म की 
न । गांठ लगाने वाळे कमे भवृत्ति कमे कहलाते हैं और खोलने 
ल्‌ कम । हैं दोनों कमे ही। बिना कर्म किए तो जैसे बन्धन में हो, 
वैसे ही बन्धन में बने रहोगे। बन्धन खुलने की भो कोई आशा नहीं। इसलिए 
भगवान्‌ दृढ़ता से जोर देकर कहते हैं कि अक में कभी संग मत करना। 
अर्थात्‌ कमे छोड़ देने का कभी विचार भी मत करना | | 
फलाझा छोड़कर कमं करने से ज्ञान मॅ 
हे (रा सतायो के सदार सो बज गे पा होता 
दवाना डम होकर बन्धन से मुक्त कर देते हैं और कर्मयोगियों के 
प्रतिज्ञा कर चुके हैं। संग्रह होता है, जिसका कि आगे विवरण करने की हम 
यहां यदि यह मरन हो कि यह सब भी तो कमे के फल 
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ही हुए। इनकी प्राप्ति के लिए कर्म किया गया, तो भी फलाशा 

कहां हुआ ? इसका उत्तर है कि व्यक्तिगत सुख दुःख के उदेश्य से कं का 
यहाँ निषेध है व्यक्तिगत सुख-दुःख की आशा छोड़ देने का ही नाम फछाशा 
परित्याग है। बैसे तो जो भी क्रिया होगी, वह अपना कोई न कोई फल 
अबश्य उत्पन्न करेगी । किन्तु इन चित्त शुद्धि, भगवदाज्ञा पाठन आदि 
की इच्छा नहीं करनी पड़ती। वे तो कर्मों के द्वारा स्वतः सम्पन्न हो जाते 
हैं। इसलिए ऐसे कम फलाशा परित्याग पूवंक कर्म ही कहे जाते हैं । इस प्रकार 
पद्य के चारों पादों का परस्पर सम्बन्ध दिखाकर कमयोग का स्वरूप स्पष्ट कर 
दिया गया । 


कालमा तमाम मम, 


३७ 
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छत्तीसवाँ पुष्प 


योगस्थः कुरु कर्माणि सङ्गं त्यक्ता धनञ्जय | 
सिद्धचसिद्भथोः समोभूत्वा समत्वं योग उच्यते ॥ 
द्रेण झवरं फर्म बुद्धियोगाडूनज्ञय । 
बुद्धौ शरणमन्विच्छ कृपणाः फलहेतवः ॥ 
बुद्धियुक्तो जहातीह उमे _ सुङतदुष्कृते । | 
तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कमसु कौशलम्‌ ॥ २-४८-५० 


पूर्व पद्य में जो संक्षेप से कमयोग का लक्षण बताया गया, उसी की स्पष्ट 
व्याख्या आगे के पद्यों में की जाती है ।--“हे धनव्जय तुम योग में स्थित होकर 
शास्त्रोक्त सब कमं करते जाओ । केवल कम में संग अर्थात्‌ आसक्ति छोड़ दो । 
और कर्म सिद्ध हो वा असिद्ध हो अर्थात्‌ उसका फळ मिले वा न मिले, इन दोनों 
अवस्थाओं में अपनी चित्तवृत्ति को समान रक्खो। अर्थात्‌ सिद्ध होने पर हष 
झर असिद्ध होने पर विषाद अपने चित्त में मत आने दो। यह सिद्धि ओर 
असिद्धि में सम वृत्ति रखना ही योग कहा जाता है ।” 


इस पद्य के आरम्भ में जो “योग” शब्द आया है, वह कर्मयोग का बोधक 

है। क्योंकि प्रकरण कर्मयोग का ही चल रहा हे। जिस प्रकरण में पूरा शब्द 
न देकर शब्द का एक अंश दे देने पर भी सम्पूर्ण शब्द का बोध हो जाया करता 
दै, ऐसी संस्कृत अन्थो की शेली है। जैसा कि सत्यभामा के बोध के लिए केवल 
सत्या” अथवा केवल “भामा” शब्द ही कह दिया जाता हे । इसी प्रकार 
यहाँ कमयोग का बोध कराने के लिए केवल योग शब्द का प्रयोग कर दिया 
गया । आरम्भ में ही जो प्रतिज्ञा की गई थी कि अब तक सांख्य की बुद्धि कही 
गई, अब योग को बुद्धि सुनो। वहाँ योग शब्द कमेयोग का ही बोधक हे और 
छोकमान्य तिलक के मतानुसार तो गोता में जहाँ-जहाँ केवल योग शब्द आया 
है, वहाँ कोई विशेष प्रकरण न हो तो कमेयोग ही लिया जाता है, यह भी हम 
पूव कह चुके हैं। यहाँ तो योग शब्द से कर्मयोग का ही ग्रहण प्रायः सभी 
व्याख्याकारों ने किया है। कई व्याख्याकार ऐसा कहते हैं कि पद्म के चौथे 
रणा में स्वयं ही योग का लक्षण बताया ग्या है कि सिद्धि और असिद्धि दोनों 
रै चित्त वृत्ति की समानता रहना हो योग है। उसी योग का पद्य के आरम्भ 
न ह्दै। त्‌ पद्य के आरम्भ में जो योग शब्द कहा है उसका अर्थ 
पाद में स्वयं भगवान्‌ ने खोळ दिया है कि सिद्धि और असिद्धि 
समान रहने का नाम ही योग हे। ऐसे योग में स्थिर रहकर ही कमे 
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करना चाहिए। इस व्याख्या में भो कोई भेद नहीं पड़ता, क्योंकि कर्मयोग 
का भी यही लक्षण है कि सिद्धि-असिद्धि में समान रहना। इसलिए योग 
शब्द का अथ कर्मयोग हो फलित होता है | क्ई व्याख्याकारों ने योग शब्द 
का अथे परमात्मा से सम्बन्ध रखना माना है। इससे तात्पर्य यह निकलता 
हे कि परमात्मा से संबंध रखते हुए कमे करो। अर्थात्‌ जो कुछ करो उ 
` परमात्मा को प्रसन्न करने के ही उद्देश्य से करो और अपने कर्मों को परमात्मा 

को ही अर्पण कर दिया करो। यह व्याख्या भी कमंयोग के ही अन्तर्गत आ 
जाती है। क्योंकि ज्ञानमूलक, भक्तिअधान कर्म ही कर्मयोग है, ऐसा हम पर्व 
कह चुके हैं। एक शंका यहाँ यह भी की जाती है कि सिद्धि-असिद्धि में समानता 
रखना तो “सुखःदुखेसमेक्कत्वा” (२-३८) इत्यादि पद्य में पहिले भी कही जा 
चुकी है। फिर यह उपदेश पुनरुक्ति मात्र हुआ। इसका समाधान एक तो यह 
है कि वह उपदेश सांख्य माग वालों के ढिए था। कर्मयोग का प्रकरण उसके 
आगे के पद्य से आरम्भ हुआ है। वहाँ यह कहा गया था कि सांख्य मार्ग 
बाले भी यदि कम में प्रवृत्त हों तो सुख दुःख आदि में चित्त की एक रूपता ` 
रखते हुए प्रवृत्त हों, इससे उन्हें पाप नहीं ळगेगा अर्थात्‌ वे अपने मार्ग से 
विचलित न होंगे। और यहाँ कमे मागं वालों को समान भाव का उपदेश ३ 
दिया जाता है। तात्पय यह है कि समान भाव दोनों ही मार्गों में आवश्यक है । 
प्रथक-प्रथक्‌ मागे में उपदेश होने के कारण पुनरुक्ति नहीं कही जा सकती। 
दूसरा उत्तर यह है कि वहाँ केवल युद्ध के फलों में समान इष्टि रखना बताया 
गया था। जैसा कि हम व्याख्या कर चुके हैं। और यहाँ कममात्र के फल 
में सिद्धि-असिद्धि की दशा में समान दृष्टि का उपदेश किया जाता है। इसलिए 
सामान्य-विशेष्य भाव के कारण भी पुनरुक्ति नहीं होती । 


दूसरा अश्न यह उठता है कि फल की आशा का परित्याग तो पहिले पद्म 
में ही बताया जा चुका, फिर सिद्धि और असिद्धि की कल्पना ही क्या! फळ 
की प्राप्ति वा अप्राप्ति ही सिद्धि बा असिद्धि शब्द से कही जाती है। जब 
फल की इच्छा मात्र ही छोड़ दी तो सिद्धि और असिद्धि का प्रश्न ही कहाँ रहा ९ 
जिनमें समानता का उपदेश दिया जाता है। इसका उत्तर है कि प्रत्येक कम 
के जो स्वगांदि फल शास्त्र में बताए गए हैं, उन्हें छोड़कर कम करने का उपदेश 
पूव पद्य में दिया गया। किन्तु प्रातिस्विक फल की आशा छोड़कर कम करने 
से जो चित्त शुद्धि वा भगवत्मसाद आदि फल प्राप्त होते हैं, उनकी सिद्धि 
` असिद्धि में मी समान भाव रखना चाहिए, मह बह कहा जाता है। अथात्‌ 
यह भी विचार मत करो कि इतने दिन सुमे कमयोग में लगे हो गये, अभीतक 
चित्तः्शुद्धि कुछ नहीं हुई वा भगवत्मसाद के अभी मुझे कुछ लक्षरा 
दिखाई नहीं दिए, इत्यादि। तुम तो केवल कतेव्य समझ कर कमं करते जाओ, 
इस कमे का फल क्या हो रहा है, इस ओर कोई दृष्टि ही न दो। इसी का नाम 
योग या कर्मयोग है ॥१॥ 
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९% ८ धनञ्जय ! कमे बुद्धियोग की अपेक्षा बहुत 
न तो जिक ही अपना लक वनाओ। फल की 
इच्छा को कारण मानकर कम करने वाले तो बहुत दीन होते ह।” यहां कमे 
शब्द से फलाशा पूवेक किया जाने वाला कम ही लेना चाहिए, क्योंकि चतुथे पाद 
में “फल हेतवः” अर्थात्‌ फल को लक्ष्य मानकर कम करने बालों को ही कृपण 
कहा गया है। इससे फलाशा पूर्वेक कमे को दी ुद्धियोग से दूर तक अवर 
कक्षा का अर्थात्‌ बहुत छोटा बताना सिद्ध होता है। यहां “बुद्धियोग” शब्द का 
व्याख्यान भिन्न-भिन्न प्रकार से व्याख्याकारों ने किया हे। अधिकांश व्याख्याकत्तो 
यही कहते हैं कि पूवे पद्य में जो सिद्धि और असिद्धि में समता बुद्धि रूप योग 
बताया गया उसी बुद्धि रूप योग से फलाशा पूवक किया जाने वाला कस बहुत 
छोटा है। यह समता बुद्धि की ही प्रशंसा ह । ओर उसी समताबुद्धि की : 
शरण में जाने का अर्जुन को उपदेश है। अर्थात्‌ पूव पद्योक्त ससताबुद्धि की 
प्रशंसा मात्र इस पद्य में की गई है। कोई नई बात इसमें नहीं हे । प्रशंसा 
प्ररोचना के लिए शाख में सबंत्र ही की जाती है। कई व्याख्याकारों ने 
बुद्धियोग शब्द का अथे सिद्धि-असिद्धि में समान भाव रखते हुए ईश्वर के साथ 
` सम्बन्ध रखना बताया है। इसकी अपेक्षा कमं को नीची श्रेणी का वताना ही 
इस पद्य का उद्देश्य है। इससे तात्पयय यह निकला कि ईश्वरोपासना रूप ईश्वर 
का योग, कमे से बहुत श्रेष्ठ है। कई ऐसा भी अथे करते हैं कि समता बुद्धि 
आप्त करने के लिए ईश्वर योग अर्थात्‌ ईश्वरोपासना श्रेष्ठ हे। कर्म उसकी 
अपेक्षा बहुत नीचा है । इस व्याख्या के लिए “बुद्धयथ योगः बुद्धियोगः” ऐसा 
समास मानना होगा। और आगे तृतीय पाद में “बुद्धो” यह सप्तमी विभक्ति 
निमित्त अथ में मानी जाती है। अर्थात्‌ समता बुद्धि के प्राप्ति के निमित्त ईश्‍वर 
की शरण में जाओ। किसी व्याख्याकार ने “बुद्धियोग” शब्द से ज्ञानयोग ही 
लिया है । तब यदि यह प्रश्न हो कि इस कमेयोग के प्रकरण में बीच में ही ज्ञान- 
योग की बात क्यों उठाई गई ? तो इसका वे उत्तर देते हैं कि अर्जुन को कर्मयोग 
का ही अधिकारी समझ भगवान्‌ कमयोग का उपदेश दे रहे हैं । किन्तु वहां भो 
मुल्य सिद्धान्त का संकेत कर दिया है कि यह इस समय प्रशंसित कमेयोग भी 
वास्तव में ज्ञानयोग की अपेक्षा बहुत छोटी श्रेणी का.है । इसलिए तुम बुद्धि | 
अर्थात्‌ क ls आप्ति के लिए ईश्वर की शरण में जाओ। ईश्वर-कपा से 
अ ज्ञानयोग के अधिकारी बन सकोगे और ज्ञानयोग प्राप्त कर सकोगे। अन्यान्य 
वताओं से फल प्राप्ति को आशा रखना तो केवल दीनता ही है । 


तो ठीक करते हैं, किन्तु यहां बुद्धियोग शब्द का स्पष्ट अर्थ मे 
थे क्या हे, इस बिषय में 
वेभी सय नहीं कर सके। उन्होंने लिखा दै कि यहां बुद्धि का कोई 
सा ह गया इसलिए बुद्धि शब्द से यहां वासनात्मक बुद्धि ही ली 

ए ओर उसे व्यबसायात्मक बुद्धि के द्वारा शुद्ध कर तद्नुसार कम 
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करना चाहिए। समत्वरूप योग में ही बुद्धि रखनी चाहिए, 


इत्यादि । इस 
सम्बन्ध में श्री मधुसूदन जी का सिद्धान्त हम 


के चार सात्विक रूप धम, ज्ञान, वैराग्य और ऐशवये नाम के है। यह सांख्य 
से स्पष्ट किया गया है। किन्तु वे तामस रूपों अथात्‌ अधर्म, अज्ञान, सवेण 
अनैश्वय से दवे हुए रहते हैं। ईश्वर में केवल चार सात्विक रूप ही हैं, तामस 
रूपों का वहां स्पशे भी नहीं होता। अब यदि जीव ईश्वर से मिळना चाहता है 
अर्थात्‌ अपनी युक्ति चाहता है तो उसका कतव्य है कि तामस रूपों को दबाकर 
सात्विक रूपों को जगावे ओर उनके द्वारा ही ईश्वर के साथ योग अथौत्‌ सम्वन्ध 
करे। यही बुद्धियोग शब्द का उनके सिद्धान्त में प्रकृत अर्थ है। यहां वैराग्य 
योग का प्रकरण है अर्थात्‌ कामासक्ति छोड़कर कमं करने की बात चल रही है, 
इसलिए यहां बुद्धि पद से बुद्धि का सात्विक रूप वैराग्य ही लिया जाना चाहिए 
उस वैराग्य के द्वारा ईश्वर से योग किया ज़ाय, इसकी अपेक्षा फलाशा से कर्म 
करना बहुत छोटी श्रेणी का है । क्‍योंकि फलाझा रखने वाले तो सब देवताओं के 
सामने कृपण अर्थात्‌ दीन रहा करते हैं। वैराग्य बुद्धि प्राप्त कर लेने वाले की 
दृष्टि में कोई-छोटा-बड़ा रहता ही नहीं। जैसा कि कहा गया हे कि-- 
. “तृष्णाश्वेह परित्यज्य को दरिद्रः कः ईश्वरः । 
तस्याश्चेत्‌ प्रसरोदत्तो दास्थं तु शिरसि स्थितम्‌ ॥” 
अर्थात्‌ जिस पुरुष ने तृष्णा का परित्याग कर दिया, उसकी दृष्टि में दरिद्र 
ओर बहुत बड़ा ऐश्वय रखने बाळा दोनों एक से ही हो जाते हैं। उसे जब किसी 
से कुछ लेना नहीं, तब उसकी दृष्टि में दरिद्र और समथ में भेद ही क्या रहेगा ! 
ओर मि तृष्णा को कुछ भी मन में स्थान दिया जाय तो बसमा त झा 
ळदता है। अर्थात्‌ तृष्णा वाला पुरुष सबके आगे ही दास भाव दिखान लगता 
। ` इस प्रकार विद्यावाचस्पति जी को व्याख्या के अनुसार हो यह कोक ठीक 
लगता हे। अस्तु! (४९) 
र ` तृतीय.छोक का अर्थ है कि “बुद्धियोग जिसे प्राप्त हो गया वह सुकृत और 
दुष्त अर्थात्‌ पुण्य और पाप दोनों को छोड़ देता है। इसलिए हे अजुन ४ तुम 
योग प्राप्त करने की प्राथना करो । कम की कुशलता ही योग कहलाती दै र; 
` यहां प्रकरण के अनुसार सुकृत ओर दुष्कृत छोड़ने का तात्पर्य कम छोड्‌ 


और आगे भी कमे का फल छोड़ने का ही प्रसंग चल रहा है। स्वरूपतः 
कम छोड़ने का यहां कोई प्रसंग नहीं। इसलिए सुकत और हा हा 
फल देने वाला और बुरा फल देने वाले ये अ सी 

। सुकृत और शोभन फळ देने वाला मानकर छोड़ देना आ 
भावना से नहीं करना । और इसी प्रकार दुष्त को बुरा फल | 
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। यही सुकृत-दुष्कृत त्याग का अर्थ यहां उचित होगा। अब 
बा पर उठता है कि दुष्कृत को छोड़ना तो ठीक किन्तु सुकृत तो लाभ- 
दायक है। उसे क्यों छोड़ा जाय ? अपनी उन्नति को भी छोड़ने का कोन विचार 
करेगा। इसका उत्तर यही है कि लौकिक दृष्टि में सुकृत और दुष्कृत का विधान 
है किन्तु पारमार्थिक दृष्टि में जहां कि मुक्ति को ही मुख्य पुरुषाथ माना जाय वहां. 
यह दोनों ही त्याज्य की कोटि में आजाते है । जैसा क पूर्व पद्य में कह चुके 

म बुद्धियोग से बहुत नीची कक्षा का हे। कम में सुकृत-दुष्कृत 
प्या मो सुकृत के फल स्वगौदि को भी लौकिक सुखों के समान हेय 
कोटि में ही सांख्य दर्शन ने भी गिना है। सांख्य की कारिका है! 


/“इृष्टवदानुश्रविकः सद्यविशुद्धिक्षयातिशययुक्त! । 
तद्विपरीतः श्रेयान्‌ व्यक्ताव्यक्तज्ञविज्ञानात्‌ ॥” 


अर्थात्‌ बैदिक कर्म भी लौकिक कर्मों के समान ही हैं। क्योंकि उनमें भी 
अविशुद्धि, कय और अतिशय रहते हैं। अविशुद्धि का अथ हे--धम ओर 
अधमे की संकीणंता । इसको सांख्य दर्शन वालों ने यों घटाया हे कि यज्ञ में 
जहां देवताओं को प्रसन्न करना आदि घमं हैं, वहां पशु हिंसादि अपघम भी हें । 
इसलिए वैदिक यज्ञादि कम भी संकीण हैं। पूर्व मीमांसक लोग यज्ञ के पशुवध 
में पाप नहीं मानते । उनका मत है कि हिंसा का निषेध एक सामान्य वचन हे, 
और यज्ञ में पशुवध का विधान करने वाला वचन विशेष वचन हे। विशेष से 
सामान्य का वोध हो जाता है। अथात्‌ विशेष वचन के विषय को छोड़कर ही 
सामान्य वचन की प्रवृत्ति हुआ करती है । ऐसी स्थिति में हिंसा का निषेध वचन 
यज्ञ सम्बन्धी पशुवध को छोड़कर ही प्रवृत्त होगा। जब यज्ञ फे पशुवध वह 
निषेध वाक्य ही प्रवृत्त न हुआ, तब उसमें अधमता भी सिद्ध नहीं होगी। क्योंकि 
धर्म वा अधम तो केवळ शाख्रगम्य हैं। शास्त्र में जिनका विधान है वे धर्म 
कहलाते हैं और जिनका निषेध है वे अधर्म कहे जाते हैं। जब निषेध वाक्य 
यज्ञ सम्बन्धी पशुवध से प्रदत्त न हुआ तब उसे अधम कहने में भी कोई प्रमाण 
नहीं रहा। यह पूव मीमांसा का मत हे। किन्तु सांख्य दर्शन ऐसा.नहीं मानता। 
वे कहते हैं कि जिन बचनों में परस्पर विरोध हो उनमें ही एक दूसरे का बाधक 
हुआ करता है। यहां हिंसा निषेध के सामान्य बचन में और यज्ञ में पशुवध- 
विधान करने वाले विशेष वचन में विरोध ही नहीं है। क्योंकि हिंसा का निषेध 
हिंसा से मनुष्य को पाप होना बताता है और यज्ञ में पशुवध विधान करने वाळा 


यह बात पशुवध के वचन में नहीं कही जाती। यह तें 

सम्भव हो सकती हैं कि यज्ञ का पशुवध यज्ञ को pe रा तरा उसळे 
हारा बुरा अतिशय रूप पाप भी पैदा हो जाय, जैसा कि एक मनुष्य रसोई 
पकाने के ढिए अग्नि जढाता है, वह अग्नि रसोई तो पका देती है, किन्तु पुरुष 
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आंखों में घुवाँ छगना व शरीर में ताप आना, यह अनिष्ट भी 

इसी मकार झं खोटे वाला जो गदा बनाता ह, ससे कणा तो ह ग 
किन्तु पुरुष को भ्रम ओर मिट्टी-कीच आदि में शरीर के संद जाने का क्लेश भी होत 
है। इन लौकिक कामों में क्लेश की अपेक्षा फल अधिक मानकर सव लोग 
प्रवृत्त दो जाया करते ह । ठीक इसी अकार यज्ञ का पशुवध भी यज्ञ को तो सिद्ध 
कर देगा, किन्तु पुरुष में बुरा अतिशय रूप अधमे भी पैदा करेगा। उस अध - 
के फल की अपेक्षा यज्ञ का फल बहुत उत्कृष्ट है। इसलिए यज्ञादि में शिष्ट-पुरुषों 
की प्रवृत्ति बन जाती हे। अस्तु, यह तो सिद्ध हुआ कि यज्ञ का उत्तमफल 
स्वादि प्राप्त करने वाले भी समय-समय पर अधमं के मिश्रण के कारण क्लेश 
भी पाते रहेंगे। जैसा कि पुराणों में वणान मिलता ही है कि स्वग के देवता भी 
समय-समय असुरो आदि के द्वारा सताए जाते हैं ओर उससे दुःख भी पाते हैं। 
तब मिश्रित फळ होना लौकिक कम और वैदिक कर्मों में समान ही रहा। इसके 
अतिरिक्त जैसे छोकिक उन्नति क्षययुक्त है, अथात्‌ अस्थायी हे, सदा नहीं रहती, 
वैसे ही वैदिक यज्ञा से प्राप्त होने बाळे स्वादि भी अस्थायी हैं। जो सुख वा 
दुःख पैदा होगा उसका नाश भी अवश्य होगा, यह दशन शाक्षां का सिद्धान्त 
है। सुख का नाश हो. जाने पर बहुत बड़ा दुःख होता हे। यह अनुभव सिद्ध 
है। ऐसे ही स्वगे प्राप्त करने वालों में भी छोटे-बड़ेपन का भेद रहता है। कोई 
सामान्य देवता बनता है, कोई अधिकारी और कोई राजा। अपने से बढ़ा 
दूसरे को देखकर ईष्या का दुःख प्राणी के हृदय में. अवश्य उत्पन्न होता हे। इस 
सब विवरण से सिद्ध दो गया कि धमं से प्राप्त होने वाले सुख भी दुःख से मित्र 
हुए रहते हैं। इसलिए उन्हें वास्तविक सुख नहीं कहा जा सकता। वास्तविक 
सुख तो वही है जहाँ दुःख का लेशमात्र भी स्पश न हो। ओर वह बुद्धियोग वा 
तत्त्वज्ञान से ही मिळ सकता है । यही लक्ष्य में रखकर भगवान्‌ ने उपदेश दिया 
कि बुद्धियोग प्राप्त करने वाळा मनुष्य सुकृत और दुष्कृत दोनों का हो फल छोड़ 
देता है। उसे न घम के फल रूप स्वगोदि की भी इच्छा नहीं रहती और पाप 
फल रूप नरकादि की इच्छा तो किसी को होने क्‍यों लगी ! बुद्धियोग वाढा 
पुरुष तो केवल परमात्मा से सम्बन्ध रखता है और संसार बन्धन से छुटकारा पा 
लेना ही उसका. लक्ष्य रहता है। वही अपने मनुष्यं जन्म को पूरा सफळ बना 
सकता है। अस्तु, इसीलिए उत्तरार्ध में अपने प्रिय अजुन को भगवान्‌ का स 
है कि तुम योग आम करने की ही योजना करो। सांसारिक फलों स El 

और कर्मों के फल से डरो भी मत। कम करने की ऐसी चहुरता को दी ठसे 
९ ओर उसके बन्धन में भीन फंसे । 
कि मनुष्य कमे करता भी जाय ओर बढ़ी भारी 
काजल को कोठरो में जाकर भी बिना कलोंछ लगाए निकल ९ आता करता भी जाय 
चतुरता हे। ऐसी ही कुशलता योग से प्राप्त होती दै कि कम रत करते 

सज्जन ऐसी शंका किया 
मर 
[के “भिन्न ल 
स्वरूप समझना सामान्य जिज्ञास के लिए कठिन हो गया। अभी पहले पद्म 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ४८-५० ] ( २९६ ) 


पॅ असिद्धि” की समानता को योग कहा । इस पद्य में कम को 
i सी चतुरता को योग कह दिया, और आगे दुःख संयोग के वियोग 
को ही योग कहा है, इत्यादि। किन्तु विचार करने पर यह शंका सवंथा ही 
निर्मूल सिद्ध होती है। भगवान्‌ ने योग फे अनेक लक्षण ह बताए । किन्तु 
एक ही लक्षण को अनेक प्रकार से समझाया है। वास्तव में फल की आशा 
- छोड़कर कतेव्यवुद्धि से कमे करते रहने का ही नाम कर्मयोग हे। यह हम कई 
बार बता चुके हैं। उस फल की आशा को छोड्ने के भिन्न-भिन्न विवरण हैं। 
फल की आशा छोड़ देने पर सिद्धि और असिद्धि में समानता हो जायगी । फळ 
की आशा से ही कम सिद्ध होने पर सुख और न सिद्ध होने पर दुःख हुआ 
करता है। फळाशा न रहने पर न सुख होगा न दु/ख। तब सिद्धि-असिद्धि में 
समानता हो गई । इसलिए पूब पद्य का लक्षण ठीक्‌ बना । ओर इस भ्रकार की 
समानता रखकर कमे करते जाने से आत्मा पर कम का कोई प्रभाव नहीं आता । 
इसलिए यही एक बड़ा कौशल वा चतुरता भौ हुई । यहाँ उसी फलाझा के त्याग 
को कौशल शब्द से प्रकट कर दिया। और फलाशा से ही उसका व्याघात होने 
पर दुःख हुआ करता दै। फलाशा छोड़ देने पर दुःख का भी कोई प्रसंग न रहेगा। 
इसलिए आगे के कहे जाने वाले “दुःख संयोग वियोग” रूप लक्षण में भी वही बात 
प्रकारान्तर से कही जायगी। परस्पर विरोध इन लक्षणों में कहीं भी नहीं हे । 
एक ही विषय को भिन्न-भिन्न शब्दों से भिन्न-भिन्न रूपों में समझाया गया है । 


योग शब्द का कर्मयोग अथ मान लेने पर सब लक्षणों की संगति उक्त 
प्रकार से हो जाती है। और बुद्वियोग अथ मानने पर भी सबकी संगति स्पष्ट 
हीहै। क्योंकि वैराग्य बुद्धि का भगवान्‌ के साथ सम्बन्ध कर देने पर सिद्धि 
ओर असिद्धि में समानता स्वतः हो जायगी। राग न रहेगा । तब सिद्धि और 
असिद्धि में विषमता कहाँ ? और इस प्रकार वैराग्य भावना से कमं करना ही 
. बड़ी भारी चतुरता हे। यह भी पूर्वोक्त प्रकार से समझ में आ ही जायगा । 
दुःख सम्बन्ध भी बुद्धि के रूपों का भगवान्‌ फे साथ योग कर देने पर दुःख का 
भी कोई सम्वन्ध नहीं रहता। इस प्रकार सब लक्षण बुद्वियोग के भी समन्वित हो 
जाते हैं। बुद्धि के चार रूपों में वैराग्य भी एकरूप है। जैसा कि कई बार 
कहा जा चुका है। इसलिए बुद्धियोग और कर्मयोग का परस्पर' सामान्य विशेष 
भाव रहने के कारण कौन सा छिया जाय, कौन सा न लिया जाय, यह शंका भी 
नहीं उठ सकती । सामान्य के ग्रहण में विशेष का ग्रहण हो ही जाता है । ॥२॥ 
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सेतीसवाँ -पुष्प 


कर्मजं बुद्धियुक्ता हि फलं त्यक्तवा मनीषिणः | 
जन्मवन्धविनि्ुक्ताः पदं गच्छन्त्यनामयम्‌ ॥ 
। 


यदा ते मोहकलिलं बुद्धिव्य॑तितरिष्यति 
तदा गन्तासि निर्षेदं श्रोतव्यस्य श्रुतस्य च ॥ 
श्रुतिविप्रतिप्ना ते यदा स्थास्यति निश्चला । 
समाधावचला बुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यसि ॥२-५०-५२ 


“जिनको बुद्धियोग प्राप्त हो गया है, वे मनीषी पुरुष कर्मजनित फल की 
सा त्याग कर जन्मरूपबन्धन से मुक्त होते हुए निभय पद को प्राप्त कर 
| 33 


पूर्वे पद्य में सुक्त और दुष्कृत दोनों के फलों का त्याग बताया गया था । 
सुकृत फल स्वगोदि का त्याग तब ही हो सकता हे जब कि उस त्याग के द्वारा 
उससे ओर भी उच्चश्रेणी के फळ की सम्भावना हो। बही फळ बताते हुए इस 
पद्य के द्वारा पूर्व पद्योक्त उपदेश को ही दृढ़ किया जाता है । हम पूवं कह चुके 
हैं कि वे सुकृत-दुष्कृत के स्वगे नरकादि फळ अस्थाई हैं। किन्तु उन प्रातिस्विक 
फळ त्याग के अनन्तर जो फळ ग्राप्त दोगा, वह स्थायी है। प्रश्‍न होगा कि जब 
जो उत्पन्न होता है, उसका नाश भौ अवश्यंभावी है, यह दाशनिक सिद्धान्त 
निश्चितरूप से मान लिया गया। तब यह फल भी स्थायी केसे हो सकेगा। 
इस अश्न का उत्तर यहाँ “जन्म बन्धवि निरुक्ताः” और “अनामयं? इन दोनों पदों - 
से दिया गया है। पहले पद्य का तात्पये है कि इस फलत्याग रूप कसयोग से 
कोई नयाफळ उत्पन्न नहीं होता, जिसके कि नाश होने की सम्भावना हो। किन्तु 
शुद्ध आत्मा को जन्मरूप बन्धन जो लगा हुआ है, उसका छुटकारा मात्र हो जाता 
है। बन्धन छूटना कोई नया उत्पन्न होने वाळा काये नहीं जिसका कि विनाश 
सम्भावित हो, किन्तु बन्धन जो उपर से आ पड़ा, उसको केवळ हटा देना दै। 
इसलिए यह उच्छेद अर्थात्‌ अभाव रूप हुआ । . जो उत्पन्न होता दै, वह नष्ट भी 
होता हे, यह नियम भावरूप कार्य के लिए है। अभाव का अभाव नहीं हुआ 
करता। फिर यदि यह विचार उत्पन्न हो कि जन्म होने पर ही अनक प्रकार के 
सुख भी तो मिळते हैं। फिर उसको बन्धन ही क्यों कहा जाय! इसका उत्तर 
आगे के “अनामयं पदं” इस विशेषण से दिया गया है । अथात्‌ संसार में सुख 
तो केवळ आभास मात्र है। आमय अथात्‌ पीड़ा दुःख ही यहाँ अधिक हे । 
और उक्त कर्मयोग वा बुद्धियोग से जो पद प्राप्त होगा, वह सवथा रोग, पीड़ा" 
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;खादि से रहित है। छौकिको में भी यह बात प्रसिद्ध हे कि जहाँ अच्छा और 
बुर दोनों मिश्रित हो, उसका त्याग ही किया जाता है। जैसा कि जिस अन्न में 
मिठाई भी दै और विष भी मिला हुआ है, उसको कोई भी काम मेंन लेगा, 
अपितु उसका त्याग ही सब सांसारिक पुरुष भी उचित मानते हैं। नास्तिक 
ग्रन्थों में जीवन की उपयुक्तता सिद्ध करने के लिए यह दृष्टान्त दिया जाता हे कि 
धान में चावछ और तुष दोनों मिले हुए होते हैं। फिर भी धान का परित्याग 
कोई बद्धिमान्‌ पुरुष नहीं करता। किन्तु तण्डुछ के छाभ के छिए तुष को भी ले 
ही लेता है। .इसी तरह विषयजनित सुख के साथ कुछ दुःख की मात्रा भी हो 
तो भी उसका परित्याग करना बुद्धिमत्ता नहीं । किन्तु यह उनका दृष्टान्त विचार 
की कसौटी पर पूरा नहीं उतरता । संसार की वस्तु तीन प्रकार की होती हे-- 
१--छाभदायक, २- हानिकारक और ३--छाभ-हानि दोनों ही न करने वाळी । 
इनको ही आह्वा, छेष्य ओर उपेक्ष्य कहते हें । लाभकारक वस्तु ग्राह्य होती है । 
हानिकारक छेष्य और ठाभ-हानि दोनों न करने वाढी उपेक्ष्य। इनमें से म्रोह्य 
के साथ उपेक्ष्य वस्तु ले छी जा सकती हे, किन्तु द्वेष्य का ग्रहण कभी नहीं किया 
जाता। द्वेष्य का सम्बन्ध होने पर ग्राह्य भी छोड़ दिया जाता हे । नास्तिकों 
के दृष्टान्त में तुष द्वेष्य नहीं, किन्तु उपेक्ष्य हे । अर्थात्‌ वे हमारा हानि-छाभ कुछ 
नहीं करते। इसलिए चावढों के साथ उनको भी ले लेते हैं और आगे काम के 
समय निकाल देते हैं। किन्तु अन्न में मिठाई ओर विष दोनों मिळे रहने का 
जो पूव दृष्टान्त दिया गया है उसमें मिठाई ग्राह्य और विष द्वेष्य हे। ऐसी 
स्थिति में द्वेष्य का मिश्रण होने के कारण ग्राह्य मिठाई को भी छोड़ ही दिया 
जाता है। इस दृष्टान्त के अनुसार विषय सुख जो दुःख मिश्रित हे, उसका छोड़ 
देना हो उचित सिद्ध होता हे। क्‍योंकि दुःख द्वेष्य है। दुःख को कोई नहीं 
चाहृता। इसमें भी विशेष रूप से तारतस्य की भी परीक्षा होती हे । यदि सुख 
को मात्रा अधिक हो और दुःख की अल्प, तो उसे छे लिया करते हैं। किन्तु यदि 
सुख की मात्रा अल्प ओर दुःख को बहुत अधिक हो तो बुद्धिमान्‌ लोग उसका 
सवथा परित्याग ही करेंगे। जन्म लेने पर जो संसार में सुख और दुःख प्राप्त 

होते हैं उनमें दुःख की मात्रा ही बहुत अधिक होती है, यह अनुभव सिद्ध दै । 
ओर योग दशन में तो कहा गया है कि जिसे सांसारिक मनुष्य अविद्यावश सुख 
समझे बेठे हैं वह भी विवेकशील पुरुषों की दृष्टि से दुःख ही है। “परिणोमताप- 
. संस्कारदुःखैःगुणवृत्ति विरोधाच्च दुःखमेवसव विवेकिन/”। इस सूत्र में उसके 
दु/ख रूप होने की युक्तियाँ बताई गई हैं। अत्येक सुख के अन्त में जब वह सुख 
हमसे हटता है तो दुःख पैदा हुआ करता है। धनजन-पुत्र-कळत्रादि जो सुख रूप 
भासित होते हैं, वे ही अपने से विमुक्त होने पर दुःखप्रद हो जाते हैं। इससे 
सुख का परिणाम दुःखरूप हे । यह सिद्ध हुआ। किसी का परिणाम विरुद्ध 
हः नहीं सकता, इसलिए परिणाम दुःखरूप देखकर सुख की भी दुःखरूपता ही 

द्ध होती है। दूसरी युक्ति यह है कि सुख के अनुभव काळ में भी तापदुःख 
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रहता है अर्थात्‌ अपने से अधिक सुखी किसी को देखकर मनुष्य 
भूळ जाता है और ईष्योजनित दुःख का अनुभव करने लगता है कि. चुके शा 
सुमे भी 
ऐसा सुख क्यों नहीं प्राप्त हुआ ! एक उपहास का कल्पित दृष्टान्त प्रसिद्ध हे 
कि किसी पुरुष ने धनगृह्दादि सम्पत्ति प्राप्त करने के लिए बहुत काळ तक समुद्र 
की उपासना की। चिरकाळ की उपासना से प्रसन्न होकर समुद्र ने उसे एक 
शंख दिया। और बताया कि पवित्र स्थान में रखकर इसकी पूजा कर इससे 
घन जन सम्पत्ति जो कुछ मांगोगे वह सब तुम्हें मिळ जायगी। उपासक मनुष्य 
बहुत प्रसन्न हुआ और बड़े आदर से शंख को लेकर जब चलने लगा तब समुद्र 
ने कहा कि ओर सुनते जाओ। इस शंख में यह भी गुण है कि जो कुछ भळा 
या बुरा तुम्हें प्राप्त होगा, उससे द्विगुण तुम्हारे पड़ोसी को मिळ जायगा। सुनते 
ही वह पुरुष बहुत खिन्न हो गया। मन में सोचने ढगा कि भला मैंने तो इतना 
तप कर यह सम्पत्ति प्राप्ति को, किन्तु पड़ोसियों को बिना किसी परिश्रम के ही 
मुझसे द्विगु मिळ जाय; यह कैसे सह्य हो सकता है। बस घर आकर उसने 
उस शंख को एक ओर पटक दिया । उससे कुछ नहीं चाहा, और जैसे कठिनता 
से अपना निबोह पहले करता था, बैसे ही टूटी झोपड़ियों में रहता हुआ मांग- 
तांग कर निवाह करने लगा । आपनी स्त्री के पूछने पर कि यह क्या वस्तु छाए 
हो, तब उसने सब वृतान्त उसे बता दिया और यह भी कह दिया कि पड़ोसी 
को विना परिश्रम द्विगुण मिळना मुमे सह्य नहीं है। इसलिए मैं इस शंख से कुछ 
नहीं मागूंगा। इसे कूड़े-करकट में पड़ा रहने दो। एक दिन जब वह बाहर 
गया था, तो स्त्री ने अपनी दशा से अत्यन्त खिन्न होकर अपने पति की बताई 
विधि के अनुसार शुद्ध स्थान में रखकर शंख की पूजादि कर उससे प्रार्थना को कि 
हमारे यहाँ रहने योग एक उत्तम स्थान बन जाय और उसमें भोजनादि की 
सब सामग्री आ जाय। दैवी शक्ति से बहुत शीघ्र उसकी अभिळाषा पूण हो 
गई । किन्तु उसके पड़ोसी के बैसे दो भवन बन गए और इसकी अपेक्षा द्विगुण 
सम्पत्ति भी उनके यहाँ प्राप्त हो गई जव बह पुरुष अपने घर आया, तो यह सब 
घटना देखकर बहुत कुपित हुआ और शंख की पूजा कर उसके आगे प्राथना की 
कि हमारे द्वार के आगे एक कूप बन जाय और हमारे ग्रहजनों को एक-एक आख 
फूट जाय । दैवी शक्ति से वैसा ही हो गया। पड़ोसियों के ग्रह द्वार के आगे 
दोनों ओर दो कूप बन गए और उनके गृहजनों के दोनों नेत्र फूट गये। वे 
अन्धे इधर-उधर चलते हुए कूपों में गिरने गे । तब इसे बड़ा आनन्द मिला । 
अवश्य ही यह एक मिथ्या कल्पित दृष्टान्त है। किन्तु विचारशीळ मनुष्य सन 
में सोच सकते हैं कि ऐसी ईष्या अन्तःकरण की वृत्ति रूप से अवश्य उठा करती 
है। यही ताप दुःख है। जोसुख भोग काल में भी शान्ति नदी खते देता 
` अत्युत मैं सबसे उच्च श्रेणी का रहूँ, इस भावना से वह अधिकाधिक श्रम करता 
रहता है और उसके द्वारा अधिकाधिक क्लेश पाता रहता है। तीसरो युक्ति 
: सूत्र में यह बताई गई है कि सुखभोग से जो संस्कार मन में उत्पन्न होते हैं वे 
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अधिकाधिक सुख चाहते हैं। और वैसा न होने पर दुःख ही होता रहता है। 
परक इसके मूलकारण पर मौ विचार किया जाय कि सुख वा दुःख 
मन में क्यों होता है, तो शास्ज विचार से यह सिद्ध होगा कि हमारा मन भी 
सब संसार की तरह त्रिगुणात्मक है। उन तीनों गुणों में सत्व गुण का 
परिणाम सुख है, रजोगुण का दुःख और तमोगुण का मोह । गुणां का यह 
स्वभाव है कि वे क्रमसे एक दूसरे से बढ़कर दूसरे को दवाते रहते हैं। तब 
आज यदि सत्वगुण की मबळता से हमें सुख प्राप्त हे तो कळ रजोगुण की प्रबलता 
से दुःख भी अवश्यंभावी हे । यही बात गुण वृत्ति विरोध शब्द से सूत्र में कही 
गई हे। और भी कई महात्माओं के वचनों में सांसारिक सुखां की दुःखरूपता 
का उपपादन मिळता है। जैसा सामान्यतः सब मनुष्य धन से सुख मानते हैं। 
किन्तु किसी विवेचक महात्मा विद्वान्‌ ने लिखा है कि 


“जनयन्त्यर्जने दुःखं तापयन्ति विपचिषु । 
मोहयन्ति च सम्पत्तौ कथमर्थाः सुखाबद्दाः” ॥ 


अर्थात्‌ धन से पहिले, पीछे ओर मध्य में भी जब दुःख ही हे तो तीनों ओर 
दुख से गिरे हुए घन को सुख रूप कैसे कहा जाय ९ आरम्भ में धनोपाजन में 
. परिश्रम रूप दुःख हे। यदि धन हाथ से निकल गया तो घोर सन्ताप रूप 
दुःख है ओर उसका उपभोग करते समय चित्त में एक प्रकार का मदरूप मोह 
उत्पन्न होता है। उससे औरों से शत्रुता बढ़ती है। बह भी कलहरूप दुःख 
का उत्पादक दै, इत्यादि। अस्तु, यहो सब संकेत गीता के इस पद्य में किया 
गया है कि कमे से उत्पन्न होने वाले फल आमय अर्थात्‌ रोग-दुःखः-भयादि से 
सम्मिश्रित हैं। और पूर्वोक्त साम्यबुद्धि से जन्मरूप बन्धन का अभाव हो जाने 
पर यह सब आमय न रहेंगे। अनामय पद पराप्त हो जायगा। इसलिए यह 
बुद्धियोग वैदिक कर्मों से बहुत ऊँची श्रेणी का है। इस अनामय पद का कभी 
नाश भी नहीं होता । 
न्यायशाख्र में कहा गया है कि उत्पन्न होने वाले भावों का प्रध्वंसाभाव 
अथात्‌ नाश होता है। किन्तु अभाव रूप प्रध्वंस का कभी प्रध्वंस नहीं होता । 
घटपटादि का नाश है किन्तु उनके नाश का फिर नाश नहीं है नाश का नाश तो 
तब ही होता है जब कि वह नष्ट होने वाढी वस्तु फिर उसी रूप में सामने आ 
जाय। किन्तु ऐसा कभी भी होता नहीं। फिर यदि वही वस्तु बनेगी तो दूसरी 
ही होगी। जैसा कि एक भित्ति को तोड़कर हम फिर भित्ति बनावेंगे तो वह भित्ति 
दूसरी ही होगी। जो भित्ति नष्ट हो गई, वह कभी प्रादुभूत नहीं हो सकती । 
. इसलिए प्रध्वंसाभाव उत्पन्न होकर भी नित्य ही माना गया है। इसी युक्ति से 
सब दुःखों की ध्वंसरूप मुक्ति को नित्यता ही सिद्ध होती है। और वेदान्त दशन 
तो कहता हे कि वह दुःख ध्वंस भी नया उत्पन्न नहीं किया जाता । वह तो 
आत्मा का स्वरूप ही है। आत्मा स्वयं शुद्ध बुद्ध मुक्त स्वभाव हे । चह कभी 
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बन्धन में आता ही नहीं । मायावश बन्धन में आने की हमें भ्रान्ति 
है। इस भान्ति अथोत्‌ अज्ञान को ज्ञान से हटा देना ही मुक्ति है। कोई छे 
रज्जु को सप समझकर भयभीत हो गया, उसका शरीर भी काँपने रूगा। मन 
भी घबड़ा गया। किन्तु जब भढीभाँति देखकर उसे ज्ञान हो गया कि अरे यह 
तो रजु हैं, यहाँ सप कोई नहीं तब वे भय कम्प आदि स्वयं निवृत्त हो जाते हैं। 
अपनी पूर्वाबस्था प्राप्त हो जाती है। यही मुक्तिका स्वरूप है। अज्ञानजनित 
बन्ध का अभावमान्न समझ लेना है। अज्ञान जब निवृत्त हो गया, तब फिर 
वह हमें दबा नहीं सकता । क्योंकि बुद्धि स्वभावतः सत्यपक्षपातिनी है ।- मिथ्यांश 
कभी उत्पन्न हुआ भी तो वह आगे समूळ निवृत्त हो जाता है। इसलिए बन्ध 
निवृत्त रूप मुक्ति के स्थायी अथवा विनाशी होने का कोई प्रसंग ही नहीं आता । 
मुक्ति तो आत्मा का स्वरूप हे। और आत्मा नित्य हे। इसलिए मुक्ति भी 
नित्य ही सिद्ध होती है। और अनित्य सुखों की अपेक्षा उसका महत्त्व स्पष्ट 
सिद्ध हो जाता .है। 


“पद” शब्द का अथं श्री शंकराचाय के सम्प्रदाय में यहाँ आत्मा का स्वरूप 
ही है। “पद्यते इतिपदूम” अर्थात्‌ अन्त में जो प्राप्त किया जाय, वही पद 
कहलाता है । अन्त में आत्मस्वरूप ही प्राप्त करना है। इसलिए वही पद है । 
ओर कोई गन्तव्य स्थान का यहाँ प्रसंग नहीं आ सकता। वैष्णव आचार्यों के 
सिद्धान्त में यहाँ पद शब्द से भगवान्‌ विष्णु का पद ल्या जाता है। इससे 
पद का अथे होता हे कि फलाशा छोड़ देने वाले मनुष्य विष्णु भगवान्‌ के पद 
को अर्थात्‌ व्यापक बैकुण्ठ लोक को प्राप्त कर लेते हैं। और उस बैकुण्ठ पद में 
फिर किसी प्रकार का आमय अथात्‌ क्लेश वा दुःख नहीं रहता। यहाँ यह भो 
विचारने की बात है कि फलाझा छोड़ते ही अनामय पद अर्थात्‌ निभयरूप मुक्ति 
बता दी गई है। किन्तु शांकर संप्रदाय में तो क्रम ऐसा माना जाता है कि फळाशा 
त्याग रूप कर्मयोग से ज्ञान प्राप्ति होती है और ज्ञान से फिर मुक्ति सिद्ध होती 
है। इस कम का यहाँ विरोध हो गया। इसका समाधान श्री शंकराचाय एक 
तो यह कहते हैं कि कर्मयोग से ज्ञान सिद्ध होते हो जीवन सुक्तावस्था प्राप्त हो 
जाती है। इससे आगे के जन्म रूप बन्ध का मोचन और सब प्रकार के दुःखो 
का अभाव जीवित दशा में ही ग्राप्त हो जाता है। यही जीवनमुक्तावस्था यहां 
कर्मयोग के फलरूप से बताई गई है। दूसरा समाधान वे यह भौ कहते हैं. कि 
यहाँ कर्मयोग का प्रकरण रहते हुए भी मध्य में परमफछ बुद्धियोग का en 
` मुख्यतः बताने के लिए भगवान्‌ ने उठा दिया दै । जैसा कि हम “दूरेण क 
इत्यादि पूव पद्म की व्याख्या में मतान्तर रूप से कह चुके हैं। इन तीनों 
पद्यं में उस बुद्धियोग का ही प्रसंग चला । इसलिए उसका साक्षात्‌ फळ मुक्ति 
ही यहाँ बता दिया गया। अन्य उनके अनुयायी व्याख्याकार यह भी कहते 
हैं कि आगे परम्परा से प्राप्त होने वाळा फळ भी परम्परा सम्बन्ध से कमयोग का 
- फळ माना जा सकता है। उसी परम्परा से प्राप्त होने वाले अन्तिम लक्ष्य रूप 
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फल का यहाँ निर्देश है। वैष्णव व्याख्याकार भी यही मानते हैं कि फलाझा 


परित्याग रूप कर्मयोग से भगवदूभक्ति ढ़ होगी ओर उससे विष्णु पद प्राप्त 
होगा। यह परम्परा का फळ ही यहाँ बताया गया ॥१॥ 

यहाँ भगवान्‌ ने अजुन की चेष्टा से उसके हृदय की कुछ ऐसी जिज्ञासा 
का अनुमान किया कि इस प्रकार बन्धन विमुक्ति होकर अभयपद प्राप्ति कितने 
काळ में हो सकेगी। ऐसी जिज्ञासा का अनुमान कर उसका उत्तर द्वितीय वा 
तृतीय पद्य से देते हैं कि इसमें काळ का कोई नियम नहीं दै-- जब तुम्हारी बुद्धि 
मोह रूप घने कीचड़ से पार हो जायगी तब तुमने जो कुछ सुना है और जो कुछ 
सुनना चाहते हो, उन सबसे निर्वेद अथात्‌ विरक्ति हो जायगी। अर्थात्‌ उन 
सबसे जो उब जायगा और विविध श्रुतियों के द्वारा सन्देह में पड़ी हुई बह बुद्धि 


जब एकाग्र होकर निश्चळ भाव से सुप्रतिष्ठित हो जायगी, तब तुम योग प्राप्त ' 


कर लोगे । 

व्यवहार में मनुष्य आत्मा और अनात्मा का भेद नहीं विचारता। शरीर 
के सम्बन्धियों को ही वह अपना मानता हे और शरीर सम्बन्ध न रखने वालों 
को पराया समझा करता है। इस अपने ओर पराये के भेद के अनुसार ही 
अपने कतेव्य का निश्चय किया करता है। जिस-जिस काम से अपने शरीर को 
वा अपने कुटुम्ब को सुख मिले उसी को कतेन्य और शरीर के वा कुटुम्ब के 
हानिकर कार्यों को छोड्ने योग्य मानता है । एवं जो कुछ भी करे वह फळ की 
आशा से ही करता है। यह सब मोह है । इसी मोहरूप कीचड़ में सामान्य 
मनुष्यों की बुद्धि फंसी रहती हे। जो साम्य बुद्धि पहिले बताई गई उसके अभ्यास 
से जब बुद्धि उक्त प्रकार के कीचड़ से निकल जायगी और पूर्वोक्त समानता में 
प्रतिष्ठित हो जायगी, तब आजतक जो छुछ सुनते थे और आगे जो सुनना चाहते 
थे, उन सबसे विरक्ति होगी। “श्रोतव्य और श्रुत” शब्दों के दोनों अभिप्राय हैं । 
संसार दशा में सब छोग सदा आशा की ही बातें सुना करते हें और उन्हें ही 
आगे भी सुनना चाहते हैं। फळाशा छूट जाने पर उन सबसे विरक्ति होगी और 
उनमें मन नहीं छगेगा। इसी अकार श्रुतियों में जो निरन्तर आशा रखने वाले 
सांसारिक पुरुषों को धम माग की ओर आकर्षित करने के लिए विभिन्न कामों 
के भिन्न-भिन्न फल बताए हैं ओर उनकी खूब स्तुति की है, उनसे भी निषेद हो 
जायगा। अर्थात्‌ उन श्रतियो से कहे गए फलों से भी मन उब जायगा । यह 
भी श्रोतव्य ओर श्रुत का अथ हो सकता है। उस निर्वेद की स्थिति का किसी कबि 
ने बहुत अच्छा चित्र खींचा है उस अवसर में मन में ऐसे भाव उठते हैं कि - 


“्षोणीपर्यटनं श्रमायचिहितं वादाय विद्याऽजिता, 
मानध्वंसनहेतवे परिचितास्तेते घराधीश्वराः |” 
विश्लेषाय सरोजसुन्दरृशामास्ये कृता इष्टयः | 
ज्ञानेन मया प्रयागनगरेनाराधि नारायणः ॥ 
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योत सैने- ध्यानाय हट, ) [ २. ५०-५२ 
अथात्‌ > प्रथ्वामण्डळ “भिन्न देशों में जो 

क्केबछ परिश्रम के लिए किया । विद्या जो पढ़ी वह भी दल रिया 
के लिए पढ़ी। राजाओं से जो परिचय प्राप्त किया वह भी अपना स 
घटाने के लिए किया। सुन्दर युवतियों के मुख पर जो दृष्टिपात किया वई 
वियोग दुःख ळे ५23] के । ऐसे जा का ही अपना जीवन बिताया। 
यह बड़ा भारी अज्ञान था। प्रय व्य तीथाँ में बैठकर 

नहीं किया जो कि क्तेव्य था 7 ठक भागका सार 


इस प्रकार के निद के भाव संसार का मोह छूट जाने पर 

तब ही सांसारिक भोग और फळ तुच्छ अतीत होने लगते हैं । बार 
के भावों से विरक्ति होते-होते विचारों को परिपक्व दशा में वेदोक्त स्वगोदि फलों 
से भी विरक्ति हो जाती है। यही भगवान्‌ कहते हैं कि कर्मयोगा का अभ्यास 
करते-करते जब तुम्हें इस लोक और वेदोक्त परलोक दोनों के सुखो से बेराग्य 
हो जायगा, तब ही योग प्राप्ति होगी। इसमें कितना भी समय लगे, समय का 
कोई नियम नहीं है। योगदशन में भीं यही कहां गया हे कि जिनके मन में 
सम्वेग प्रबळ होता है, मानो संसार चक्र से घबड़ाए से होकर जो तीव्र प्रयत्न 
करते हैं उन्हें बहुत शीघ अर्थात्‌ थोड़े ही काल में समाधि छाम हो जाता है । 
और जिनका वैराग्य वा प्रयत्न शिथिळ-सा रहता है, उन्हें अधिक समय लगाना 
पड़ता है। यह तो अपने मन को गति और प्रयत्नों पर निर्भर हे। समय का 
कोई नियम नहीं बाँधा जा सकता। श्रोतव्य और श्रुत शब्द से वेदोक्त फल 
श्रतियाँ पर भी जो वैराग्य का उपदेश दिया हे वह “त्रेगुण्यविषयावेदाः इत्यादि 
पूर्वोक्त पद्य का ही पुनः स्मरण कराया है। कई वेष्णवाचार्यों ने यहां निवद 
का अथे “उत्तम लाभ” किया है। छाभाथक विद धातु से वेद शब्द बनाकर 
उसका छाभ अथे किया, और निः उपसग को उत्कषं बोधक मान- कर उत्कृष्ट छाम 
अर्थं निकाला । उनके मतानुसार द्वितीय पद्य का अर्थ है कि जब मोहरूप 
कलिळ-कीचड़ से तुम्हारी बुद्धि पार निकल जायगी तब श्रुत और श्रोतव्य अर्थात्‌ 
वेद वाक्यों का जो परम लाभ भगवद्भक्ति है उसे तुम प्राप्त कर सकोगे ॥२॥ 


तीसरे पद्य में “श्रुतिविभतिपज्ञा” शब्द के भी दोनों प्रकार के अथे किए 
- जाते हैं। एक यह कि अभी तुम्हारी बुद्धि फल श्रुतियों के कारण फलाशा में 
छगी हुई विग्रतिपन्न अर्थात्‌ इधर-उधर भटकने वाळी अस्थिर हो रहीं है। यह 
यो ह डास समाधि हा भ अर्थात्‌ र हो अ ह 
चळता इसमें न , तब ग्राप्त कर सकोगे। दूसरा 
किया जाता है कि जब तुम्हारी बुद्धि श्रुति अर्थात्‌ वेद्‌ के अथवादों में वर्णित 
फल श्रतियों से विप्रतिपन्न होगी अथौत्‌ उन फलश्रुतियों में बताए गए स्वगोदि 
फलो को उत्तम फळ न समझेगी, तब बुद्धि के समाधिनिष्ठ और निश्चल होने 
पर योग प्राप्त कर सकोगे । 
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SORE 
व्याख्या में “श्रुति विप्रतिपन्ना? यह बुद्धि का सिद्धरूप विशेषण 
है। se व्याख्या में वह ही. विधेय-बिशेषण है। - डु ड इस पद्य में 
निश्चला और अचला दो विशेषण आए है । यह एक ही अथ के बोधक होने के 
- कारण पुनरुक प्रतीत हो रहे हैं। इनका समाधान भी व्याख्या में भिन्न-भिन्न 
प्रकार से मिळता है। एक यह कि समाधि में असम्भावना ओर विपरीत 
भावना जब बुद्धि में न रहेगी। यहद निश्चळ शब्द का अथेहुआ । बुद्धि समाधि 
विषय में निश्चळ हो जायगी। यह सन्देह न रहेगा कि न जाने हमें समाधि 
प्राप्त हो सकेगी वा नहीं ? अथवा समाधि अर्थात्‌ एकाग्रता की आसि होने पर 
भी योग प्राप्ति वा दुःख निवृत्ति होगी वा नहीं। ऐसे सन्देह ही असम्भावना ओर 
बिपरीत भावना नाम से कहे जाते हैं। ऐसे सन्देह जब तक बने रहें तब तक 
समाधिरूप एकाग्रता के लिए शवृत्ति ही नहीं हो सकती। तब योग आप्ति को 
कथो ही क्या? इसलिए समाधि विषय में पहले बुद्धि की निश्‍चळता होनी 
चाहिए। अर्थात्‌ समाधिरूप एकाग्रता से अवश्य ही दुःख-निवृत्ति और योग 
प्राप्ति होती है, ऐसा दृढ़ निश्चय होना चाहिए। यह “निश्चछा” विशेषण का 
तात्य हुआ। दूसरा “अचला? विशेषण यह बताता है कि समाधि काल में 
- अन्य प्रकार की वृत्तियों से चंचछता न आनी चाहिए। योगदशन में ऐसा कहा 
है कि पूव के संचित कुसंस्काराँ से समाधि ग्राप्त करते-करते भी विक्षेप हो जाता 
है। अथात्‌ चंचलता आकर समाधि में विघ्न हो जाता है। वह भी न होना 
चाहिए। यह “अचढछा” शब्द विशेषण से कहा गया। दूसरा समाधान यह 
है कि मन में संकल्प-विकल्प न रहना, उनमें बुद्धि का न फंसना निश्चळता हे । 
एवं बुद्धि में ही तमोगुण के कारण अज्ञान-अवेराग्य आदि दोषों कान आना 
झचलता है। लोकमान्य तिलक ऐसा कहते हैं. कि फछाशाओं में न फंसना 
निश्चलता है और निर्वास स्थान में दीपशिखा की भाँति एकरूप रहना, कुछ भी 
इधर-उधर न डिगना अचढता हे । यह दोनों ही बातें सिद्ध होनी चाहिए। 
द्वितीय पद्य के निवंद का भी उनने यह तात्पये छगाया है कि जो फलश्रुतियो में 
- बर्णित हैं वे तुम्हें पहले ही प्राप्त हो चुके होंगे, जैसा कि “यावानथेउदपाने? इस 
होगी ट द में स्पष्ट किया जा चुका है। फिर उन फळों में अभिलाषा 

| 


0 र का अथे भी र वा से किया जाता है। श्री झंकरा- - 
पूव कहा जा चुका जीवन स॒क्तावस्था प्राप्त करना 

योग शब्द से विवक्षित है। जो कि साम्यबुद्धि रूप योग का सुख्य फळ है 
कई वेष्णवाचार्यों ने भगवान्‌ का सानिध्य प्राप्त करना ही योग शब्द का अथे 
माना है । श्रीरामानुजाचाय ने आत्मदहन को योग कहा है। वे ऐसा क्रम 
बताते हैं कि ज्ञान पूवेक कमेयोग से ज्ञाननिष्ठा अर्थात्‌ ज्ञान में स्थिरता प्राम हद 
जाती हे। आर उससे योग अर्थात आत्मद्शन प्राप्त हो जाता हे। यह परम्परा 

होने वाळा फळ ही यहाँ योग शब्द से कहा गया है। लोकमान्य तिळक 
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[ २, ५०-५२ 
कर्मयोग के जीवनभूत सास्य बुद्धिरूप योग को ही यहाँ 
त मठ होने पर हो बह सा उद त ह सि 
T द्याचाचस्प ९ 
हल हैं। उनकी व्याख्या हे कि ज्ञान जो कि का अथ बुद्धियोग ही 


३९ 
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अड़तीसवां-पुष्प 


अजुन उवाच 


स्थितप्रज्ञस्य का भाषा समाधिस्थस्य केशव । 


स्थितधीः किं प्रभाषेत किमासीत्‌ व्रजेत्‌ किम्‌ ॥२।५४ 
भगवान्‌ उवाच रं 
ग्रजहाति यदा कामान्‌ सर्वान्‌ पाथ मनोगतान्‌ । 
आत्मन्येवात्मना तुष्टः स्थितगजञस्तदोच्यते ॥२।५५ 
अजुन पूछता है कि “हे केशव! जिस पुरुष की प्रज्ञा अर्थात्‌ बुद्धि 
स्थिर हो गई दै और जो समाधि में स्थित हो गया है उसकी भाषा क्या हे, 
अर्थात्‌ उसके लक्षण कैसे होते हैं? वह किस प्रकार बोलता है; किस प्रकार 
बैठता है और किस प्रकार चलता हे ।” 
भाषा शब्द का अर्थ वाणी वा बोली हे। वाणी वा बोली से ही हम 
किसी प्रदाथ का ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं। किसी भी वस्तु का पूरा ज्ञान प्राप्त 
कराने को उसके लक्षण बताना आवश्यक होता है। इस प्रकार लक्षण ही किसी 
वस्तु के ज्ञान के साधन होने से वे भी भाषा शब्द के द्वारा कहे जा सकते हैं। 
इस आशय से यहाँ भाषा शब्द का अथे लक्षण ही अधिकतर व्याख्याओं में 
माना गया है। प्रश्‍नकती का अभिप्राय यही हे कि किस भाषा अर्थात्‌ किन 
` लक्षणा से हम स्थित प्रज्ञ को पहिचान सकते हैं। किसी पदार्थ को सरलता 
से समझा देना भी उसको भाषा करना कहा जाता हे । इससे भी यही तात्पयं 
निकलेगा कि स्थितप्रज्ञ को सरळता से समझाइए कि हम उसे पहिचान सके। 
इस प्रश्न के दोनों अभिप्राय हो सकते हैं। हमारी बुद्धि स्थिर हो गई है या 
नहीं, इस अपनी स्थितप्रज्ञता को हम केसे पहिचानें। दूसरे को पहिचानना 
भी आवश्यक है, क्योंकि अपनी त्रुटि दूर करने को ऐसे स्थितप्रज्ञ से हो तो हमें 
शिक्षा छेनी है। इन दोनों प्रकार के अश्नों से स्थितप्रज्ञ के आभ्यन्तर लक्षण 
क्या होते हे. और बाह्य लक्षण क्या होते हैं, यह दोनों प्रश्‍न फलित हो जाते हैं । 
क्योंकि अपनी स्थितप्रज्ञता तो अपने आभ्यन्तर लक्षणों से ही विदित होगी 
ओर दूसरे के आभ्यन्तर लक्षणों को तो हम जान नहीं सकते, इसलिए अन्य | 
पुरुष की स्थितप्रज्ञता का ज्ञान बाह्य लक्षणों से ही हो सकेगा । कई ज्याख्याकारों 
ने इस प्रकार भो व्याख्या की है कि स्थितप्रज्ञ पुरुष जब समाधिस्थ हो, अथात्‌ 
एकान्ततः ध्यान में निमग्न हो, तब उसके क्या लक्षण होते हें, और जब समाधि 
छोड़ कर व्युत्यित अथात्‌ समाधि रहित दा में व्योहार की ओर झका हुआ 
होता है, तब क्या छक्तण होते हैं! व्यौहार की ओर झके हुए के लक्षण पूछने 
. को ही यह विवरण किया कि वह कैसा बोलता है-कैसा बैठता 
चलता है ! इन तीनों क्रियाओं को T ठता है, और केसा 
उप-छक्षण मानकर यह आशय निकल आता 


/ 
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है कि उसकी बाह्य कियाएं केसी. होती हैं। इस ब्याख्या के अहुर क 


आम्यन्तर लक्षण ओर बाह्य लक्षण दोनों का ही प्रश्न 
क्योंकि समाधिस्थ पुरुष तो अपने आप को तार दस्त हे 


सकेगा ।* कुछ व्याख्याकार “का भाषा” का यह भी अर्थ ढगाते हैं कि स | 


प्रति दूसरों का सम्भाषण कैसा होना चाहिए ! 
लगाना होगा कि उसे समाधिस्थ समझ कर es क्र न बाप ड 
इसका भी तात्पय अन्ततः लक्षण जानने में हो है। किसो-किसी नाचः 
: ने उत्तराध के “किं” शब्द को आचेपार्थक भी माना दै। और इससे यह आशय 

निकाला है कि वह भाषण स्थिति वा चलन किस प्रकार कर सकता है। जब 
बुद्धि ही निश्चल हो गई ओर वह मन की प्रेरणा भी नहीं करेगी तब मन की 
प्रेरणा बिना इन्द्रियां भी अपना काम केसे करेंगी ! तब तो वे स्थितप्रज्ञ पुरुष 
जंड़ उन्मत्त व मूक की तरह हो जायगा। फिर वह अन्य किसी को शिक्षा भी 
क्या दे सकेगा और किसी का उपकार भी क्या कर सकेगा, इत्यादि। किन्तु 
इस प्रकार के प्रश्न का उत्तर आगे के भगवद्‌ वाक्यों में स्पष्ट रूप से नहीं मिलता | 
उक्त आक्तेपों का उत्तर उद से ही निकलना होगा। अस्तु ! 

जैसा कि कहा जा चुका है कि सांख्य और योग दोनों मार्गों में ही स्थिर 


बुद्धि को भगवान्‌ ने सर्वोपयुक्त माना है। व्यवसायात्मक बुद्धि भी स्थिर बुद्धि _ 


का ही नामान्तर है, यह हम व्यवसायात्मक बुद्धि की व्याख्या में कह चुके हैं। 
इसलिए इसी के सम्बन्ध में अजुन को जिज्ञासा हुई की पहले स्थिर बुद्धि वाले 
के ही लक्षण बताइए। जिससे कि उसकी पहिचान हो सके और तदनुकूछ 
अपने आप को बनाने का भी प्रयत्न किया जा सके। उपदेशारम्भ होने के 
अनन्तर यह पहला ही अजुन का महत्वपूर्ण प्रश्न है। इसके उत्तर में भगवान्‌ 
ने स्थिर बुद्धिता के आभ्यन्तर और बाह्य छक्षणों की विशद व्याख्या की है। 
पहिले आभ्यन्तर लक्षण ही बताए जाते हैं--- . | 

“हे पार्थ! जब पुरुष अपनी मनोगत सब कामनाओं को सबंथा छोड़ 
देता है और अपने आप से अपने अन्तरात्मा में ही सन्तुष्ट व प्रसन्न रहता है, 
तब उसे स्थितप्रज्ञ कहा जाता है। अर्थात्‌ इसकी बुद्धि स्थिर हो गई, यह जान 
लेना चाहिए।! 7२ 

अजुन ने स्थितअज्ञ की भाषा पूछी थी, अथात्‌ किन छक्षणों से जान कर 
पुरुष को स्थितप्रज्ञ कहना चाहिए । इसी लिए भगवान्‌ भौ इसी प्रकार उत्तर 
देते हैं कि “उस दशा में पुरुष स्थितप्रज्ञ कहा जाता है” ये आभ्यन्तर लक्षण 


। इनका ज्ञान अपने आप को ही हो सकता है। दूसरा पुरुष नहीं जान - 


सकता कि इसकी सब कामनाएं हृट गई हैं या नहीं। इसलिए यह सब 
आभ्यन्तर लक्षण कहा जायगा। प्रश्‍न की दूसरे प्रकार को व्याख्या के बन 
यह समाधि में स्थित स्थिर बुद्धि वाले का लक्षण हे। अर्थात्‌ जब क किसी 
में वा यों कहो कि स्था एकाग्रता में स्थिर रहता है तब उसके मन 
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भी कामना का उदय नहीं होता, इच्छामात्र का उसके मनमें अभाव हो जाता 

है। किसी-किसी व्याख्या में काम शब्द का अथे मनोवृत्ति ही किया गया हे। 

और “स्वान्‌? इस विशेषण से योगदर्शन में जो पांच प्रकार की वृत्तियाँ बताई 

गई हैं--प्रमाण, विपयेय, विकल्प, निद्रा, स्पृति--उन सबका अभाव जब हो जाय 
तब उसे स्थितप्रज्ञ माना है। इससे निर्विकल्पक मन ओर बुद्धि के भिन्न-भिन्न 
कार्यों की व्याख्या विशद्‌ रूप से हम व्यवसायात्मक बुद्धि के प्रकरण में कर चुके 
हैं कि इंद्रियो के हारा लाए हुए बाह्य विषयों को मन, बुद्धि के समक्ष उपस्थित 

किया करता है और बुद्धि की आज्ञा के अनुसार फिर उन विषयों के ग्रहण वा 
त्याग की आज्ञा इन्द्रियों को पहुँचाता है। ऐसी स्थिति में मन में यदि भिन्न- 
भिन्न इच्छाओं का प्रवाह चलता रहेगा और मन उन इच्छाओं को बुद्धि के 
समक्ष सदा रखता रहेगा तो बुद्धि भी स्थिर नहीं रह सकती। मन के लाए 
हुए इच्छा के विषयीभूत अर्था पर उसे भी कुछ विचार पूर्वक निश्चय करना ही 
पड़ेगा। इसलिए स्थित बुद्धि होने के लिए भगवान्‌ पहले मनको शुद्धि ही 
आवश्यक बताते हैं कि पहले मन की सब कामनाओं अर्थात्‌ इच्छाओं से रहित 
बनाया जाय। जब मन बुद्धि के सामने कोई विषय वा उनकी इच्छाओं को 
रक्खेगा ही नहीं तब बुद्धि के स्थिर होने में विलम्ब नहीं छगेगा। क्योंकि बुद्धि 
मन के द्वारा ही विषयों का ग्रहण करती हे । स्वयं वह विषयों पर नहीं जाती। 

किसी किसी व्याख्या में काम शब्द का अथे विषय ही किया गया है। “काम्यन्ते 
इति कामाः” ( जिनकी इच्छा की जाय, वे भौ काम हैं) इस व्युत्पत्ति के अनुसार 
विषय भी काम शब्द के वाच्य हो सकते हैं। इसके अनुसार पद्य का अथं 
होगा कि “जब मन में आए हुए सब विषयों को पुरुष छोड़ दे” । तात्पय दोनों 
का एक ही हे । क्योंकि इच्छा से सम्बन्ध होकर ही विषय मन में प्रवेश किया 
करते हैं। वायों कहो कि मन अपनी इच्छा वृत्ति से ही विषयों से सम्बन्ध 
जोड़ा करता है, तब इच्छा का त्याग और मनोगत विषयों का त्याग एक ही 
वस्तु सिद्ध होगी। इस पक्ष में “कामान” का विशेषण जो “सर्वान? है, उसका 
अभिप्राय यह लगाया जाता है कि सम्प्रज्ञात समाधि में जो विषय भासित हुआ 
करते हैं, अथवा उपनिषदुक्त विद्या रूप उपासनाओं में साधन दशा में जहाँ-जहाँ 
मन को स्थिर किया गया था, उन सब मनोगत विषयों का भी जब सर्वथा 
परित्याग हो जाय। इस पक्ष में निर्विकल्पक समाधि ही फलित हो जाती है। 
अर्थात्‌ जब पुरुष मन की वासनाओं का सर्वथा परित्याग करके तब वह स्थित- 
प्रज्ञ होता है। इस व्याख्या का तात्पय भी कोई दूर नहीं जाता। क्योंकि मन 
में जो इच्छाएं होती हैं, वे सूच्मरूप से जो मनमें रह' जाती हैं, उन्हें ही वासना 
भी कहा जाता है। जब तक इच्छाएं होती रहेंगी, तब तक सूच्मांश रूप से 
शग वासनाएं भी मन ह अपना घर बनाया करेंगी। जब इच्छाएं ही न 

, तब वासनाएं कहाँ से आवेगी । 
बज लग रा इसलिए सब ही व्याख्याओं का पर्यवसान 


(०-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


SN 


( ३०९ ) [ २, ५४-५५ 
अब प्रश्न यह होगा कि इच्छाओं का त्याग हो किस प्रकार ? क्योंकि मन 
का तो स्वभाव है इच्छाएँ करना। अपने स्वभाव से किसी का पीछा छूट नहीं 
सकता । तब मन से ही मन का स्वभाव कैसे छूट सकेगा। वह तो बरावर 
इच्छाएं करता ही रहेगा। तब स्यितप्रज्ञता कहाँ से प्राप्त होगी । इसका उत्तर 
“आत्मन्येबात्मनातुष्ट/? इस उत्तराध के वाक्य से दिया गया है। इसका तात्पर्य 
है कि तुष्टि अर्थात्‌ प्रसन्नता प्राप्त हो जाने पर इच्छाओं की निवृत्ति हो जाती है | 
जब पुरुष कोई इच्छा करता हे उसके अनन्तर इन्द्रियों के व्यापार के द्वारा जब 
इष्ट वस्तु को ग्राप्त कर लेता है, जब वह इच्छा निवृत्त हो जाती है। इससे सिद्ध 
होता है कि तुष्टि अर्थात्‌ प्रसन्नता वा संतोष इच्छा के निवतेक हें । जब 
समाधिस्थ पुरुष प्रसन्नता वा सन्तोष आप्त कर लेगा तो उसे इच्छा क्यों होगी ? 
हां, सांसारिक पुरुषों की प्रसन्नता और इस स्थिरञ्ज्ञ की असन्नता में भेद दै । 
सांसारिक पुरुषों की तुष्टि वा प्रसन्नता का आधार भी अपने स्वरूप से पृथक 
होता है। आर उस प्रसन्नता के लिए व्यापार करने वाला करण भी अपने से 
भिन्न ही होता हे। इस प्रकार भिन्न अधिकरण में भिन्न करण द्वारा तुष्टि 
सांसारिक मनुष्यों को प्राप्त हुआ करती है। जैसा कि किसी पुरुष को अपनी 
रञो, अपने पुत्र वा अपनी गृहादि सम्पत्ति पर तुष्टि हुई तो उस तुष्टि का आधार 
वे स्री-पुत्र वा गृहादि होंगे, और उनकी प्राप्ति वा उनके हाव-भाव वचनादि 
इन्द्रियों द्वारा मन में आकर उस तुष्टि के करण बनेंगे । इन्द्रिय मनादि को भी 
करण कहा जा सकता है। किन्तु स्थितप्रज्ञ मनुष्य की तुष्टिका आधार भी 
वह अपने आप ही है ओर करण भी अपने आप ही। उसकी तुष्टि के छिए 
किसी भी वाह्य अधिकरण वा करण की आवश्यकता नहीं होती । अखण्ड आत्मा 
को आनन्दरूपता जानकर ही वह पूर्णरूप से प्रसन्न बा तुष्ट हो जाता है। 
अधिकरण च करण किसी भी रूप में वाह्य साधन की उसे आवश्यकता नहीं 
होती । आनन्द अपना ही स्वरूप है, वह बाहर से छाना नहीं पड़ता। और 
उसकी अभिव्यक्ति भी पहिले चाहे मानस हो, किन्तु अन्त में तो अखण्ड रूप _ 
वृत्ति में ही होती है । वह अखण्ड वृत्ति भी अपने स्वरूप में लीन हो जाती है । 
इसलिए बिना किसी वाह्य आवश्यकता के ही स्थितप्रज्ञ अपने आप सन्तुष्ट वा 
प्रसन्न रहता है। तब फिर उसे इच्छाओं का उदय ही क्यों होने लगा ! आगे 
छठे अध्याय के पातंजल योग प्रकरण में भी भगवान्‌ स्पष्ट करेंगे कि इस लाभ के 
अतिरिक्त इससे बड़ा और कोई लाभ साधक को दिखाई नहीं देता । ऐसी स्थिति 
में इच्छाओं का उदय हो ही नहीं सकता। सदा अधिक लाभ की ही इच्छा 
हुआ करती है। अधिक प्राप्त हो जाने पर फिर अल्प बस्तु की इच्छा किसी 
को नहीं होती । कहीं-कहीं आत्मना पद का “मन से” यह अर्थे भी किया गया 
है। मन के लिए भी आत्म शब्द का प्रयोग व्यौहारिक भाषा में कई जगह देखा 
जाता है। ऐसा. शब्दाथे करने पर फिर यह तात्पये निकलेगा कि जो पुरुष 
अपने मन से आत्मानन्द का अनुभव करता हुआ उसी से परितुष्ट हो जाता हे, 
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वह स्थितप्रज्ञ है। हम पूं सब कह चुके हैं कि पूर्वावस्था में आत्मानन्द का 
मान मनोवृत्ति में ही हुआ करता है और उसी से अज्ञान निवृत्ति भी हुआ करती 
है किन्तु आगे चलकर एक अखण्ड वृत्ति बन जाती है, ओर वह अन्त में आत्मा 
में ही लीन हो जाती है। तदनुसार पहिली व्याख्या में उस अन्तिम अवस्था 
का वर्णन था जिसमें कि स्वरूपानन्द का भान भी स्वरूपभूत वृत्ति से ही होता 
है। इस व्याख्या में पूवे की अवस्था का वरणेन है, जब कि मनोवृत्तियों में 
स्वरूपानन्द का भान हुआ करता है। स्थितप्रज्ञ के लक्षण में दोनों ही अवस्थाओं 
को ले सकते हैं। सविकल्पक समाधि को भी स्थितप्रज्ञता में लिया जाय तो 
इसमें कोई बाधा नहीं पड़ती । अस्तु, वैष्णव सम्प्रदायो के व्याख्याकार प्रायः 
उत्तरार्ध के “आत्मिनि” शब्द का अर्थ “परमात्मा” करते हैं। जो कि उनके 
सिद्धान्तानुसार आत्मा का भी आत्मा है। उस परमात्मा का मन से ध्यान 
करता हुआ जो मनुष्य अन्य सब कामनाओं को वा विषयों को छोड़ देता है, 
वह स्थितप्रज्ञ हे। ऐसा अथं उनकी व्याख्या के अनुसार निकलता है। 
परमात्मा के ध्यान में भक्त लोगों को जिस आनन्द का अनुभव होता हे, वह 
आनन्द तो सबसे उच्च श्रेणी का है ही, उसे प्राप्त कर लेने पर फिर विषयजनित 
आनन्द की अभिलाषा होने ही क्यों लगी ? अतः इस पक्ष में भी श्लोकार्थ की 
पूरी संगति हो जाती है। श्री वल्लभाचाय की मतानुयायिनी टीका में ऐसा 
अथ किया गया है कि “आत्मना” अर्थात्‌ अपने “जीवस्वरूप से आत्मनि” 
अर्थात्‌ “परमात्मा में” स्फूति. होने पर जो परम प्रसन्न व सन्तुष्ट हो जाता है, 
बह्‌ स्थित प्रज्ञ है। इस प्रकार ज्ञान मांगे और भक्तिमागे दोनों में इस लक्षण 
का उत्तम रूप से समन्वय होता है। | 


गुरु प्रवर श्री विद्यावाचस्पतिजी ने इस प्रकरण की वैज्ञानिक व्याख्या 
अपनी टिप्पणी में छिखी है। उसका भी रसास्वादन पाठकों को करा देना 
आवश्यक अ.र उचित है। उनका सिद्धान्त यह पूवं प्रकट किया जा चुका है 


कि ध्म, ज्ञान, वैराग्य और ऐश्वयं इन चार सात्विक बुद्धि के रूपों के द्वारा . 


अव्यय पुरुष के साथ जीव का अपना सम्बन्ध जोड़ देना ही बुद्धि-योग कहा 
जाता है। वही मनुष्य जन्म की कृत्यकृत्यता है, और बही ठ का मुख्य 
प्रतिपाद्य है। अब्यय पुरुष का विस्तृत विवेचन पन्द्रहवं अध्याय में होगा । 
जहाँ कि भगवान्‌ ने स्वयं तीनों पुरुषों का स्वरूप बताया है । यहाँ अभी इतना 
का कहना है कि अव्यय पुरुष ज्ञानकमेमय है। उनमें ज्ञान को विद्या ओर कमे 
अविद्या नाम से शाखा में कहा गया है। यह दोनों विद्या और अबिद्या 
यदि जीव में समान रूप में रहें अर्थात्‌ एक दूसरे को न दबाये, तब आत्मा में बल 
रहता है। उस बढ से ही प्रिय-अग्निय, सुख-दुख, शीत-उष्ण आदि इन्द्वा की 
हे होती है। इसी समता को भगवान्‌ ने इस प्रकरण में योगरूप से 
हा के गोर उस समता से किये जाने वाले कार्यों को ही कुशलता बताया 
पूव पद्यों में वर्णित हो चुका है। इस समता से मन में दृढ़ता 
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आती हे और क्षोभ निवृत्त होता है। ऐसा अक्षोभ में 
स्थितप्रज्ञता नाम से कहा गया हे। वह Mad 
है-चे प्रकार ये हैं--१--तुष्टि आप्त करना, २ प्रेम अर्थात्‌ मन को प्रिय लगने ` 
वाली वस्तुओं में आसक्त न होना, ३- हितकर कार्यों में भी आसक्त न होना. 
४- रत रहना, (अनशन रूप तप का अनुष्ठान, ६-इन्द्रियों को वश करने । 
का प्रयत्न । इनमें पहिले कहे गए चार प्रकार युक्त योगी के लिए उपयुक्त हैं 
जो कि योग में सिद्धि प्राप्त कर चुका है। और अन्त के दो प्रकार युञ्जान 
योगी के लिए हैं। जो कि योग प्राप्ति का अभी प्रयत्न कर रहा है। इन छहों 
अकारों का हो एक-एक पद्य के द्वारा यहाँ उपदेश है । इस प्रथम पद्य में ुष्टि- 
मूलक स्थितभज्ञता बताई गई दै। तुष्टि शब्द सन्तोष का बोधक है। और 
सन्तोष का लक्षण यह है कि इन्द्रियो द्वारा विषयोपभोग करते-करते जहाँ आधी 
तप्ति आप्त हुई हो, वहाँ उतने ही पर हदी विश्राम कर आगे के लिए विषय ग्रहण 
का माग छोड़ देना | अथोत्‌ फिर विषय अहण के लिए कोई प्रयत्न न करना | 
पद्य में कहा गया है कि मनोगत कामनाओं को सर्वथा छोड़ दिया जाय। 
इससे ही सिद्ध हो जाता है कि मन में अभो कामनाओं की सत्ता हे । किन्तु 
उन कामनाओं को अपूण ही छोड़ दिया जाता है, विषय द्वारा उनको पूर्ति का 
आगे कोई Pe नहीं किया जाता। उस अधूरी तृप्ति को आत्मानन्द से ही 
पूण कर लिया जाता हे । अयत्न करने में १ प्रकार के कारण होते हैं। यह 
१८ वे अध्याय में बताया. जायगा । तद्नुसार पहिले मन में जो प्रबृत्ति आरम्भ 
हो उससे मन में क्षोभ उत्पन्न होगा और बह स्थितप्रज्ञता का विरोधी हे । 
इसलिए उसका परित्याग आवश्यक है। वह परित्याग आत्मानन्द की ओर 
चित्त को प्रवृत्त करने से ही हो सकता हे, जैसा कि पूव बताया जा चुका है। 
आगे के पद्य में जहाँ-जहाँ जिस उपाय का विवरण होगा, उसे वहीं स्पष्ट करते 
जाएँगे। यह मुक्तयोगी की प्रथम प्रकार की तुष्टि मूलक स्थितमज्ञता का 
विवरण हुआ ॥ द 
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उन्तालीसवा-पुष्प 


दुःखेष्वनुद्रिग्नमनाः सुखेषुविगतस्पृहः । 

वीतरागभयक्रोधः स्थितधीमुंनिरुच्यते ॥ 

यः सर्वत्रानभिस्नेहस्तत्तत्माप्य शुभाशुभम्‌ । 

नाभिनन्दति न द्वेष्टि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ।। 
- यदा संहरते चायं कूर्मोडङ्गानीव सवशः । 
इन्द्रियाणीन्द्रियाथम्यस्तस्यग्नज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ २।५६-५७-५८। 


प्राचीन व्याख्याओं के अनुसार पूव का पद्य स्थितप्रज्ञ पुरुष के आभ्यन्तर 
लक्षणों का बोधक था, यह पूर्व कह चुके हैं। यह बताया जाता हे। इन 
लक्षणों को देखकर दूसरा पुरुष भी किसी को स्थितप्रज्ञ मान सकता हे । प्रथम 
पद्य का अर्थ है कि “जो कई प्रकार के दुःख पड़ने पर भी उद्दिग्न अर्थात्‌ 
घबड़ाया हुआ न देख पड़े, और भिन्न-भिन्न प्रकार के विषय सम्बन्धी सुखों की 
प्राप्ति के लिए जिसकी इच्छापूर्वक प्रबृत्ति न दिखाई दे। एवं जिसके अनुराग, 
भय ओर क्रोध निवृत्त हो चुके हों। अर्थात्‌ अनुराग, भय वा क्रोध के लक्षण 
जिसमें न दिखाई दें उसे स्थित बुद्धि वाला मुनि कहा जाता दे ।” 
यद्यपि सुख-दुःख, भय, राग, क्रोध आदि भी मन के ही बृत्ति विशेष हैं। 
इनका भी ज्ञान दूसरे पुरुष को होना सम्भव नहीं। तथापि ऐसी वृत्तियाँ मन 
में उत्पन्न होने पर उनके बाह्य लक्षण भी अवश्य प्रकट हो जाया करते हैं। 
जिनसे कि दूसरे मनुष्य भी उसकी स्थितमरज्ञता का अनुमान कर सकें। यही 
पूव पद्य की अपेक्षा इस पद्य में विशेष है कि किस मनुष्य की कासनाएँ हट गई 
हैं और किसकी नहीं इटी, यह जानना बहुत कठिन बात है। ऐसे अनुमाना 
में बहुधा दोष भी आ जाते हैं। किन्तु सुख-दुःखादि के लक्षण जो प्रकट होते 
उनसे सुख-दुःखादि का अनुमान करने में विशेष बाधा नहीं पड़ती। दुःख से 
उद्दिग्न प व इसे हुआ जो मनुष्य होगा, वह “अरे यह क्या आपत्ति मुझ 
पर आ पड़ी” “मैं इससे बचने के लिए किसे पुकार इत्यादि मुख से बोळेगा । 
इसी अकार सुख में अत्यन्त इच्छा रखने वाला भी “कैसे झुरे यह यह वस्तु मिले”, 
कहता हुआ दिखाई देता है। इसी भकार भय, क्रोध आदि के भी लक्षण इत्यादि 
उसके बोलने, चेष्टा करने आदि से प्रतीत हो जाते हैं। यह बाह्य लक्षण 
od प्रकट न हों उसे स्थित बुद्धि समझना चाहिए, यह भगवान्‌ का 


अब यहाँ यह भी प्रश्न उपस्थित हो सकता हे कि जिस उच्च अवस्था का * 
भगवान्‌ चित्र दिखा रदे हैं उस अवस्था के सुख दुःख पैदा ही क्यों होंगे ? और 
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नहीं उठाना चाहिए, क्योंकि हम कई बार पूर्वे में कह चुके हे > दल प 
में आरव्ध कमवश सुख दुःखादि आ जाया करते हैं। वैसे सुख दुखों के झा 
जाने पर भी उदंग या सहा जिसमें दिखाई न दे, बह स्थितप्रज्ञ माना जाना 
चाहिए। कई व्याख्याकार इस प्रकार को व्याख्या करते हैं कि अजुन ने अपने 
प्रश्‍न में जो पूछा था कि स्थितप्रज्ञ क्या बोलता है? किस तरह रहता है वा 
कैसे चलता हे ९ उन प्रश्नों के ये उत्तर हैं। अर्थात सांसारिक पुरुष दुःख 
सुख में जेसे पराधीन से होकर पूर्वोक्त प्रकार से बोलने लगते हैं, वैसे स्थित प्रज्ञ 
पुरुष नहीं बोलता । अपितु सुख दुःखों का सहन भीतर ही भीतर करता रहता 
है। और राग, भय, क्रोध आदि इृत्तियाँ तो उसकी सवेथा क्षीण हो जाती हैं। 
पद्य के पूर्वाध में जिसे स्परह्वा कहा गया है, वही राग समझना चाहिए । सपरा 
अथात्‌ इच्छा ही जव धारावाहिक रूप धारण कर ले अर्थात्‌ इच्छा का प्रवाह 
चळ पड़े, तब वही राग कहलाने ळगता है। राग को ही प्रेम भी कहते हैं। 
यद्यपि भ्रम के कारण इच्छा होती है, ऐसा भी व्यौहार देखा जाता है। किम्तु 
वह भी स्थायी और अस्थायी रूपों के भेद से ही बन जाता है। इच्छा को 
स्थायी रूप प्राप्त हो जाना हो प्रेम कहा जायगा | उस प्रेम के कारण फिर जो 
पुनःपुनः इच्छा होती रहेगी, वह इच्छा शब्द से कही जायगी, इत्यादि। याँ 
तो ग्रियता वा प्रेम आत्मा का रूप हे, ऐसा वेदान्त में माना जाता है। सत्ता 
चेतनाआनन्द इनके हो नामान्तर अस्ति, भाति, प्रिय कहे जाते हैं। किन्तु प्रेम 
जो कि अन्तःकरण का धमं है, वह इच्छा को ही धारावाहिक अवस्था समनी 
चाहिए। इसी अकार अकस्मात्‌ कोई नया रूप वा नई घटना सामने आ जाने 
पर जो चित्त बिचलित हो उठता है उसे भय नाम की वृत्ति कहा जाता है। 
भय का शब्दार्थं “चलन” ही है। चित्त का एकदम डॉवाडोल हो पड़ना ही 
उसका चलन हे। जिस प्रकार की वस्तुओं को देखने का कभी अभ्यास नहीं | 
है, चैसी बस्तु एकाएक सामने आ जाने पर चित्त का डोल पड़ना अवश्यंभावी 
है। बहुत जगह ऐसा भी माना जाता है कि बिना भय के दुःख नहीं होता। 
पहिले चित्त में चलन होता है, तब वह चलित चित्त दबाया जाता है। उसका 
दबाया जाना ही दुःख हे । यद्यपि कई जगह सहसा कोई अप्रिय सम्बाद सुनने 
पर दुःख ही होगा, पूवं भय की अतीति न हुई, ऐसा होता है। किन्तु वहाँ भी चित्त 
वृत्तियो के अतिसूक्ष्म होने और झटपट परिवतेन के कारण ही वैसी प्रतीति हो 
गई, ऐसा समझना चाहिए। वंस्तुतः दुःख से पहले भय अवश्य ही होतां है। | 
अस्तु, इसी प्रकार भय फे सम्बन्ध में यह भी एक विवाद चलता है कि भय 
ज्ञान से है वा अज्ञान से ? जो मनुष्य किसी विशिष्ट कौसिळादि स्थान का 
नियम न जानता हो, उसे वहाँ जाने में भय प्रतीत हुआ करता है। किन्तु, जो 

. उस स्थान के नियमों से पूणं अभिज्ञ हे, वह बराबर वहाँ जाकर काम करता 
रहता है। उसे कोई भय नहीं दोता। इससे तो भय का अज्ञानजनित हाना 


४० अ 
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प्रमाणित हुआ। इसके विपरीत भी दृष्टान्त हैं। मानलो किजो ' 
मद विलय यथाजात है आयात जैसा माता के गर्भ से निकला, वैसा ही आज 
भी मौजूद है। जिसमें कोई बुद्धि का अतिशय पैदा नहीं हुआ, बह पुरुष कही 
भी बेरोकटोक चळा जायगा, उसे कोई भय नहीं होगा। किन्तु जो भिन्न-मिन्न 
स्थानों का महत्त्व जानता है, उसे ही भय हुआ करता है। इससे भय ज्ञानजनित 
है, यही बात सिद्ध होती है। इस प्रश्‍न पर विचार करते हुए इसका यही उत्तर 
देना होगा कि न भय केवल ज्ञान से है, न अज्ञान से, किन्तु अज्ञानाइत ज्ञान 
` से भयादि सब वृत्तियाँ हुआ करती हैं । कुछ ज्ञान और कुछ उसमें मिछा हुआ 
अज्ञान जहाँ रदेगा, वहीं भय होगा । जैसा कि पूर्वोक्त उदाहरण में, जो पूर्णरूप 
से अभिज्ञ है, उसे भी भय नहीं होता और पूणेरूप से अज्ञ दै, उसे भी भय नहीं 
होता। किन्तु जहाँ कुछ तो ज्ञान रहे, अर्थात्‌. स्थान का महत्त्व तो जानता 
रहे, किन्तु वहाँ जाने को विधि आदि न जानता हो, उस अज्ञानावृत्त ज्ञान से 
ही सदा भय होता है। उसी से आगे दुःखादि भी होते हैं। जव ज्ञान प्रबल 
होकर अज्ञान को नष्ट कर देगा, तो ऐसी बुद्धियाँ स्वतः निवृत्त हो जाएँगी। इसी 
प्रकार अपना अपकार कहीं होता देखकर प्रदीप्त रूप जो चित्तवृत्ति हो जाती 
है, उसे क्रोध कहते हैं। यह क्रोध तो बहुत ही बुरी बृत्ति है। जिसका कि 
वर्णन आगे तृतीयाध्याय में बिशेष रूप से होगा । अस्तु, यह तीनों वृत्तियां 
भय, राग और क्रोध जिसकी निवृत्त हो चुकी हों, अथात्‌ इनके बाह्य लक्षण भी 
जिसमें कोई प्रकट न होते हों, उसे स्थितप्रज्ञ समझना चाहिए। यह प्रथम 
पद्म का अथे हुआ। 


विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार यह प्रेम में अनासक्ति मूलक स्थितप्रज्ञता 
दिखाई गई। क्योकि सुख और दुःख प्रिय बा अप्रिय के ही नामान्तर हैं। 
उनमें जो आसक्त होगा, वह दुःख में घबड़ावेगा ओर सुख के लिए सदा इच्छा 
प्रकट करता रहेगा । राग, भय, क्रोधादि भी उसे समय समय पर होते रहेंगे। 
किन्तु जो पुरुष अज्ञान को जीत कर ज्ञानमय हो चुका हे, उसे न तो सुख दुख 
में ही आसक्ति होती है, न भय, राग, क्रोध आदि का जन्म उसको कभी होता है । 
इस प्रकार यह अपने प्रिय पदाथं में अनासक्ति होने को प्रक्रिया बताई गई। 
आगे के पद्य में श्रेय अर्थात्‌ हितकर पदार्थों में अनासक्ति बताई जायगी, क्योंकि 
शुभाशुभ, हित और अहित से सम्बन्ध रखते हैं. | 
दूसरे पद्य में भगवान्‌ कहते हैं. कि “जो पुरुष शुभ वा अशुभ अर्थात्‌ 
हितकर वा अहितकर पदार्थों को प्राप्त करता हुआ भी उनमें कोई स्नेह नहीं 
रखता, न शुभ का अभिनन्दन करता है, न अशुभ के साथ द्वेष करता है, उसकी 
प्रज्ञा प्रतिष्ठित हो गई, ऐसा समक लेना चाहिए” । 


स्नेह शब्द का असली अर्थ चेप है। जो पदार्थ हमें हितकर प्रतीत 
होता है, उसके साथ हमारे अन्तःकरण का एक प्रकार चेप हो जाता है। इसी 
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प्रकार जो पदारथ अहितकर प्रतीत हो, उसके साथ द्वेष हो जाया 

हितकर पदाथ का हम सदा अभिनन्दन किया करते हैं, आ, तेक क 
इत्यादि रूप से उसकी श्लाघा करते हैं। और अहितकर पदाथ को सदा घृणा 
की दृष्टि से देखा करते हैं। यह हमारी, सांसारिकों की प्रवृत्ति है। किन्तु 
जिस पुरुष को अज्ञा प्रतिष्ठित हो गई हो, उसकी ऐसी प्रवृत्ति नहीं रहती । वह 
प्रिय-अप्रिय की तरह हित और अहित रूप शुभ वा अशुभ को भी सामान दृष्टि 
से ही देखता हे न हितकर कार्य का अनुमोदन करता है और न अहितकर 
काय से द्वेष दिखाता है। इससे अनुमान होता है कि अन्तःकरण का द्वेष किसी 
के साथ नहीं है। यह भी बाह्य लक्षण ही बताए गए। इनमें अभिनन्दन और 
रेष का जो निषेध किया गया हे वह स्पष्ट रूप से बाह्य लक्षण प्रतीत होता 
हे। क्योंकि अभिनन्दन वा द्वेष बाह्य प्रशंसा वा निन्दा से ही जाने जाते 
हैं। विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार यह श्रेय में अनासक्ति मूलक स्थित- 
प्रज्ञता हुई | 


अब तीसरे पद्य में स्थितमज्ञता का और लक्षण बताते हैं. कि जैसे “कूम 
अर्थात्‌ कच्छप किसी प्रकार का भय प्रतीत होने पर अपने अंगों को भीतर समेट 
लेता है, इसी प्रकार जो पुरुष अपनी इन्द्रियों को इन्द्रियां के अर्था से अर्थात्‌ 
ल स्पशं, रूप, रस, गन्ध से समेट लेता है, उसकी प्रज्ञा को प्रतिष्ठित मानना 
चाहिए” | 


सांसारिक पुरुष, जब इन्द्रियों को इन्द्रियां के विषय प्राप्त हों तो बड़े 
उल्छास से उनमें प्रवृत्त होते हैं, जहां कोई अच्छा गायन हो रहा हो, वहाँ 
हमलोग सुनने के लिए बड़े उत्सुक रहते हैं, ओर उस गायन को बार-बार सुनते 
हुए भी उससे तृप्ति प्राप्त न होने की अवस्था दिखाया करते हैं। इसी प्रकार 
स्पशे, रूप, रस वा गन्ध का भी वृत्तान्त है । किन्तु जिस स्थितप्रज्ञ का यहाँ 
वर्णन किया जा रहा है, वह पुरुष ऐसे अवसरों पर अपनी इन्द्रियों को उन 
विषयों में जाने न देगा, किन्तु उनको वैसे विषयों से अवश्य हटावेगा। क्योंकि 
जैसा कि आगे कहेंगे तदनुसार इन्द्रियां की विषयाभिमुख प्रवृत्ति होने पर मन 
भी इंद्रियो के साथ लग जायगा। और फिर बुद्धि को भी मन आदि के साथ 
_ लगना पड़ेगा। इस प्रकार बुद्धि की स्थिरता नष्ट होकर चंचलता के रूप में 
परिवर्तित हो जायगी। इसलिए. इन्द्रियों को विषयों से हटा लेना ही युक्तियुक्त 
। यह अभ्यास दशा का वणेन है, ऐसा कई व्याख्याकारों ने माना है। 
क्योंकि सिद्ध दशा में जब कोई प्रतिष्ठित हो जाय तब उसके छिए तो शुभ आर 
अशुभ सब बराबर रहते हैं। उस पर किसी का प्रभाव ही नहीं पड्ता। तब 
इन्द्रियां को अपने विषयों से हटाने की क्‍यों आवश्यकता होगी। हाँ, जबतक 
साधन दशा रहे, तबतक इन्द्रियों को अपने विषयों से हटाना आवश्यक हे। 
क्योंकि इन्द्रियों की विषयाभिसुख प्रवृत्ति को उस समय घातक समझा जाता 
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है। इसलिए यहाँ से ही अभ्यास दशा का वर्णन आरम्भ हो गया। ऐसा 
एक मत है। किन्तु श्री विद्यावाचस्पति जी कहते हैं कि यह पूण तृप्त जो हो 
चुका, उसी का वणेन है। यह इसके दृष्टान्त से प्रतीत हो जाता है। दृष्टान्त 
में कहा गया है कि कूम जैसे अपने अंगों को समेट ले बैसे जो पुरुष अपनी 
इन्द्रियां को अपने विषयों से समेटता है यह घटना पूण तृप्ति प्राप्त होने पर 
ही हो सकती है। तब ही अलम्बुद्धि से इन्द्रियों का विषयों से पराड्युख 
होना सिद्ध होगा। इसलिए उनके सिद्धान्त के अनुसार यह वणन पूणा तूप का 
है। अब यह दूसरी बात है कि यह पूरा तृप्ति विषयों के भोग से ही प्राप्त हुई 
हो, अथवा ज्ञान से प्राप्त हुई हो। ज्ञान से भी ऐसी तृप्ति होना सम्भव है कि 
सवथा अलम्बुद्धि हो. जाय । -सिद्धि-असिद्धि में समता रूप जो योग पूव कहा 
जा चुका है, उसका भी तात्पर्यं यही है कि इन्द्रियों का विषयोपभोग न करना। 
तभी समता ठीक रह सकती है। इसलिए विद्यावाचस्पति जी के सिद्धान्तानुसार 
यह बणंन पूण तृप्त का ही है। साधन दशा का वर्णन आगे के दो श्ळोकों में 
किया जायगा । | 
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चालीसवाँ पुष्प 


विषया विनिवतन्ते निराहारस्य देहिनः । 
रसवजं रसोऽप्यस्य परं दृष्ा निवर्तते ॥२।४६॥ 


“यदि मनुष्य निराहार रहे अर्थात्‌ कोई भोजन न करे तो उसके विषय 
तो निवृत्त हो जाते हैं, किन्तु, उन विषयों का अनुराग निवृत्त नहीं होता । 
अर्थात्‌ “यह प्राप्त होने पर मैं इस प्रकार आनन्द उडाउँगा” इत्यादि भावनाएँ 
निवृत्त नहीं होतो। ये भावनाएँ परतत्त्व को देखकर ही निवृत्त होती हे। 
इसलिए परतत्त्व के विचार में ही मन लगाना चाहिए।” 


, इससे पूवं जो-जो स्थितप्रज्ञता के लक्षण भगवान्‌ ने बताए, उन्हें सुनकर 
यह शंका होगी कि यहद सब तो हठयोग से भौ हो सकता है। यहाँ निराहार 
शब्द का ऐसा ही अथ प्रायः सभी व्याख्याकार करते हैं कि “इन्द्रियों से विषयों 
का आहर रूप अर्थात्‌ ग्रहण करना जिसने छोड़ दिया हो। इसका यही तात्पर्य 
निकाला जा सकेगा कि इन्द्रियाँ विषयों की ओर जाना चाहती हैं, किन्तु उन्हें 
बलात्‌. रोककर जाने नहीं दिया जाता। यही हठयोग है। चार प्रकार के 
योग आय संस्कृति में वर्णित हें-१--मन्त्रयोग, २ - हठयोग, ३-राजयोग और 
४--लययोग । किसी के अपने इष्टदेव का विशेष सन्त्र जपते हुए उसमें ध्यान लगाने 
का अभ्यास मन्त्रयोग है। इन्द्रियों को बलपूर्वक अपने विषयों में जाने से 
रोकना हठयोग है। और भावना ही ऐसी करना कि जिससे इन्द्रियां की 
विषयासिसुख प्रवृत्ति ही न रहे, वह राजयोग है। इन योगों की पराकाष्ठा में 
जब मन प्रायः लीन हो जाता हे, तब सबके ही अन्त में लययोग सिद्ध होता है। 
अस्तु, इस प्रकार हठयोग करने पर भी इन्द्रियों की विषयाभिसुख प्रवृत्ति हट 
जायगी उस दशा में उस पुरुष के ऐसे भी लक्षण प्रकट हो सकते हैं कि दुःख में 
न घबड़ावे, सुख की स्प्रहा न करे। राग, भय, क्रोध इत्यादि के लक्षण भी 
प्रकट न होने दे, कूम की तरह अपनी इन्द्रियों को विषयों से समेट ले इत्यादि । 
तब फिर हठयोग से ही काम चल गया, तो इस कमयोग को जो कि अनेक 
जन्माभ्यास से सिद्ध होगा, उसके अनुष्ठित करने की आवश्यता क्या ? ऐसी 
शंका अर्जुन फे हृदय में जानकर भगवान्‌ उसका उत्तर देने ळगे हैं कि अवश्य 
ही हृठयोगी से भी विषय निवृत्ति तो हो जाती है किन्तु मन में विषयों का राग 
बना रहता हे.। अर्थात्‌ यदि विषय प्राप्त होते तो मैं इस प्रकार आनन्द उड़ाता, 
यह अनुराग हठयोग नहीं छूट सकता। यह राग तो तब ही छूटेगा जब कि 
इन विषयों से भी बड़ा कोई आनन्द इसके सामने रक्खा जाय। वह आनन्द 
ब्ह्मानन्द ही हो सकता है कि जिसके प्राप्त हो जाने पर विषयानन्द अति तुच्छ 
हो जाते हैं। इसलिए उस मुख्य आनन्द को” प्राप्त करने का ही प्रयत्न करना 
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चाहिए। मध्य में यह उपन्यास करने का अभिप्राय यह हो सकता हे कि 
अभ्यास दशा में कोई मलुष्य यदि इन्द्रियां को विषयों से हटाने में असम हो 
तो भले ही वह हठयोग से भी काम ले ले, किन्तु अन्त में तो इसे कमयोग 
का आश्रय लेना पड़ेगा जिसके कि द्वारा परमतत्त्व का दर्शन होकर सब 
जगत्‌ का जब्जाल मिट सके। विषयों में अनुराग इस स्थितप्रज्ञता से ही 
निवृत्त होगा । और अनुराग मिटना ही मुख्य ध्येय हो सकता हे । रस शब्द 
यहाँ अनुराग का बोधक है । 

यद्यपि यहाँ प्रायः टीकाकारों ने निराहार शब्द का अथे सब विषयों का 
आहारण न करना ही किया है। अर्थात्‌ श्रोत्रेन्द्रिय से शब्द का महण न करना 
ही निराहार हुआ। इसी तरह स्पशन्द्रिय से स्पश का ग्रहण न करना निराहार 
हुआ, इत्यादि। किन्तु निराहार शब्द का भुख्याथे तो भोजन न करना हे, 
वह भी यहाँ लिया जा सकता है । अर्थात्‌ मनुष्य जब भोजन नहीं करे तब 
उसकी सभी इन्द्रियाँ दुबेल हो जाती हैं। किसी इन्द्रिय में विषय ग्रहण का 
सामथ्य नहीं रहता। किन्तु अपने विषय में इन्द्रियों का अनुराग बना रहता 
है। वह अनुराग परतत्त्व का दर्शन होने पर ही निवृत्त होगा। यह अथ भी 
इस श्लोक से प्रस्फुटित होता है। और उपवास करने को जो अथाएँ चली हैं 
उन सबका मूल यही अथे है। आये संस्कृति में उपवास दो प्रकार के होते 
हैं--१--वह॒ कि जहाँ किसी नियत समय पर हमें पूजा आदि करना हो, वहाँ 
उससे पहले भोजन न करना जेसे कि जन्माष्टमी, शिवरात्रि को मध्य रात्रि में 
कृष्ण का वा शिव का पूजन आवश्यक है। इसलिए उस पूजन के समय से 
पूव अन्न अहण न करना भो आवश्यक समझा गया। २--यह जैसे कि एका- 
दशी आदि का उपवास है। वहाँ वह उपवास ही प्रधान रहता है। कोई 
अन्य पूजन प्रधान रूप से नहीं होता । इन दोनों ही स्थानों में भोजन न करने 
को अभिप्राय यही हे कि भोजन दे देने से मन में एक अकार की स्फूर्ति आ 
जायगी और वह नाना विषयों में उछलकूद करने लगेगा । इसलिए पहिळे अन्न 
खाना छोड़ देते हैं। तो मन में बैसी स्फूर्ति भी बिना आहार के नहीं आती। : 
मन अन्न से ही बनता हे। अन्न से ही उसमें स्फूर्ति आती हे। जिस 
प्रकार हाथी पकड़ने वाले, एक गढ़े में गिराकर उसे कई दिन का उपवास कराते 
हुए शिथिल कर देते हैं तब वह अनायास पकड़ लिया जाता है । इसी प्रकार 
मन को भी अन्न न देकर उसे शिथिल बनाया जाता है। तब वह पकड़ में 
आ सकता है। इसी आधार पर उपवासों की प्रवृत्ति चढी ह्दै। ; 


छान्दोग्य उपनिषद्‌ में इसकी एक रोचक आख्यायिका है । उद्दालक 
अपने पुत्र श्वेतकेतु को शिक्षा दे रहे हैं। वे जब सिखाते दै कि जया 
सोम्य मनः”, “आपोमयोहि प्राणः, तेजोमयी वाक” इत्यादि । अर्थात्‌ हे सोम्य ! 
मन अन्नमय है, अन्न से ही बनता है। प्राण तत्त्व आपोमय है, अर्थात्‌ जल से 
बनता है। वाक तेजोमयी है, इत्यादि। इस पर जब श्वेतकेतु को सन्देह होता 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative * 


( ३१९ ) [ २, ५९ 


है कि मन तो अत्यन्त सूम है वह स्थूल अन्न से कैसे बनेगा ? तब उद्दालक 
ऋषि उसे शिक्षा देते हैं कि “अन्नमशिते त्रेधा विधीयते” अथात्‌ जो अन्न हम खाते 
हैं वह तीन भागों में विभक्त हो जाता है। जो स्थविष्ठ अर्थात्‌ स्थूलता मात्र 
है, वह मळरूप होकर उसके थोड़ी देर बाद हो बाहर निकल जाता है। और 
दूसरा भाग जो कि इसकी अपेक्षा सुक्ष्म हे वह शरीर के बनाने में लगता है । 
जिसका कि वर्णन आयुवद्‌ मै विशेष रूप से किया गया है। अन्न से पहिले 
रस बनता हे. । रस से रुधिर, रुधिर से मांस, मांस से मेदा (मांस का चिक्कण 
भाग), मेदा से अस्थि, उससे मज्जा (बहुत ही कठोर भाग ) और उससे 
आगे शुक्र बनता हे जो कि सन्तान उत्पादन के काम में छिया जाता है। 
अब तीसरा भाग जो अन्न का शेष रहा, वह मनको तृप्त करता है अर्थात्‌ 
उसे बढ़ाता रहता है। इतना जानकर भी श्वेतकेतु के मन में सन्देह ही रहा ` 
कि स्थूळ अन्न का अति सूक्ष्म मन से कैसे सम्बन्ध होगा ? उद्दाळक ने अपनी 
बात उसके हृदय में जमा देने को उससे पूछा कि अभी भोजन तो नहीं किया है ! 
श्वेतकेतु ने कहा नहीं, अभी तो अध्ययन चढ रहा ह! इसके बाद भोजन की 
व्यवस्था होगी । तब उद्दाळक ऋषि ने आज्ञा दी कि अच्छा, आज भोजन मत 
करना। अस्तु, आज्ञा तो आज्ञा थी, श्वेतकेतु को इस पर “क्यों” कहने का कोई 
अधिकार न था। इसळिए वैसा हो किया गया। . दूसरे दिन जब नियत समय 
पर श्वेतकेतु आए तब उद्दालक ऋषि ने कह दिया कि आज भी उपवास। यों 
क्रम से सोलह दिन उपवास करवाया। जब १६. ें दिन फिर श्वेतकेतु आया तो 
उद्दालक ऋषि ने कहा कि “कहो बेटा । कोई ऋग्वेद की ऋचा वा सामवेद का 
गान सुनाओगे ।” इस पर श्वेतकेतु बोळे--“पिता जी। कुछ भी स्मरण नहीं 
है। आंख के आगे केवल अन्धेरा दिखाई देता है ।” उद्दालक ऋषि ने हंसकर 
कहा कि जाओ, कुछ दुग्धादि लेकर फिर आना। जब श्वेंतकेतु दुग्धादि पान 
कर फिर आए तो उद्दालक ने फिर पूछा कि कहो. कुछ ऋचा या साम सुनाओगे, 
श्वेतकेतु बोला--“पिता जी। सब उपस्थित हे। जहाँ से कहें वहीं से बोलना 
आरम्भ करूँ। तब उद्दालक ने फिर समझाया कि देखो । स्मृति तो मन का घम 
है। अन्न न खाने से तुम्हारा शरीर दुबल होता, मन पर इतना अभाव क्यों 
पड़ा कि कुछ भी याद न रहा, इसी से मान छो कि मन अन्नमय होता हे। 
अन्न न खाने से उसकी भी स्मृति आदि वृत्तियाँ शिथिल वा नष्ट हो जाती हें । 
तब श्वेतकेतु समक गया। इस आख्यायिका के द्वारा मन की अन्नमयता स्पष्ट 
कर दी गई हे । तब इसके अनुसार मन को शिथिल करने का यही उपाय सोचा 
गया कि उसे खाने को न दिया जाय। जब खाने को न मिलेगा तब मनको 
वृत्तियाँ शिथिल होंगी और उसे अपने इष्टतम विषय में छगा सकंगे। एकादशी 
आदि के दिन मन को पूर्वोक्त प्रकार से शिथिल कर इसके द्वारा अधिष्ठित दसों 
इन्द्रियों को भगवान्‌ के ध्यान में लगाया जाता है। इसोलिए एकादशी त्रत की 
इतनी महिमा मानते हैं कि एकादश इन्द्रियां का विषयों से उपराम कर सब 
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को भगवान्‌ की ओर छगा देना। उपवास शब्द का अर्थं भी शास्र में यही 
किया गया है कि--उपावृत्तस्य पापेभ्यो वासो यस्तु गुणः सह। उपवासः स 
विज्ञेयः? अर्थात्‌ पापों से हटाकर मन का गुणों के साथ सम्वन्ध जोड़ना इसी 
को उपवास कहते हैं। न कि आजकल की तरह के उपवास शाख्रानुमोदित हो 
सकते हैं कि “चलो जी” आज तो उपवास है, खाना पीना, तो कुछ हे नहीं, 
आज घर का विशेष काम ही कर डालें”। ऐसा कहकर ढोग मकान की सफाई 
करने वा छप्पर आदि बांधने में वा “चलो उपवास हे, खाना पीना तो है नहीं, 
और दो बाजी ताश ही खेल ळें ऐसा कहकर लगे पत्ते खेलने, इत्यादि। ऐसे 
उपवासों से किसी प्रकार फे फलों की आशा करना व्यथं है । 


श्रुतियों में भी उपवास का विषय आता है। वहाँ यह बताया गया हे 
कि दशेपौणमास नाम के यज्ञ करने को जब मनुष्य तत्पर होता है तब ही 
देवता ढोग इसके समीप आ जाते हैं। क्योंकि वे मनुष्य का मन जानते रहते 
हैं। अब मनुष्य के लिए यह कठिनता आ पड़ती हे कि यदि कोई अपने से 
प्रतिष्ठित दूसरा मनुष्य भी अपने घर आ जाय तो उसे छोड़ कर स्वयं खा लेना 
एक बड़ी असभ्यता होती है। देवता आदि जो आए इए हैं, उन्हें भोजन 
प्रतिपदा को देना विहित है। आज अमा या पूर्णिमा को उन्हें भोजन दिया 
नहीं जा सकता क्योंकि वह अवैध होगा, तब मनुष्य के लिए यही उपाय है 
कि वह स्वयं भी न खाए। अथवा न खाने में वहाँ एक दूसरी अनुपपत्ति 
दिखाई हे । तब ऐसी चीज खा लें कि जो देवता न खाते हो । अपने घर पर 
जो प्रतिष्ठित पुरुष आया हो वह जो वस्तु न खाता हो उसे उसकी आज्ञा लेकर 
खा लेने में कोई बाधा नहीं है, इत्यादि शतपथ ब्राह्मण के आरम्भ में ही कहा 
गया है। इसलिए आरण्यक आदि पदार्थ जो देवताओं के खाद्य नहीं होते, 
उनको हातका ही उसदिन यजमान के लिए विधान माना है। देवता लोग 
सोम जिनमें प्रचुर मात्रा में हो, उन्हें ही खाया करते हैं। सोम की मात्रा 
किन-किन पदार्थों में अचुरता से रहती है, इस बात को सोम की स्तुति के रूप 
' में श्रुति ने ही बताया है-- 


“त्वमिमा ओषधीः सोम सर्वाः खमपोञ्जनयस्त्वंगाः । 
त्वमातनोरुवन्तरिक्ष॑ त्वं जोतिषा वितमो ववर्थ ॥ 


अर्थात्‌ “हे सोम ! तुमने सब औषधियों को पैदा किया है। तुमने 
अन्तरिक्ष को बहुत बिस्तृत फैलाया है और तुम ही प्रकाश से कक को दूर 
करते हो ।” इसके अनुसार ओषधियों में, जळ में वा गौ के दुग्धादि में सोम 
को मात्रा बहुत अधिक सिद्ध होती है। क्योंकि यह उसी के पैदा किए हुए हैं। 
षधि संस्कृत भाषा में उनको ही कहते हैं जिनका फल परिपक्व होते ही 
पौधा नष्ट हो जाय--“औषध्यः फलपाकान्ताः।” इस विचार से चावल, गेहूं 
आदि अन्न ही औषधि शब्द के वाच्य हैं। और इनमें ही सोम प्रचुर मात्रा 
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में रहता हे । य चीज बिना बोई हुई अरण्य में अपने आप हो जाती है-- 
श्यामाक, नोवारादि में तथा फलों आदि में सोम अधिक मात्रा में नहीं रहता । 
इसलिए यह देवताओं के भच्य नहीं होते। इन्हीं का विधान असापू्णिमा को 
यजमान के लिए माना गया है । 
इसी आधार पर आज भी त्रतोपवास के दिन यही आरण्यक वस्तुएँ बा 
फलांदि खाए जाते हैं। यह फढहारादि की प्रकिया उस श्रुति के आधार पर 
ही चली हे । यह मानना होगा। कृष्ण जन्माष्टमी, शिवरात्रि आदि को इम 
छोग मध्यरान्नि में जव कृष्ण शिवादि का पूजन करते हैं, उसका संकल्प भी 
प्रातः काल ही होता है। अतः प्रातःकाळ से ही शतपथ ब्राह्मण में कहे गए 
न्याय के अनुसार वे देवता हमारे पास रहते हैं, अतः उनको छोड़कर बिना 
उनको अन्न अहण कराए अपना भोजन करना अनुचित है । इसलिए विशेष 
पूजादि के दिन भी जबतक वह पूजा न कर ली जाय, तबतक उपवास रहता 
है । और जो उपवास करने में अशक्त हैं, ऐसे बालबृद्ध आतुरादि के लिए उसी 
प्रक्रिया से फलाहारादि का विधान चळता है। यह सब उपवास की प्रक्रिया 
वेदमूळक हो है। ब्रत शब्द तो साधारणतया नियम का वाचक है। कोई 
भी विशेष करना व्रत में आ ही जाता है। जैसा कि जो मनुष्य यह नियम 
करे कि मैं शूद्र का अन्न नहीं खाऊँगा तो यह शुद्रान्न अभक्षण ही उसका व्रत 
हो गया। अस्तु, हमारा प्रयोजन इतना ही था कि यह ब्रतोपवास की प्रक्रिया 
भी शास्त्रोक्त हे । यहाँ भी भगवान्‌ ने इसका यह प्रयोजन बताया है कि अन्ना- | 
हार रहने वाळे पुरुष के भी विषय तो निवृत्त हो जाते हैं। अनुराग निवृत्त 
नहों होता । उसके लिए वह यत्न करता रहे । किन्तु कुछ काल तक विषयों 
से पीछा छुड़ाने के ढिए तो व्रतोपवास की विधि उपयुक्त हो सकती है। इस 
प्रकार इसकी उपयोगिता बताने के लिए ही यहाँ इस स्थितप्रज्ञता के प्रकरण 
में इसका उपन्यास किया गया। इसका प्रयोजन यही है कि साधन दशा में 
- मनुष्य उपवासादि के द्वारा भी विषयों की निवृत्ति कर ले। आगे अनुराग की 
निवृत्ति के लिए प्रयत्न करता रहे । इस प्रकार यह साधन दशा को स्थितप्रज्ञता . 
बताई गई । 
यद्यपि यह ठीक है कि छठे अध्याय में पातंजळ योग का निरूपण करते 
समय भगवान्‌ यह कहते हैं कि अधिक खाने वाळे को भो योग सिद्ध नहीं होता, 
और एकान्ततः भोजन छोड़ देने वाळे को भी योगसिद्धि नहीं होती हे। इस- 
लिए योगसिद्धि चाहने वाले को अपने आहार-विहार युक्त रूप में रखने चाहिए। 
` ऐसे हो शयन-जागरण भी युक्तरूप का होना चाहिए। इससे उपवासादि योग 
के उपयोगी नहीं दै, यह बात सिद्ध होती है। किन्तु वह सदा के लिए एक 
सामान्य नियम बताया गया है कि योग साधन करने वाले को आहार-विहार 
नियमित रखना चाहिए, शयन और जागरण भी नियमित रखना चाहिए। 
किन्तु कभी एकादशी आदि के उपवास में वा शिवरात्रि के जागरण में बह 
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सामान्य नियम बाधा नहीं डाल सकता। प्रत्येक सामान्य नियम में कोई 
अपवाद रहता ही है। इसलिए यह विशेष दिन का ब्रतोपवासादि अपवादभूत 
है। ऐसा मान लेने पर कोई विरोध नहीं रहेगा। अथवा जो योग साधन में 
* सवथा अशक्त है, उनके लिए यह ब्रतोपवास की प्रणाली उपयुक्त हे, यह मानने 
पर कोई बाधा नहीं रहेगी। . सब प्रकार के अधिकारियों को कोई न कोई मागे 
बताते रहना सवंथा उन्हें निराश न करना यह आयं वैदिक धम की विशेषता 
है। जो योग साधन नहीं कर सकते, उन्हें भी कल्याण का कोई मार्ग तो 
बताना उचित ही होगा। उनके ढिए यह उपवासादि का विधान है। और 
इससे पूर्वोक्त उकार से स्थितप्रज्ञता के सम्पादन में भी सहायता छी जा सकती 
है। यह यहाँ मध्य में इस उपदेश को कहने का तात्पय हुआ । 
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इक्तालीसवां-पुष्प 
यततो ह्यपि कौन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः | 
इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रसभं मनः ॥ 
तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आसीत्‌ मत्परः । 
चशे हि यस्येन्द्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥२।६०-६१॥। 


. इन्द्रिय संयम की आवश्यकता बताते हुए भगवान्‌ कहते हैं--कि ' 
कोन्तेय। यत्न करते हुए भी और विद्वान्‌ पुरुष के भी मन को रीड प्रमथन 
क्रके बलात्कार से हरण कर लेतो हैं। अर्थात्‌ विषय की ओर ले जाती हैं । 
जैसे एकान्त मन में किसी ब्यापारी को घेर कर उसका प्रमथन करते हुए अथात्‌ 
मारपीट करते हुए डाकू धन लूट लेते हैं। इसी प्रकार इन्द्रिय रूप डाकू भी 
यत्न करते हुए पुरुष के भी सवंस्व रूप मन को लूट छेते हैं। मन का स्वभाव 
है कि वह इन्द्रियों के साथ चला जाता है। इस प्रकार इन्द्रियों के विषयाभिमुख 
होने पर मन उनकी ओर खिच जायगा और फिर बुद्धि को भी इनके साथ 
लगना पड़ेगा । तब स्थितप्रज्ञता दुलेभ हो जायगी ॥१॥ 

इसलिए सबसे पहले आवश्यक है कि “मनुष्य इन्द्रियों को अपने वश में 
क्रे । ओर बश में करके योगयुक्त होता हुआ मेरी ओर ध्यान ळगाकर मुमे 
ही परतत्व मानता हुआ, अपने कार्ये को सम्पादित करता रहे। जिस पुरुष 
की इन्द्रिया बश में हो जायेगी, उसकी प्रज्ञा अर्थात्‌ बुद्धि प्रतिष्ठित हो जायगी ।' 
यह भी पूव पद्य जैसा था, वैसा ही साधन दशा का वणन करने वाला पद्य है । 
ख दशा में पहले मनुष्य को इन्द्रियों पर ही अपना अधिकार करना चाहिए । 
इन्द्रियो जब वश में हो जाएंगी, तब मन पर भी अधिकार जमाना सहज होगा । 
और इधर से जब आकर्षण न चलेगा तो बुद्धि भी स्थिर हो सकेगी । 

यह बात हम पहले कई बार कह चुके हैं कि द्वितीय अध्याय सून्ररूप है । 
अपना बक्तव्य सब इस अध्याय में भगवान्‌ ने बता दिया हे। आगे फिर 
प्रश्नोत्तर द्वारा इसी का विस्तार होता रहेगा। जब द्वितीयाध्याय सबका सूत्र- 
रूप है, तब भक्ति विषय जो गीता में विशेष रूप से प्रतिपाद्य हे, वह इसमें न 
आवे, यह कैसे हो सकता है। इसलिए “मत्परः? शब्द से यहाँ भक्ति का भी 
सून्ररूप से उपन्यास कर दिया गया। यद्यपि “आत्मन्येवात्मनः दुष्टः” इत्यादि 
सें भी आत्मा का परमात्मा अथं कर उन पद्यों की भी भक्ति परक व्याख्या की 
गई है, ऐसा हम लिख चुके हैं। किन्तु वह किसी-किसी ही व्याख्याकार का 
मत हे। सबके मत में बैसा अथे नहीं। इसलिए सवे सम्मत भक्ति प्रकरण 
का सून्ररूप से यहाँ कथन आवश्यक था। आगे द्वितीय षट्क में उसका विस्तार 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ६०-६१ ] ( ३२४ ) 
होता रहेगा। यहाँ “मत्परः”. शब्द का आशय है कि झुमे अर्थात्‌ वासुदेव 
भगवान्‌ को अपना “पर” अर्थात्‌ “प्राप्तव्यस्थान” बना लो । इससे इन्द्रियों के 
वश करने में भी सहायता मिलेगी । इसंलिए योगयुक्त होना तुम्हारा बन सकेगा । 
इन्द्रियों का स्वभाव है किं जितना आनन्द इन्हें अपने विषयों में प्राप्त 
होता है, उससे अधिक आनन्द यदि कहीं प्राप्त हो तो सामान्य आनन्द को 
छोड़कर उस विशेष आनन्द की ओर झुक जाती हैं। ऐसी स्थिति में जब 
परन्रह्म में ध्यान छगाया जायगा और ध्यानयोग रूप भक्तिमाग में अथाह 
आनन्द प्राप्त होगा तब इन्द्रियाँ अपने आप सब विषयों को छोड़कर उसी भक्ति- 
मागे में छीन हो जाएंगी। इससे इन्द्रियजय में उतनी कठिनाई न पड़ेगी, 
जितनी कि सम्भावित है। भगवद्भक्ति का आनन्द एक अद्भुत आनन्द है। 
उसमें विषयानन्द को अपेक्षा सैकड़ों गुना आनन्द प्राप्त हो जाता है। अथवा 
द्वादशाध्याय में जो कहा जायगा कि “अभ्यासेप्यसमर्थोसि मत्कम परमो 
भव” अर्थात्‌ अभ्यास करने में भी यदि तुम असमथ हो तो सुभे उद्देश्य बना- 
कर कम किया करो इससे भी तुम्हें सिद्धि प्राप्त हो जायगी। वही बात यहाँ 
“मत्परः” शब्द से कही गई है । ` अर्थात्‌ मुके परमात्मा को परायण मान कर 
मेरे छिए कम किया करो। तुम्हारी इन्द्रियाँ यदि सुगन्धि की ओर लालायित 
होती हैं तो मेरे उद्देश्य से ही चन्दन बनाकर अथवा पुष्प माला मुझे चढ़ाकर, 
उन इन्द्रियां को अपना विषय ग्रहण करने का अवसर दो । भगवत्प्रसाद रूप 
से जब इन्द्रियों को इन्द्रियो से सुगन्ध द्रव्यो का ग्रहण कराया जायगा, तो 
संसार की ओर न झुककर भगवान्‌ की ओर ही झुकंगी । यही वात श्रीमदू- 
भागवत में भी कहो गई है कि- | 


न मसय्यावेशितधियां कामः कामाय कल्पते । 
भर्जिता क्वथिता धाना प्रायोबीजाय नेष्यते ॥ 


अर्थात्‌ मुझ परमात्मा भें जिसने अपनी बुद्धि का आवेश कर दिया है, 
उनकी कामनाएँ आगे नई-नई कामना उत्पन्न करने में नहीं लगती। जैसे कि 
घान का स्वभाव बीज रूप से नया वृक्ष उत्पन्न करना हे । किन्तु यदि उसे 
भूँज दिया जाय या गमे जल.में क्वाथ बना लिया जाय तो फिर नया पौधा . 
उत्पन्न करने की शक्ति उसमें नहीं रहती। इसी प्रकार भगवद्भाव से भूंज 
डालने पर कामनाओं में नई-नई कामनाएँ उत्पन्न करने की शक्ति रुक जाती 
रह । सदू वैद्य वही कहलाता है जो कि घातक वस्तु को भी प्राणप्रद बना ले । 
संखिया आदि विष मनुष्य के घातक हैं किन्तु सद्वेद्य इन्हें ही शोधित कर इनसे 
बहुत कठिन रोगग्रस्त मनुष्यों को भी जीवनदान दे दिया करते हैं। इसी प्रकार 


भक्तिमाग एक ऐसा मागे है कि जो मनुष्य के घातक बिषयों को भी भक्ति के 


पुट से शोधित कर मनुष्य का उद्धारक बना देता हे। इसमें इन्द्रियों 
करने में कोई विशेष परिश्रम नहीं करना पड़ता । केवल दृष्टिभेद माज कर 
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दिया जाता है। हम अपने छिए नाना सुगन्धित सज्जित 

किन्तु pp चढ़ाने के लिए वे ही पुष्प माळा क डा 7 
रूप से इन्द्रियों को उनका उपभोग करने दें। सुन्दर दिव्य पदार्थ खाने को 
इच्छा हमें हो तो वे पदाथं अपने लिए न बनाए जाएँ, किन्तु नाना उत्सवों पर 
भगवद्पंण के लिए वे ही पदार्थ बनाए जाएँ, और भगवान्‌ के प्रसाद रूप में 
इन्द्रियों को भी उनका रस चखने दिया जाय। इससे इन्द्रियां अपना विषय 
प्राप्त होता रहने पर, प्रत्युत उससे भी कहीं अधिक विषय प्राप्ति देखकर उसमें 
लगी रहेंगी। और सब बातों में भगवद्भाव का पुट देने से निरन्तर भगवान्‌ 
की ओर ध्यान लगता रहेगा । इससे भगवदूभावरूप भक्ति भी सिद्ध होती 
रहेगी । याँ इन्द्रियों का वशीकार सहज में हो जायगा। बड़ी कठिनाई से 
योग साधन द्वारा जो बात नहीं हो पाती थी वह भगवद्‌ भाव के पुट से ही 
सिद्ध होती जायगी। यह मूर्ति पूजा की ही महिमा है कि जिससे मनुष्य 
निरन्तर भगवदूभाव में प्रवेश पाता हुआ आगे-आगे क्रमशः संयम की ओर 
बढ़ता रहता है। | 

यहाँ बहुत से लोग, विशेष कर आजकल के विवेचक यह शंका उठाते हैं 
कि भगवान्‌ तो अमूत हैं। उनकी मूर्ति कल्पना करना तो उनके साथ अन्याय 
करना है। जिनका वर्णन श्रुति ने “स पय्यंगाच्छुक्रमत्रणम्‌”, “यतो वाचो 
निवन्ते ऽप्राप्य मनसा सह”, “वह साधक मनुष्य अकाय अथोत्‌ बिना शरीर के 
ओर” अन्रणम्‌ “बिना त्रण वाळे परमात्मा को प्राप्त करे? “मन और वाणी जिस 
परमात्मा को श्राप्त न कर बीच में से ही छोट आती हैं, इत्यादि रूप से किया 
है। उनकी चमं चछुओं से ग्रहण होने योग्य मूर्ति बना लेना उनके साथ 
घोर अन्याय नहीं तो क्या है ? किन्तु इस प्रकार की शंका करने वाले यह 
ध्यान नहीं देते कि भगवान्‌ की उपासना भी तो श्रुति ही बताती है। फिर जब 
मन ओर वाणी में जो विषय आवेगा ही नहीं उसकी उपासना ही केसे होगी। 
उपासना नाम तो चित्त को एक जगह स्थिर करने का है। जब चित्त उसे पा 
हो नहीं सकता तो उसमें स्थिर कैसे होगा। और उपासना पद्धति केसे बनेगी । 
इसीलिए भक्तों पर अनुग्रह करने को, उनकी उपासना सिद्ध करने को भगवान्‌ 
नाना रूप धारण किया करते हैं। जिनका कि वर्णन अवतारवाद के प्रसंग में 
' चतुर्थाऽध्याय में होगा। यहाँ इतना ही कहना हे कि उन अवतारों के रूपों को 
ही हम अपना उपास्य बनाते हैं। इसी उद्देश्य से आज दिन सीता राम, राम 
कृष्ण आदि के मन्दिर ही विशेष रूप से दिखाई देते हैं। फिर यह भी तो 
विचारने की बात है कि निराकार के आकार की कल्पना क्या श्रुति में होती ही 
, नहीं ? ऐसा तो नहीं कहा जा सकता। श्रुति में बहुधा निराकार कौ आकार 
कल्पना का प्रसंग है। देखिए एकमन्त्र श्रुति में से उद्धृत किया जाता हे-- 
` ` चत्वारि भ्रृंगाः त्रयो अस्य पादाः हे शीर्ष सप हस्तासो अस्य । 


्रिधाबद्धो वृषभो रोरवीति महो देवो मर्त्या आ विवेश ॥ ४-९८ 
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इसका अर्थ है कि “चार जिसके सींग हैं, तीन पैर, दो मस्तक हैं और 
सप्त हाथ हैं। तीन स्थानों में बँधा हुआ वह वृषम खूब शब्द करता है। वह . 
महान्‌ देव मत्यां में आकर प्रविष्ट हुआ।” अब जो सज्जन इस बात का आग्रह 
करें कि वेद में मूर्ति-कल्पना नहीं हे वे चार सींग, तीन पैर, दो मस्तक का और 
सात हाथ का कोई बैल दिखावें। यदि ऐसा नहीं कर सकते तो मानना पड़ेगा 
कि वेद मन्त्रँ में आकार कल्पना होती है। इसी मन्त्र को महाभाष्यकार ने शब्द 
परक लगाया है, और निरुक्तकार ने इसमें यज्ञ का वणन बताया है। दोनों ने 
अपने-अपने मतानुसार शिर हाथ आदि की कल्पना की है । तब यह सिद्ध हो जाता 
है कि वेद मन्त्रों में भी निराकार की आकार-कल्पना है। तब फिर निराकार 
परब्रह्म की आकार-कल्पना की जाय तो वह वेद-विरुद्ध नहीं होगी, किन्तु वेदानु 
कूळ ही होगी। इसी प्रकार लोक-च्यवहार में भी निराकार की आकार-कल्पना 
बहुधा की जाती है। पहिले शब्द को ही देखिए। शब्द एक ध्वनि वा उससे 
अभिव्यञ्जित होने बाला एक स्फोट पदार्थ है। उसका इन आकारों से कोई 
सम्बन्ध नहीं जिन्हें कि हम पत्रों पुस्तकों आदि में बनाते हैं। मुद्रित करते हैं 
ओर उसी के आधार पर सब कुछ हमारी झिक्षादि चलती है। यह निराकार 
की आकार-कल्पना यदि न की जाय तो संसार में शिक्षा पद्धति ही बन्द हो जाय। 
इसी प्रकार गणित शाख्र में रेखा गणित जो पढ़ते हैं उन्हें पहिले यह सिखाया 
जाता है कि बिन्दु वा रेखा इन दोनों को पहिले सीखो। बिन्दु का लक्षण 
यह बताया जाता है कि जिसमें लस्बाई-चौड़ाई कुछ नहीं है, वह विन्दु कहलाता 
है, अब मास्टर जब अपने शिष्यों को शिक्षा देने के लिए खड़ा होता है तों ब्लैक 
बोड पर खड़िया से एक आकार बना देता है कि यह बिन्दु है । अब कोई 
शिष्य उसके सामने विवाद करने खड़ा हो कि मास्टर साहब आपने जो विन्दु 
बनाया उसमें तो लम्बाई चौड़ाई दोनों है। फिर आप का लक्षण इसमें कैसे 
घटेगा । मान लो कि वह उसे बिगाड़ कर छोटी से छोटी भी बिन्दु बनावे 
यो भी उसमें एक जो भर हे सा रहेगी। इसी प्रकार रेखा का 
क्षण यह बताया जाता समें केवळ ढम्बाई हो चौड़ाई बिलकुल न 
हो। किन्तु उसकी शिक्षा के लिये जो रेखा कृष्णपट्टिका पर बनाई जायगी, 
उसमें तो एक तन्दुळ मात्र चौड़ाई तो अवश्य रहेगी । इन बातों को लेकर 
विवाद करने वाले शिष्यों से अन्ततः मास्टर यही कहेगा कि भाई ! मैं ऐसा विन्दु 
या रेखा बना नहीं सकता जिसमें लस्बाई-चौड़ाई कुछ न हो। या केवल लम्बाई 
हो, चौडाई स्था न हो । किन्तु तुम्हें शिक्षा के लिए इस बिन्दु पर ध्यान 
रखते हुए मन भे पह विचार करना चाहिए कि इसमें लम्बाई चौड़ाई कुछ नहीं 
हे और रेखा में केवल लम्बाई है, चौडाई नहीं है। यह केवल मनोभावगम्य 
षय हे । वैसा आकार बनाया नहीं जा सकता। यदि बिबाद करोगे, तो 
इस विद्या के सीखने से वंचित रह जाओगे। उचित यही है कि मेरी बनाई 
विन्दु और रेखा को लक्ष्य बना कर उस पर ध्यान यह करो कि यह लम्बाई- 
से शून्य है। इसी प्रकार निराकार परन्हम के छिप एक मूरति हम अपने 
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सामने रखते हैं । किन्तु ध्यान हमारा उस मूर्ति पर 
अपने मन को एक जगह स्थिर ै मूत पर नहीं रहता। यह तो केवळ 
ध्यान हम यही करते हैं कि-- करने के लिए होती है। उसको लक्ष्य वना कर 


न भूमिनंचापो न बहिन वायु), 
न चाकाशमास्ते न तन्द्रा न निद्रा 
न चोष्णो न शीतं न देशो न वेशो, डा 


नचास्यास्ति मूर्तिख़िमूर्ति तमीडे ॥ 


डक अर्थात्‌ भूमि,जल, तेज, वायु और आकाश इन पांचों 

रे कोई सम्बन्ध नहीं है, न जहाँ उष्णता हे, न शीतता है, न क 
देश हे, न भेष दे, न मूति हे, उसी त्रिमूर्ति शंकर को हम प्रणाम करते हैं। यहाँ 
एक ही वाक्य में उसकी मूर्ति का निषेध भी करते हैं और फिर उसे त्रिमूर्ति र 
अथात्‌ तीन भूर्ति वाला भी कहते जाते हैं। इससे स्पष्ट सिद्ध है कि वे तीनों 
मूर्तियां ( ब्रह्मा, विष्णु, शंकर ) अपना ध्यान लगाने के लिए हमें आचायों.ने 
बताई हैं, वस्तुतः उसकी कोई मूर्ति नहीं है। जैसे बिन्दु या रेखा को अत्यक्ष 
देखते हुए भी रेखागणित का छात्र अपने ध्यान में उस चीज को लेता है जिसमें 
लम्बाई-चोड़ाई न हो। वैसे ही मन के आलम्बनाथ एक मूर्ति सामने रखते 
हुए भी हम अपना भाव उसी जगह छे जाते हैं जिसकी कोई मूर्ति नहीं है । 
तात्पय यही सिद्ध हुआ कि अमूतं को भी व्यौहार के लिए मूते बनाना पड़ता . 
हे । अन्यथा व्योहार चल ही नहीं सकता। और तो क्या जो कुछ भी नहीं 
है, उसकी भी मूर्ति शून्य नाम से एक गोल-गोल अण्डा सा लिखकर बनादी 
जाती है। और उसी से गणित झाख का काम चलाया जाता है। जब कुछ 

नहीं की भी मूर्ति हो सकती है, तो जो सब कुछ है, सब में व्याप्त है। जिसके | 
बिना कोई स्थान नहीं उसकी मूर्ति बनाने में विवाद का स्थान क्यों ! अच्छा 
श्रुति में भी निराकार ब्रह्म के सम्बन्ध में देखिए-शिव, विष्णु, इन्द्र आदि को 
तो हमारे प्रश्नकत्तो ईश्वर का ही नाम मानते हैं। उनके ही आकार श्रतियो में 
बताए गए हैं--“ज्यम्बक यजामद्दे,” यह शिव का असिद्ध मन्त्र है। उसमें 
शिव को ञ्यस्बक अर्थात्‌ तीन नेत्रवाला कहा गया है। इसी प्रकार “स्वात 
इन्द्र स्थविरस्य बाहू”--इस मन्त्र में इन्द्र की भी द्विबाहू कल्पना स्पष्ट है। “नमस्ते 
रुद्र मन्यवे--उतोत इषवे नमः । बाहुभ्यामुत ते नमः7। इस मन्त्र में रुद्र के 
बाहु और बाण स्पष्ट कहे गये हे । 

“इद्‌ विष्णुर्विचक्रमे त्रधानिदघे पदम्‌। समूढमस्य पांसुरे ।” इस मन्त्र 
में विष्णु की पादकल्पना स्पष्ट हे । कहां तक कहा जाय, सैकड़ों मन्त्र ऐसे है जिनमें 
देवताओं के अंगों का और आयुधादि का वणन है। सुप्तसिद्ध पुरुष सूक्त में 
भी “सुखं किमस्यासीत्‌ कोबाहू का उरु पादा उच्येते ।” इस प्रकार प्रश्‍न कर 
आगे विस्तार से “नब्राह्मणोस्य मुखमासीत्‌ बाहू राजन्यः कृतः ऊरु तदस्य यद्वेश्यः 
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पद्भ्यां शूद्रो अजायत्‌?। “चन्द्रमा मनसो जातश्चक्षोः सूर्यो अजायतू”। 
“मुखादिन्द्रश्वा भिश्च, प्राणाद्वायुरजायत्‌” इत्यादि रूप से पुरुष के प्रत्येक अंग 
का और उससे देवताओं की उत्पत्ति का विस्तार से वर्णन है। अब इसमें या 
तो यह मान लीजिए कि वेद ने इनकी आकार कल्पना की, ओर या उनके 
वास्तविक अंग हैं तो ईश्वर साकार सिद्ध हो गया। फिर आकार से उपासना 
' क्यों न हो और यदि कल्पित अंग माने गए हैं तो वेद में भी ईश्वर के अंगों की 
कल्पना है। तब फिर यदि हम भी अंग-कल्पना कर उस प्रकार से उपासना 
करते हैं, तो इसमें हमारा अपराध क्या हुआ ? वस्तुतः बात यह हे कि परब्रह्म 
तो निराकार ही है, किन्तु निराकार को हमारा चित्त पकड़ नहीं सकता, और 
किसी अकार निराकार की उपासना का प्रयत्न भी किया जाय तो उसमें 
जीवधारियों को बहुत अधिक क्लेश होता है । यह भगवद्गीता में ही आगे 
द्वादशाध्याय में कहा जायगा कि “अव्यक्ता हि गतिदुख देहव द्विराप्यते। क्लेशो- 
धिकत्रस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌?। इसलिए उपासकों की उपासनासिद्धि के लिए 
ब्रह्म] की रूप कल्पना आवश्यक होती है। जैसा कि पूर्वाचायों ने स्पष्ट कहा है कि - 


अचिन्त्यस्याप्रमेयस्य नियुणस्याशरीरिणः । 
उपासकानां सिद्धयथ ब्रह्मणो रूपकल्पना ॥ 


इसका अथे है कि वस्तुतः ब्रह्म तो अचिन्त्य, अप्रमेय, निर्गुण और शरीर रहित 
है। किन्तु, उपासको की सिद्धि के लिए उसकी रूप कल्पना होती है। रूप 
कल्पना के यहाँ दोनों अथे हैं। एक जगह “ब्रह्मण!” इसको कतृ पद-मानकर 
व्याख्यां की जाय तो यह तात्पयं निकलता है कि उपासकों की सिद्धि के लिए 
ब्रह्म ही अपने कल्पित रूप प्रकट करता है। इससे अवतारवाद आ जाता है। 
अथात्‌ ब्रह्म ने उपासकों की सिद्धि के लिए ही अवतार धारण किए। जैसा 
कि ` हम चतुर्थाष्याय में स्पष्ट करेगे। और “ब्रह्मणः” इसको कमे अथं में 
ष्टी मानने पर यह अथे हो जाता है कि उपासकों की सिद्धि के लिए ब्रह्म के 
कल्पित रूप बनाने होते हैं। इससे निराकार शिव-विष्णु, उनकी शक्ति आदि. 
के भी नाना रूप कल्पित हुए हैं। उन कल्पित रूपों में भी ब्रह्म के प्रत्येक कार्य 
की भी अंगरूप से कल्पना है। जैसा कि विष्णु पुराणादि में स्पष्ट बताया 
गया है। और अभी जो एक प्रतीक विद्या नाम को पुस्तक बिहार राष्ट्रभाषा 
परिषद्‌ से प्रकाशित हुई है, उसमें भी इस रूप कल्पना का रहस्य बहुत अच्छी 
तरह समझाया गया है। यहाँ हम उसका अधिक विस्तार नहीं करना चाहते | 
दवादशाध्याय में जहाँ इसका प्रसंग आवेगा, वहाँ इस विषय पर और अधिक 
विस्तार से लिखा जायगा। यहाँ तात्पर्य इतना ही है कि युक्त आसीत्‌ मत्परः’ 
यहां मत्परः” शब्द लेकर भगवान्‌ ने भक्ति मागे को भी द्वितीयाध्याय में 
सूत्र रूप से कहद दिया । 
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बयालीसवां-पुष्प 


घ्यायतो विषयान्पुसः संगस्तेषूपजायते । 
संगात्संजायते कामः कामात््रोघोऽभिजायते ॥ 
क्रोधाङ्गवतिसम्मोइः संभोहात्स्मृतिबिञ्रमः | 
स्मृतिभ्रंशाद्‌ बुद्धिनाशो बुद्धिनाशात्‌ प्रणश्यति ॥ 
रागद्वेषवियुक्तस्तु विषयानिन्द्रियेश्चरन्‌ । 
आत्मवश्यैविधेयात्मा प्रसादमधिगच्छति ॥ 
प्रसादे सवंदुःखानां हानिरस्योपजायते । 
प्रसन्नचेतसो ह्याशु बुद्धि! पर्यवतिष्ठते ॥२।६२-६४॥ 


प्रत्येक मनुष्य स्थितप्रज्ञता क्यों नहीं प्राप्त कर सकता ? वायो कहो कि 
स्थितप्रज्ञता प्राप्त करना इतना कठिन कयां समझा जाता है ? इसका कारण . 
बताते हुए भगवान्‌ सांसारिक मनुष्यों की स्थिति का दिग्दर्शन कराते हैं-- 


“विषयों का ध्यान करने से मनुष्य के मन का उन विषयों के साथ संग 
अथात्‌ आसक्ति हो जाती है। संग से आगे काम उत्पन्न हो जाता है, और 
वह काम ही किसी व्यक्ति के द्वारा प्रतिहत हो जाय तो क्रोध का रूप धारण 
कर लेता है। क्रोध से आगे संमोह हो जाता है। अर्थात्‌ कार्याकार्य का विवेक 
ज्ञान नहीं रहता। और संमोह से फिर स्मृति में विभ्रम हो जाता है। स्मृतिं 
का विभ्रमात्मक ध्वंस होने पर बुद्धि नष्ट हो जाती हे। और बुद्धि नाश से 
मनुष्य नष्ट हो जाता है। अर्थात्‌ फिर अपना श्रय सम्पादन करने की शक्ति ही 
उसमें नहीं रहती । यहद आठ का चक्र घूमता हुआ सांसारिक मनुष्यों को अपने 
कतव्य मागे से विच्युत कर देता है । इसी कारण सांसारिक मनुष्य स्थितप्रज्ञता 
प्राप्त नहीं कर सकते” । 

सन का धम है कि वह जिस विषय को पकडता है उसका कुछ संस्कार 
अपने भीतर ळे केता है। ऐसे संस्कार शतशः मन में आया करते हैं और साथ 
ही नष्ट भी होते जाते हैं। किन्तु जब किसी विषय का मन पर विशेष प्रभाव 
पड़ता है तो उसका संस्कार चिरस्थायी हो जाता है। फिर उस संस्कार के 
कारण मनुष्य उसका बार-बार अनुचिन्तन किया करता है । यह अनुचिन्तना ही 
ध्यान हे । जैसे कि किसी मनुष्य ने किसी समय कोई उत्तम गान सुना उस गान 
का उस पर विशेष प्रभाव पड़ा। तो वह उसे बार-बार स्मरण करता रहेगा । 
इसी प्रकार अन्य विषय भी समझ लेना चाहिए । शब्द, स्पशे, रूप, रस, गन्ध 
इनमें से कोई भी किसी समय मन पर विशेष प्रभाव डाल देता है तो उसका 

४२ 
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। चह मन की वासना स्थिर हो जाने पर मन 


बार-बार स्मरण होता रहता है डु 
का उस विषय के साथ बन्धन हो जाता हे । उसी बन्धन को आसक्ति कहते 


हैं। मन और बुद्धि का स्वरूप पहिले बताया जा चुका है कि मन क्षण-क्षण में 
बदलने वाला है। और बुद्धि स्थिर रहने वाली है। क्षण-क्षण में बदलनेवाला 
मन में यह वार-बार स्मरण कराने वाळा चिरस्थायी संस्कार तब तक नहीं बन 
सकता जबतक कि बुद्धि का उसके साथ सहयोग न हो । इसलिए कहना होगा 
कि चिरस्थायी संस्कार रहने में बुद्धि का भी अवश्य सहयोग हे. । मन के हारा 
समर्थित किसी विषय पर बुद्धि जम जाती है। और उस विषय में मन को 
बार-बार प्रेरणा करती रहती है, तभी मन उस विषय का ध्यान अथात्‌ अलु- 
चिन्तन करता रहता है। बुद्धि भी दो प्रकार की होती है--एक उपेक्षा बुद्धि 
ओर अपेक्षा बुद्धि। मन के साथ ही साथ बुद्धि भी यदि बदलती रही तो उसे 
उपेक्षा बुद्धि कहते हैं। जैसे कि राजमाग में जाते हुए हम लोग सैकड़ों पदार्थों 
को देखते हैं। किन्तु घर आते ही उनमें से किसी का स्मरण नहीं रहता। 
यहाँ बुद्धि मन के साथ ही थी। वह भी बदलती गई। इसलिए स्थायी संस्कार 
किसी पदार्थ का नहीं हो पाया । यही उपेक्षा बुद्धि है। किन्तु जब कोई विशेष 
प्रकार का पदाथ दृष्टि में आ जाता है, वह अपना चिर परिचित कोई व्यक्ति 
विशेष रूप से मिल जाता है, तो वह बुद्धि उसे पकड़ लेती है ओर उसका स्मरण 
हुआ करता हे । इसे अपेक्षा बुद्धि कहते हैं। यहाँ मन बुद्धि का अनुगामी बन 
जाता है। ओर बुद्धि की प्रेरणा से उसका बार-बार स्मरण किया करता हे। 
याद रहे कि स्मरण काम मन का हे ओर संस्कार का आधान बुद्धि में होता 
हे। किन्तु बुद्धि में जब कोई विषय जम गया तो उस विषय में मन को स्मरण 
करने की वह बार-बार प्रेरणा करती रहती हे । यही मन का बन्धन वा आसक्ति 
हुई। इई, यह भी पूरवे कहा जा चुका है कि बुद्धि के सात्विकरूप धमं, ज्ञान, वैराग्य, 
, बिद्या बुद्धि कहलाते हैं। और तामस रूप अधमे, अज्ञान, थवैराग्य, 
अनैश्वय, अविद्या बुद्धि कहे जाते हें. । मन के साथ होकर जब बुद्धि विषयों के 
अनुध्याय में मन को प्रेरित करेगी तो वह तामस रूप बाली अविद्या बुद्धि ही 
बन जायगी । वही मन की आसक्ति कराती हे । इस प्रकार आसक्ति होने पर 
उस वस्तु को अपने अधीन करने की अथात्‌ ले लेने की इच्छा होती है इसे ही 
काम कहते हैं। काम अर्थात्‌ अभिलाषा तब मनुष्य उस विषय के लेने के प्रयत्न 
सें लग जाता है। प्रयत्न कई जगह सफळ होता है और कई जगह निष्फल भी 
हो जाता है। अर्थात्‌ जिस वस्तु को हम ढेना चाहते हैं वह मिली या न 
मिली; मिल गई, तब तो ठीक ही हे। यदि न मिली तो उसके न मिलने में 
यदि किसी दूसरे ब्यक्ति का हाथ है, तो वह काम क्रोध के रूप में परिणत 
हो जायगा। अर्थात्‌ उस विघ्न करने वाळे व्यक्ति पर क्रोध हो जायगा। इस 
अकार काम ही क्रोध के रूप में प्रायः परिणत हुआ करता है। यद्यपि काम 
ओर क्रोध ये दोनों मन की परस्पर विरुद्ध बृत्तियाँ हैं । काम बस्तु की ओर 
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' आकृष्ट करता है। और क्रोध जिस पर हो, उससे हमें अत्यन्त दूर कर देता 

है। काम में एक प्रकार का चेप हे। जिस वस्तु की कामना हो, उसके साथ 
व्य प हो जाता है। किन्तु क्रोध प्रदीप्त रूप चित्तवृत्ति है। इस प्रकार 
नां वृत्तियां परस्पर विरुद्ध रहने पर भी इनमें काये-कारण भाव अवश्य अनुभव 
सिद्ध है। काम ही अतिहत होने पर उछट जाता है और वह क्रोध के रूप 
में चढा जाया करता है। इसका अनुभव सांसारिक मनुष्यों को समय-समय 
पर हुआ ही करता हे। इसका अनुभव सांसारिक मनुष्यों को समय-समय 
पर हुआ ही करता हे । अस्तु, वृत्तियों के इस प्रकार आघात प्रतिघात से 
बुद्धि में जो कार्योकाय निर्णय करने की शक्ति है, उस पर अभाव पड़ता है । 
और क्रोध उत्कट हो जाने पर वह शक्ति अपना काम नहीं करती। उसे ही 
संमोह कहा जाता है। इसका वणेन बहुत से कवियों ने अनेक प्रकार से किया 
है। भगवान्‌ वाल्मीकि तो यहाँ तक लिखते हैं कि-- 


वाच्यावाच्यं प्रकुपितो न विजानाति कर्हिचित्‌ । 
नाकायंमस्ति कुद्धस्य नावाच्यं विद्यते क्वचित्‌ ॥ 


अर्थात्‌ क्रोधयुक्त पुरुष को वाच्यावाच्य का ज्ञान ही नहीं रहता। वह 
अपने शुरुओं से भी न कहने योग्य शब्द कहने लगता हे । क्रोधी पुरुष के 
लिए अकाय कुछ नहीं है। अर्थात्‌ वह सव कुछ कर सकता है और न उसके 
लिए कुछ अवाच्य है। वह न बोलने योग्य शब्द भी बोला करता है। एक 
कवि ने बहुत अच्छा सममाया है-- 


अपकारिणि चेत्कोधः क्रोधः क्रोधे कथं न ते | 
घमार्थकाममोक्षाणां चतुर्णा परिपन्थिनि ॥ 


अर्थात्‌ यदि कोई मनुष्य कहे किं जो हमारा अपकार करता है, उस पर 
तो क्रोध आवेगा ही, तो उससे कहा जाता है कि अपकार करने वाले पर यदि 
क्रोध करते हो तो क्रोध पर ही क्रोध क्यों नहीं करते ? यह तो बहुत बड़ा अप- 
कारक है। धमाथ काम मोक्ष चारों का नाशक है। “अस्तु, क्रोध से इस प्रकार 
का संमोह होने पर वह स्मृति का नाश कर देता हे। सब संसार के व्यवहार 
स्मृति के आधार पर ही चलते हैं। क्या काम करते हुए हमने उसे अधूरा 
छोड़ दिया है, इसकी स्मृति होने पर ही मनुष्य अपने कामों को पूरा करने में 
लगा रहता है। पूर्वोपकरण की स्पृति होने पर ही किसी से प्रेम होता है और 
अपकार की स्मृति होने पर ड्रेष। स्मृति होने पर ही हम भिन्न-भिन्न कार्यों 
के लिए भिन्न-भिन्न स्थानों पर जाया करते हें । यों सब ही व्यवहार स्मृति के 
आधार पर ही चळते हैं। जब क्रोध वा उससे उत्पन्न हुआ सम्मोह उत्कट हो 
जायगा, अर्थात्‌ बहुत बढ़ जायगा तो मन की स्मृति शक्ति भी जाती रहेगी | 
जैसा कि दस कह चुके हैं कि स्यति के आधार पर ही मनुष्य अपने कतेव्याकतेव्य 
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का निश्चय बुद्धि से किया करता है । जब स्मृति ही न रही तो बुद्धि एक प्रकार 
से अपना काम छोड़ देगी। यही बुद्धि का नाश हुआ । और बुद्धि का नाझ 
होने पर मनुष्य नष्ट हो जायगा । अर्थात्‌ अपने कल्याण का साधन कभी 
न कर सकेगा । 


समय-समय पर इस भगवान्‌ के बताए हुए विनाश चक्र का आवेश कुछ 
काळ के लिए सांसारिक मनुष्यों पर अवश्य होता हे। आगे बह वृत्तियो का 
क्रम शान्त हो जाता हे तो फिर मनुष्य अपनी खोई हुई बुद्धि आदि को प्राप्त 
कर लेते हैं। यदि कुछ तामसी पुरुष अत्यन्त क्रोधी हो जाते हैं तो उन पर 
यह चक्र पूरी तरह चरितार्थं होता है। अर्थात्‌ उनका कतव्य ज्ञान सर्वथा 
नष्ट हो जाता है, और वे सदा के लिए कतेव्य ज्ञान से वंचित हो जाते हैं। 
इसलिए पहिले ही सचेत होकर ऐसे मागे पर चलना कि यह चक्र इस प्रकार 
उठने ही न पावे । पूर्वोक्त क्रम में यह बात सिद्ध हो चुकी कि यह चक्र चलाने 
में विषयों का ध्यान ओर तज्जनित आसक्ति ही मुख्य कारण है। इसलिए 
उस विषयानुध्यान को ही छोड़ना चाहिए। उससे ही जो आसक्ति बनती है 
बह रागरूप में परिणत हो जाया करती है। काम-क्रोध कहो या रागद्वेष कहो, 
बात एक ही है। काम ही जब स्थिर रूप धारण कर लेता है तो उसे राग 
कहा जाता है। और क्रोध यदि स्थिर रूप धारण कर छे तो वही द्वेष हो 
जता) हा हास्त सड मक ही काम-क्रोध को मन 

वृत्ति कह र्‌ रागद्वष का तमोर हें 

ल चु गुणी रूप मानते हैं जो कि 


यह राग द्वेष ही मनुष्य के बन्धक हैं। मनुष्य को बन्धन में डालने वाले 
हैं। इन्हें यदि छोड़ दिया जाय तो कर्म स्वतः बन्धक नहीं रहता। यही बात 
आगे के पद्यो से कही जाती है । ६२-६३ । र 


“रागद्वेष के कारण जब इन्द्रियों की प्रवृत्ति होती है, तब उन इन्द्रियों के 
किए हुए कमे बन्धन में डालते हैं। मन ओर बुद्धि में रागद्वेष न रहे तो राग- 
रेष रहित मन बुद्धि की प्रेरणा से इन्द्रियं के द्वारा जो कम होंगे वे बन्धक न 
होंगे। यद्यपि इन्द्रियाँ जब कभी प्रवृत्त होंगी तो अपने विषयों में ही अवृत्त 
होंगी । जैसा कि ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा हम शब्द, स्पशे, रूप, रस, गन्ध का ज्ञान 
ही प्राप्त करेंगे और कमेन्द्रियो के द्वारा बोलना, उठना, चळना आदि कार्य ही 
होंगे। इनके अतिरिक्त ओर इन्द्रियों में शक्ति ही क्या है ! किन्तु उनके प्रेरक 
मन ओर बुद्धि में जब राग-देष नहीं है, तो इन्द्रियाँ आत्मचश्य रहेंगी । अर्थात्‌ 
अपनी इच्छानुसार जहाँ हम उन्हें लगावे वही वे बिना ननुनच के प्रवृत्त होती 
रहेंगी। उस समय हमारा आत्मा अर्थात्‌ मन भी हमारा विधेय होगा। 
र जिया उसे ले जाना चाहे, वहाँ जायगा। अब प्रश्न यह होता हे कि 

ति में मन और इन्द्रियाँ जाएंगी कहाँ ? क्योंकि इन्द्रियां की गति तो 
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अपने विषयों की ओर अभिलाषा से ही होती है 
an’ द । यदि अभिलाषा 
फिर इन्द्रिया प्रवृत्त ही क्यों जना इसका उत्तर भिन्न-भिन्न 


दो प्रकार से दिया जाता है। इसका यह 
रागद्वेष के भी इन्द्रियं की प्रबृत्ति लोक संग्रहाथे होती दे प व्य 
का अथ आगे किया जायगा 2 a 
| जायगा, यह पूव भी कहा जा चुका है । तात्पर्य हे 
कि उन्हीं विषयों का सेवन भले ही इन्द्रियों द्वारा होता रहे, किन्तु उसमें 0000. 
यदि नहीं हे तो वह बन्धक नहीं होता, न आगे वैसे विषयों का क्रम उत्पन्न 
करता है। दूसरे वैष्णव सम्प्रदाय के व्याख्याकार इसका यही उत्तर देते हैं कि 
रागद्वषवियुक्त, अपने वश में जब इन्द्रियाँ होंगी, तो उनकी प्रबृत्ति 
ओर ही होगी। जे त्य भें क काय 
हग | असा कि हम “मत्परः'की व्याख्या में स्पष्ट कर चुके हैं 
कि उन्हीं विषयों का सेवन यदि भगवान्‌ में मन लगाकर किया जाय तो वह्‌ 
बन्धन कारक नहीं होता । इस प्रकार इन्द्रियों के द्वारा कार्य करने से प्रसाद 
प्राप्त होता है। प्रसाद एक प्रकार की सन को स्थिति का नाम हे जो कि क्षोभ 
न रहने पर उत्पन्न होती है। मन जब तक चंचळ रहे तब तक वह प्रसाद नहीं 
मिलता । र और रागद्वेष ही मन को चंचल करने वाले हैं। जव चंचल करने 
वाले रागद्वेष को हटा दिया गया तो वह प्रसाद प्राप्त हो जायगा । श्री विद्या- 
वाचस्पति जी की व्याख्या यहाँ इस प्रकार है--आनन्द दो प्रकार का होता है 
१- रान्त्यानन्द्‌, २-सञ्द्ष्यानन्द्‌ । आत्मा में कर्मे का प्रवेश होने पर जो 
आनन्द प्राप्त होता हे, उसे सञदूध्यानन्द कहते हैं । : जैसे, किसी पुरुष को कोई 
नई सम्पत्ति कोई सकानादि वा भ्रचुर द्रव्य मिला तो उसके व्यावहारिक आत्मा 
में एक अधिक कम का अनुप्रवेश हुआ । स्मरण रहे कि व्यावहारिक आत्मा 
ज्ञान-कम दोनों से बना हुआ है। उसमें ज्ञानांश तो स्थिर है, इसमें न्यूनाधिक्य 
नहीं होता। किन्तु कर्माश घटने-बढ़ने वाला है। जब नए कमे का प्रवेश 
होता हे तो उसे स्वायत्त करने को ज्ञान कर्मात्मक आत्मा की व्याप्त बढ़ती है, 
अथात्‌ बह प्रफुल्लित व विकसित होता है। उसी आत्मा के विकास को सस्द्ध्या- 
नन्द कहते हैं। वह आत्मा का विकास सुख रूप से इन्द्रियों के द्वारा गृहीत 
होता है, अर्थात्‌ उसका हमें सुख रूप से अनुभव हुआ करता है। किन्तु 
जिस अवसर में हमने किसी सम्पत्ति वा पद की प्राप्ति का सम्वाद सुना, उसी 
अवसर में वह आत्मा की व्याप्ति बढ़ेगी । कुछ देर के बाद वा दो चार दिन के बाद 
वह आनन्द का अनुभव नहीं रहता जो कि पहले सुनते ही हुआ था । जब वह 
मिली हुई वस्तु हमारे पास ही हे, तो वह आनन्द आगे भी क्‍यों न रहा ? इस 
प्रश्न का उत्तर यही होगा कि अब वह आनन्द शान्त्यानन्द के रूप में चला गया। 
शान्त्यानन्द आत्मा का स्वरूप हे। जो नई वस्तु मिळी थी, वह अब हमारी 
अपनी हो गई। अर्थात्‌ आत्मा के स्वरूप में आ गई.। वित्तपर्यन्त व्यावहारिक 
आत्मा स्वस्वरूप है। इसलिए वित्त रूप से वह आत्मा कें स्वरूप में सम्मिलित 
हो गई। इसलिए जो आनन्द का अनुभव सुनने के क्षण में हुआ था, वह अब 
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नहीं रहा । इसलिए यह समृद्ध्यानन्द क्षणिक होता है । समृद्ध्यानन्द को ही 
सुख कहते हैं। इसके अतिरिक्त दूसरा आनन्द जो शान्त्यानन्द नाम से पूवं 
बताया गया है, वह आत्मा का स्वरूप है। उसका अनुभव इन्द्रियों से नहीं 
होता। किन्तु वह आत्मा के स्वरूप से स्थित रहता है। इसका विशेष वणन 
भगवद्गीता के छठे अध्याय में आवेगा । वहीं भगवान्‌ ने इस आनन्द को 
अतीन्द्रिय और केवल बुद्धि ग्राह्य बताया है । इसी आनन्द की दृष्टि से वेदान्त 
दर्शन में आत्मा को आनन्दमय कहा जाता है। क्षोभ इसका विघातक है। 
जब मन में किसी प्रकार की तरंगे उठें तब यह आनन्द छिप जाता है। अर्थात्‌ 
वे तरंगे इसे छिपा ळेती हैं. जब तरंगे शान्त हों अथवा यों कहो कि दुःख का 
अभाव हो, तब इस आनन्द का अनुभव होता है। जैसे कि एक मनुष्य किसी 
काये में व्यग्र होकर वा कोई बोझा सिर पर छादे हुए धूप में दौड़ रहा था। एक 
वृक्ष की छाया में उसने थोड़ा विश्राम किया, वा अपने शिर का बोझ उतारा। 
उस समय वह इस आनन्द का अनुभव करता है कि सुमे बहुत सुख मिला। 
वह सुख कोई नया नहीं मिला, क्षण मात्र मन का क्षोभ दूर हो जाने से शान्त्या- 
नन्द्‌ की ही एक झळक पड़ी। आगे फिर बही व्यम्रता, वही क्षोभ और बही 
दुःख आ जाते है। हम पूर्वे बता चुके हैं. कि भठेहरि आदि महात्माओं ने तो 
संसार के सब सुखों को इसी प्रकार दुःख का प्रतीकार हो जाने पर एक शान्त्या- 
नन्द की झलक ही बताया हे । अस्तु, वही शान्त्यानन्द यहाँ प्रसाद शब्द से 
कहा गया है । “भ्रसादस्तु प्रसन्नता” यह आत्मा की नित्य प्रसन्नता ही प्रसाद 
को रूप है । जो कि राग द्वेष विमुक्त होकर केवल इन्द्रियों से कर्म करने वाले 
को प्राप्त होती है। “विधेयात्मा” शब्द का अर्थ भी वे इसी प्रकार का करते हैं कि 
सांसारिक मनुष्य जो निरन्तर कमं में लीन हैं और वासनाओं से घिरे हुए हैं वे 
अकृतात्मा कहाते हैं। जो योग सिद्ध कर चुके, वे कृतात्मा हो जाते हैं । किन्तु 
जो अभी योग मार्ग में आरोहण कर रहा है, पूणे योग सिद्धि प्राप्त नहीं कर सका, _ 
किन्तु उसके यत्न में है, वह विधेयात्मा कहलाता है । इस स्थिति का वर्णन 
उपनिषदों में भी बहुधा आया है। उसी प्रसाद प्राप्ति का उपाय यहाँ भगवान्‌ 
ने बताया । रागद्वेष रहित होकर, इन्द्रियों को अपने वश में रखकर चलाते रहने 
से यह प्रसाद की स्थिति प्राप्त होती है। आगे के पद्य में उसी प्रसाद का स्वरूप 
ति रा तात प्राप्त होते ही सब दुःखों की हानि हो जाती है । ठीक 
१ चित्त के शोभ हो तो दुःख हैं। जब वे हटा दिए गए तो दुःख क्यों 
होगा! ओर प्रस्नचित् वाले की बुद्धि भी स्थिर हो जाती हे । इससे प्रकरण 
ह याच SR दी गई। णय उप का परा ते रहा था । 
अज्ञता प्राप्त करने का उपाय बता दिया गया। हक ws 


यहाँ “प्रसन्नचेतसः” यह पद्म देकर यह भी. ध्वनित किया है कि यह 
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प्रसाद, मन, बुद्धि, अहंकार से परे जो चित्त नाम का चौथा अन्तःकरण वेदान्तादि 

में माना जाता हे, उससे ग्रहीत होता है। चित्त के विषय में पूर्व हमने कहा था 
कि चित्त का क्या कायं है ? इस विषय में शाखा में कई प्रकार के वाद हैं। 
यह सूचित किया कि चित्त को स्थिति मन-अहंकार, बुद्धि इन तीनों से ऊँची हे । 
वह आत्मा के प्रसाद का अर्थात्‌ क्षोभ के बिना जो शान्ति होती है, उसका ग्रहण 
करता है। आगम राख में भी चित्त को चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानरूप आत्मा का 


अतिसन्निहित बताया गया हे । वह आत्मा के स्वरूप को 
पहचानता 
इस प्रसाद को भी समझता है । शा 4 
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तेंतालीसवां-पुष्प 


नास्ति बुद्धिरयुक्तस्य न चायुक्तस्य भावना । 
न चाभावयतः शान्तिरशान्तस्य कुतः सुखम्‌ ॥ 
इन्द्रियाणां हि चरतां यन्मनोऽनुविधीयते । 
तदस्य इरति प्रज्ञां वायुर्नावमिवाम्भसि ॥ 
तस्माद्यस्य महाबाहोनिगृहीतानि सवशः । 
इन्द्रियाणोन्द्रियाथेभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्रतिष्ठिता ॥ 
या निश्ञासर्वभूतानां तस्यां जागर्ति संयमी । 
यस्यां जाग्रति भूतानि सा निशा पश्यतो मुनेः ॥ 
गी० २।६६-६९ ॥ 


“पूर्वोक्त कर्मयोग के साधन के बिना पयंवस्थित बुद्धि प्राप्त नहीं होती । 
ओर बिना योग साधन के भावना भी नहीं हो सकती। बिना भावना के शान्ति 
नहीं मिळती। ओर शान्ति के बिना सुख-प्रापति कहाँ? अर्थात्‌ सुख प्राप्ति 
असम्भव ही हे” । 


“अपने विषयों में विचरती हुई इन्द्रियों के साथ जव मन का सहयोग 
हो जाता है, अर्थात्‌ मन इन्द्रियों के साथ लग जाता है, तब बह मनुष्य की बुद्धि 
को भी अति चंचल बना देता है। जैसे कि वायु नोका को जल के प्रवाह में 
बहाती रहती है। इसी प्रकार चंचल मन बुद्धि को विकुब्ध कर देता है? । 


र महाबाहु अजुन। जिसकी इन्द्रियाँ अपने विषयों से सब 
a हैं, उसी की बुद्धि सुस्थिर हो सकती है। अर्थात्‌ बही स्थितप्रज्ञ 


“जो सब प्राणियों के लिए रात्रि अर्थात्‌ अन्धकार | 
संयमी न्धकार का समय हे, उसमें 
2१ अर्थात्‌ योगयुक्त पुरुष जागता रहता दै । और जहाँ सब प्राणी जागते 
वह संयमी अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त मुनि पुरुष के लिए अन्धकारमय रात्रि है? | 


पूर्वोक्त पद्यों का ही वैपरीत्य में निषेध रूप से विवरण इस पद्य में किया 

राता है। बिना कर्मयोग साधन के व्यवसायात्मक बुद्धि कैसे आ हो सकती 
| Sl कहते हैं कि बिना योग के भावना भी नहीं होती । भावना 
स शो क॒ अथ देखे जाते हैं। न्यायशञाख में भावना नामका एक संस्कार 
गुणों में गिनाया गया है। जिसका काम हे- स्मृति उत्पन्न करना । 
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प्रकृत श्लोक में भी व्याख्याकारों ने भावना शब्द के अनेक अर्थ 
शकराचाय आत्मा के अभिनिवेश को भावना कहते हैं। कई का 
निदिध्यासन जो कि श्रवण मननके अनन्तर एकाग्रचित्तता के लिए किया जाता 
है, उसे भावना लिखा है। कोई ब्रहमत्मैक्यचिन्तन को ही भावना कहते हैं । 
कोई तत्त्वपरिशीलनात्मक मनोवृत्ति को आवना बताते हैं। सबका तात्पर्य एक 
रूप में यह निकलता हे कि स्थिर बुद्धि से जो बार-बार एक तत्त्व का अनुसन्धान 
किया जाय, वा यों कहो कि एक रूप में ध्यान ळगाया जाय, वही भावना है। 
वह भावना भी योग सेही प्राप्त होती है। क्योंकि मन में जब तक चांचल्य 
रहेगा तब तक भावना भी नहीं बन सकती। और बिना भावना के शान्ति 
नहीं होती, जैसा कि हमने पूवे पद्य की व्याख्या में लिखा था कि यहाँ भगवान्‌ 
ने शान्ति रूप आनन्द को ही मुख्य माना हे। वह शान्ति भावना से ही प्राप्त 
होती हे । बिना मुख्य तत्त्व का बार-बार अनुसन्धान किए शान्ति कैसे मिलेगी ९ 
और बिना शान्ति के वास्तविक सुख नहीं मिढ सकता । समृद्ध्यानन्द जो 
पहले पद्यो की व्याख्या में कहा है, वह तो क्षणस्थायी हे। उसे वास्तविक 
आनन्द नहीं कहा जा सकता। वास्तविक आनन्द तो क्षोभ का अभाव रूप ही 
है। जो कि शान्ति से ही प्राप्त होगा । इसलिए कर्मयोगसाधन वास्तविक सुख 
प्राप्ति की इच्छावाळे के लिए आवश्यक हे, यहद प्रथम पद्य का सारांश हुआ। 


अभी तक जो कहा गया उससे यह तात्पयं निकाला जा सकता है 

बुद्धि को बशमें करना आवश्यक है। मन बुद्धि जब वश् में हो ब ल 
इन्द्रियां चाहे विषयों में विचरती रहें, तो भी उनसे कोई दोष नहीं उत्पन्न होता । 
किन्तु वास्तव में ऐसा अभिप्राय कोई न समझ ले, इसलिए इन्द्रिय निम्रह की 
भी आवश्यकता बताने को भगवान्‌ ने दूसरे पद्य के द्वारा आदेश दिया हे। 
उसका सारांश यह हे कि यदि इन्द्रियों को स्वच्छन्द रूप से विषयों में विचरण 
करने दिया जायगा तो वे मन को भी अपने साथ खेंच ढेंगी क्योंकि बिना मन 
की सहायता के इन्द्रियों की प्रवृत्ति ही नहीं हो सकती । इसलिए मन को साथ 
लगाना उनके छिए आवश्यक होगा। और यों इन्द्रिय और मन जब विषयों 
की ओर खिंच गए तो बुद्धि को भी वे अपने साथ लगा छेंगे। इन्द्रियों के 
दारा विषयों का पहिले सामान्य ज्ञान होता है, और मन उसे ठीक जमा कर 
बुद्धि के आगे रखता है, यह विवरण पूव कर चुके हैं। जब वार-चार इन्द्रिय 
भरित मन के द्वारा विषयों की भावना बुद्धि के सामने रक्खी जायसी तब बुद्धि 
भी उस ओर अवश्य झुकेगी। इसमें दृष्टान्त बताया कि जैसे वायु नोका को 
जल में एक तरफ खेंच छेता है। इसी प्रकार मन भी बुद्धि को अपनी ओर 
खच छेगा। इसलिए यदि इन्द्रियों की उपेक्षा को गई तो चलती हुई भी स्थित- 
हा वा व्यावसायात्मक बुद्धि हाथ से निकळ जायगी। इसळिए तृतीय श्लोक 

इस पर फिर जोर दिया गया है कि इन्द्रियों को जिसने पहिले ही वझ में कर 


या वही स्थितअज्ञता प्राप्त कर सकता है। इसलिए अब इधर से उलटा 
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सममो कि पहिले इन्द्रियों का दमन करना चाहिए । इन्द्रियों को ऐसी आदत 
डालनी चाहिए कि वे यथेच्छ विषयों में न जाया करें। अपितु साधक पुरुष 
की इच्छानुसार ही भिन्न-भिन्न विषयों का सेवन क । इन्द्रियां के उच्छुल्डल 
होने के दोष एक कवि ने बहुत अच्छे प्रकार समझाए हैं कि 
कुरंग मातंग पतंग मीनभूङ्गा हताः पंचभिरेव पंच ।. 
एष ग्रमादी नु कथं न इन्यते यः सेवते पंचभिरेव पश्च । 

अर्थात्‌ संसार के आणियों में बड़े-बड़े महत्त्वशाली प्राणी भी केवल एक 
इन्द्रिय के बिगड़ जाने से मारे जाते हें । जैसे कि हरिण एक इस प्रकार का 
प्राणी है कि जिसकी गमन शक्ति को कोई नहीं पा सकता । वह जब चोकड़ी 
भरता हुआ भागेगा तो उसे पकड़ने की शक्ति किसी को न होगी। किन्तु एक 
इन्द्रिय क्षोभ उसको विवश कर देती है। जहाँ मीठी राग हो रही हो, उसे 
सुनने को वह चौकड़ी भूळ कर खड़ा हो जाया करता है। बस, जव किसी को 
हरिण पकड़ना हो तो उसका यही साधन हे कि सुन्दर गान का आयोजन किया 
जाय। वहाँ जब हरिण उसकी मीठी तान से इकदठे हो जाएँगे तो उनमें से 
यथेच्छ किसी को वा सबको पकड़ छेना बहुत सहज हो जायगा। इसी प्रकार 
दूसरा वन जन्तु जो हाथी है, जिसे मातंग भी कहते हैं, उसे शरीर सम्पत्ति 
भगवान्‌ ने इतनी बड़ी दी है कि वह किसी के वश में नहीं आ सकता। एक 
पैर रख दे तो उससे कई आदमी कुचल जावें। किन्तु उसकी भी एक इन्द्रिय 
अर्थात्‌ स्पशं नाम की इन्द्रिय विगड़ी हुई हे । कोमल स्पशे पाते ही वह विवश 
हो जाता है। हाथी पकड़ने वाले यही उपाय करते हैं कि एक काष्ठ की हथिनी 
बना कर उसे साबुन से खूब अनुलिप्त कर जहाँ बन हाथियों का बाहुल्य होवे, 
वहाँ खड़ी कर देते हैं। और उसके पास एक बहुत बड़ा गड्ढा खोद देते हैं । 
हाथी जब आकर उससे अपनी सूँड़ मिळाता है तो साबुन के कोमल गिळगिछे 
स्पशे से वह विवश होकर वहीं रुक जाता है और बार-बार उससे सूँड़ मिलाता 
हुआ आगे बढ़ता जाता है। बस, झटपट वह गड्ढे में गिर जाता है। वहाँ 
उसे तीन-चार दिन बिना भोजन कें रखकर दुबंल बना कर पकड़ने वाले धीरे- 
धीरे अपने हाथ में कर लेते है। फिर नगर या ग्राम में लाकर लोहे की जंजीरों 
से बॉधकर उसे विवश कर देते हैं। इस प्रकार एक स्पेर्शन्द्रिय के बिगड़ने से 
इतना बड़ा जन्तु हाथी भी मनुष्य के वझ में हो जाता है। तीसरा प्राणी पतंग 
है। वह इधर-उधर उड़ता फिरता है । तब उसे कोई नहीं सता पाता। किन्तु 
चछुरिन्द्रिय उसको विवश किए हुए हैं। इसके कारण वह दीपक की अभा को 
सव्व मानता हुआ, उस पर स्वयं पड़कर अपने प्राण खो देता है। चोथा 
आणी मीन है। वह भी अपने जलदुग में जब तक रहे, तबतक उसे पकड़ने की 
किसी की शक्ति नहीं । किन्तु एक रसनेन्द्रिय उसे भी पकड़वा देती दै। सुन्दर 
रस चखने का उसे बहुत बड़ा अभ्यास है । इसलिए मछली पकड़ने वाले काँटे 
में गुड़ आदि मधुर पदार्थ ळगाकर जब जल में डालते हैं तो उस रस के लोभ 
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से वह आकर काँटों को चाटने लगता है। और काँटों से विधकर अपने आप 
को खो बैठता है। पांचवाँ मृग भी स्वच्छन्द्चारी है। इतनी चंचलता से 
उड़ता है कि किसी के काबू में नहीं पड़ सकता । यदि कभी वश में पड़ भी 
गया ओर एक काष्ठ के ढट्टे में किसी ने उसे बन्द कर छिया तो धीरे-धीरे वह 
काष्ठ को कुतर कर उसमें से उड़ जाता है। किन्तु घ्राणेन्द्रिय उसकी बिगड़ी 
हुई है। सुन्दर गन्ध मिलने पर वह विवश हो जाता है। सूर्यास्त के समय 
कभी कमल पर जा बैठा और गन्ध का आस्वाद लेता रहा। इतने में सूयास्त 
हो गया। कमल मुद्रित हो गया तो भँवरे राम उसमें कैद हो गये । किसी भाषा: 
कवि ने कहा हे-- 


प्रीतिरीतिविधिना अमर अदृञ्चुतरची बनाय | 
काष्ठ भेद समरत्थ है कमल भेद नहिं जाय ॥ 


जो अपने दाँतों से काष्ठ को काट डालता था, वही करूळ की कोमळ 
पंखुड़ियों को नहीं काट सकता। यह प्रेम की महिमा है। बस, इस प्रकार 
कमल में कैद होकर वह मन में सोचता रहता है कि जब रात्रि व्यतीत होगी, 
फिर सूर्योदय होगा, कमळ खिलेगा, तब में भी इससे बाहर हो जाऊँगा। इतने 
ही में क्या हो पड़ता है-- 


रात्रिर्गमिष्यति भविष्यतिसुप्रभातं 
भास्वानुदेष्यति हसिष्यति पंकजश्रीः । 
इत्थं विचन्तयति कोषगते द्विरेफे 

हा ! इन्त हन्त नलिनीं गजझुज्जहार ॥ 


अमर उपर लिखे हुए सब विचार मन में कर ही रहा था कि इतने में 
एक हाथी आया । उसने अपनी सूँड॒ के झपट्ट से उस कमळ को उखाड़ छिया। 
अब भ्रमरराम उसी में पड़े-पड़े अपने प्राण दे.दे, इसके अतिरिक्त और कोई चारा | 
नहीं । कवि कहता है कि पाँचौं इन्द्रियों में एक-एक के वश में पाकर ये पाँचों 
जन्तु इस प्रकार नष्ट हो जाते हैं, तब मनुष्य की तो क्या दशा होगी जिसकी 
पाँचों ही इन्द्रियाँ अपने-अपने विषय की ओर जाने को लालायित रहती हैं। 
अस्तु, यही बात यहाँ भगवान्‌ ने कही है कि इन्द्रियों को स्वच्छन्द छोड़ देने से 
वे मन और बुद्धि को भी बिगाड़ देंगी । तो स्थिरम्रज्ञता रूप कल्याण का 
साधन है, वह प्राप्त नहीं हो सकेगा। इसलिए पहिले इन्द्रियां को वश में 
करना चहिए। तब मन अपने आप दुबळ हो जायगा। केवल विषयों का 
ध्यान करता रहेगा । किन्तु बिना इन्द्रियों की सहायता के वह बिषयों को 
पकड़ नहीं सकता। धरेःधीरे अभ्यास से उसका ध्यान भी विषयों से हट 
जायगा । ओर तब बुद्धि भी स्थिर होकर स्थितप्रज्ञता बन जायगी। 
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अब चौथे पद्य में संयमी पुरुष की स्थिति बताते हैं कि जिसने संयम 
सिद्ध कर लिया दै, योगसिद्ध हो चुका है । उसकी स्थिति संसार से विलक्षण 
हो जाती है। सब छोगों के लिए जो अन्धकारमय रात्रि है, वह उसके लिएं 
दिन है, अर्थात्‌ सांसारिक पुरुष योगमाग में नहीं जा सकते । उनके लिए वह 
मागे अंधेरे का है। उसमें वे नहीं विचरण कर सकते। किन्तु संयमी पुरुष 
उस मार्ग में अप्रतिहत चलता है । उसमें वह जागता रहता है। वह उसके 
लिए दिन है। और सांसारिक पुरुष जहाँ जाते हैं, अर्थात विषय सेवन मागे 
'में वा व्यावहारिक मागे में वे बड़े कुशल होते हैं। हर एक काम्‌ को बड़ी 
सावधानी से करते हैं। कभी ठोकर नहीं खाते। वह व्यवहार माग संयमी के 
लिए अन्धकारमय रात्रि है। अर्थात्‌ वह इसमें सवंथा अप्रवीण हो जाता हे । 
चल नहीं सकता। इस प्रकार व्यवहार माग से अलग होकर संयमी बनने की 
आवश्यकता है, यह भगवान्‌ ने इस श्लोक से सूचित किया। यहाँ श्रीशंकराचाय 
वा उनके अनुयायी टीकाकार इस पद्य को सन्यास मांग में ही लगाते हैं । जहाँ 
सब भूत जागते हैं, वहाँ संयमी पुरुष सोता है। इसका तात्पयं यही हुआ 
कि संयमी पुरुष सवे व्यवहार से विरत हो जाता है । उसे उस मारो में कुछ 
नहीं सूझता। इससे अशा मता की ही स्थिति यहाँ स्पष्ट बताई गई । ` किन्तु 
कमयोग के हा जा इसे कमयोग में भी लगाते हैं कि यद्यपि कमंयोगी पुरुष 
छोकसंग्रहाथ वा ईश्वरापंण बुद्धि से कम करता है किन्तु उसका उस कमे पर 
अभिनिवेश नहीं रहता। जिस प्रवीणता के साथ सांसारिक मनुष्य सांसारिक 
व्यवहारों में जुटे रहते हैं। इस प्रकार का अभिनिवेश संयमी पुरुष का नहीं 
होता । क्योंकि स्थितअज्ञता दोनों ही मार्गों में पहिले आप्त कर लेना आवश्यक 
होता दै और जब स्थितप्रज्ञता प्राप्त हो गई तब उसके व्यवहार केवळ बाह्य वृत्ति 
से होंगे। अभिनिवेश पूवक नहीं होंगे। इसलिए संयमी पुरुष के लिए व्यवहार 
माग रात्रि जैसा ही रहेगा। वह कमे करता हुआ भी अपने अन्तःकरण में 
उससे बेढाग ही रहेगा । है इसलिए दोनों ही मार्गों में यह यहाँ लगता है । 
ओर “योगे त्विमांश्णु” यहाँ से लेकर अभी कर्मयोग का ही प्रसंग है। इसलिए 
कमयोग पर ही इसे छगाना उचित है । 
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चौवालीसवां-पुष्प 


आपू्यमाणमचलप्रतिष्ठं समुद्रमापः प्रविशन्ति यद्वत्‌ | 

तद्वत्‌ कामा यं प्रविशन्ति सवं स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥ 
विहाय कामान्‌ यःसर्वान्‌ पुमांश्चरति निस्पृहः । 

निर्ममो निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छति ॥ 

एषा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नैनां प्राप्य विमुक्नति। . 
स्थित्वास्यामन्तकालेऽपि ब्रह्मनिर्वाणख्च्छति || गी० २।७०-७२ ॥ 


“जिस प्रकार चारों ओर जळ से भरा जाता हुआ भी समुद्र अचळ 
प्रतिष्ठित रहता है । अर्थात्‌ जळ के आने से न कुछ उसमें बृद्धि होती है, न ज्यादा 
जळ निकल जाने से हास होता है। वह एक ही रूप का दिखाई दिया करता 
है। उस समुद्र में जैसे सब प्रकार के जल एकत्रित होते हुए भी उसे विकृत 
नहीं बनाते, इसी प्रकार भिन्न-भिन्न अकार की सब कामनाएं जिस पुरुष में 
अविष्ट होकर भी जिसे विकृत नहीं करतीं, वही शान्ति को प्राप्त करता 
हे। कामनाओं के पीछे बहने वाला कामकामी पुरुष कभी शान्ति नहीं पा 
सकता ।” ॥७० : 


“जो पुरुष सब कामनाएं छोड़कर अहंता और ममता दोनों का परित्याग 
कर निस्पृह अथोत्‌ बिना इच्छा बाला बनकर विचरता रहता है, वही शान्ति 
को प्राप्त करता है ।” ॥७१॥ 


“हे. पार्थ ! यह जो मैंने बताई वह ब्राह्मी स्थिति है। अर्थात्‌ ब्रह्म को 
प्राप्त करने का साधन यही स्थिति है। इस स्थिति को जो प्राप्त कर लेता हे, 
उस पुरुष को फिर इस प्रकार का मोह नहीं होता, जैसा कि तुम्हें इस समय 
हो रहा है। और अन्तकाल में भी यदि यह स्थिति रह जाय तो वह अवश्य 
ब्रह्म में लीनता प्राप्त करेगा ।” ॥७२॥ 


समुद्र में गंगा, यमुना, नमदा, गोदावरी आदि नदियाँ सब प्रवेश करती 
हैं और समुद्र में प्रवेश करते हो उनका नाम रूप सब हट जाता है। फिर 
एक ही जल के रूप में वे दिखाई देने लगती हैं। इसी प्रकार भिन्न-भिन्न 
प्रकार की कामनाएं जिस पुरुष में जाकर लीन हो जाएं, अर्थात्‌ उन कामनाओं 
का प्रभाव उसपर कुछ न पड़े । यदि धन लिप्सा है, तो वह भी जहाँ जाकर 
लीन हो गई, ऐसे ही पुत्रेषणा और लोकैषणा भी जिस पुरुष के अन्तःकरण सें 
जाकर लीन हो जाती है, वही शान्ति को प्राप्त कर सकता है। समुद्र में प्रविष्ट 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


२, ७०-७२ ] ( २४२ ) 


होने से पहले जैसे भिन्न-भिन्न नदियों का जल भिन्न भिन्न रूप सें रहता है, 
इसी प्रकार कामनाएं भी मनुष्य से भिन्न हैं। वे मनुष्य के स्वरूप में प्रविष्ट 
नहीं हैं। इसलिए उन सब कामनाओं को मनुष्य के स्वरूप से प्रथक्‌ ही 
जानना चाहिए। इसीलिए उनकी पूर्ति होना भी कोई आवश्यक बात नहीं। 
और सब कामनाओं की पूर्ति किसी की हो भी नहीं सकती । जैसा कि पूर्व 
प्रवचनो में कहा जा चुका है । ` केवल एक वित्तषणा भी जब तक अन्तिम 
शिव पद न प्राप्त करले तब तक पूरण नहीं हो सकती। इसी प्रकार पुत्रेषणा 
लोकैषणा भी अनन्य हैं। इनकी पूर्ति कर इन्हें शान्त करना असम्भव है। 
इसलिए कामनाओं से छुटकारा प्राप्त करने का यही उपाय भगवान्‌ ने बताया 
कि जिस पुरुष में कामनाएं जाकर कोई क्षोभ ही पैदा न करें अर्थात्‌ उन 
कामनाओं के पीछे अन्तःकरण विचलित न हो । इससे यह सूचित किया कि 
कामनाएं तो पेदा होंगी, किन्तु उन कामनाओं के पीछे अन्तःकरण को लगा देने 
का निरोध अभ्यास द्वारा होना चाहिए । जैसे कि समुद्र में जल तो आते रहेंगे, 
किन्तु उन जलों से उस समुद्र की अचल प्रतिष्ठा कभी भग्न नहीं होती। वह 
सदा एक रूप ही दिखाई दिया करता हे । इसी प्रकार भिन्न-भिन्न प्रकार की 
कामनाएं आने पर भी जिसका अन्तःकरण विकृत न हो किन्तु उन कामनाओं 
को ही निरा निकम्मा बना कर अपने अन्तःकरण में तो स्थान दे छे, उनके पीछे 
अपने अन्तःकरण न चलावे, वही सच्ची शान्ति प्राप्त किया करता है। 
कामनाओं के पीछे चलने वाले को वह शान्ति स्वप्न में भी नहीं मिलती । 
झान्ति शब्द का अथे कई ब्याख्याकारों ने मोक्ष ही किया है। कई लोग कहते 
हैं कि जीवन मुक्ति ही शान्ति है। यही दूसरा मत प्रायः ठीक प्रतीत होता है । 
क्योंकि इस पद्य में तो ऐसी स्थिति बताई गई कि कामना उत्पन्न होकर मन में 
जाकर लीन हो जाया करे। किन्तु इसकी आगे की स्थिति वह होगी कि जहाँ 
कामना उत्पन्न ही न हो। वहीं जाकर मनुष्य मुक्ति का पूणं अधिकारी बनेगा। 
इसलिए इस स्थिति में जीवनसुक्ति के समीप पहुँच जाता है । मुक्ति में जो 
आनन्द है वह शात्यानन्द ही है, यह पहले कह चुके हैं। उसका अनुभव नहीं 
होता, इसलिए न्यायाद्‌ दशनों में मुक्ति को आनन्द रूप नहीं माना जाता। 
उसे सुख दुःख दोनों से विनिमुक्त एक तीसरी अवस्था मानते हैं। किन्तु 
वास्तविक विचार करने पर वह शान्त्यानन्द ही आत्मा का स्वस्वरूपानन्द है 
यह भी पूव कहा जा चुका है। मुक्ति में जो आनन्द नहीं कहते, उनका अभिप्राय 
यही है कि सञदूध्यानन्द जो इन्द्रिय ग्राह्य हे, वहाँ नहीं होता। व्यावहारिक आत्मा 
का विकास वहाँ नहीं है । व्यावहारिक आत्मा ही जब मुक्ति-अवस्था में समाप्त 

जायगा तो उसका विकास कहाँ से होगा ? इसके अतिरिक्त यह भी समझनों 
चाहिए कि मुक्ति दशा में सवोत्मभाव प्राप्त हो जाता है। जब सब कुछ अपने 
टा आ गया तब विकास का स्थान ही कहाँ रहा; जिससे कि विकासरूप होवे 

कासरूप आनन्द को ही मुख्य मानते हुए जो सज्जन यह प्रश्न किया करते हैं कि 
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जिसमें सुख दुःख दोनों नहीं, उस मुक्ति को प्राप्त करने से लाम ही क्या ? किन्तु उन्हें 
अपने चित्त समाधान के लिए यह सोचना चाहिए कि जो पुरुष ईश्वर-क्रपा से 
धन-धान्य सम्पन्न और स्वस्थ हैं। नित्य ही समदृध्यानन्द॒ का उपभोग करते 
रहते हैं वे भी अपना सब आनन्द छोड़कर शयन की इच्छा क्यों किया करते हैं ! 
शयन अर्थात्‌ सुषप्ति में तो शान्त्यानन्द ही रहता हे। वहाँ तो सम्रद्ध्यानन्द का 
कोई सम्भव ही नहीं, फिर भी मनुष्य सब प्रकार के सुख दुःख छोड़कर सुषुप्ति 
में जाने की इच्छा क्यों करते रे | इच्छा ही क्या विवश कर सुषुप्ति में ले जाया. 
जाता है। इससे ही सिद्ध दै कि झान्त्यानन्द ही मुख्य दै। वही आत्मा का 
स्वरूप है। उपनिषदों में यही कहा गया है कि सुषुप्ति में मनुष्य अपने स्वरूपानन्द 
का अनुभव कर लेता है। फिर वह आनन्द ही शाश्वत बन जाय तो उसे ही 
मुक्ति कहते हैं। साधारणतः मनुष्य माया के द्वारा सुषुप्तिसे फिर जागृत 
अवस्था में घसीट ढिए जाते हैं और फिर प्रपंच में पड़ जाते हैं। इस विभिन्ना- 
वस्था को ही जो उत्तम मानते हैं, वे मुक्ति के अधिकारी नहीं। एक रस शान्त 
अवस्था को ही प्राप्त करने की इच्छा रखनेवाले मुक्ति के अघिरी होते हैं। 
विभिन्नावस्थाओं को सवस्व॒ समझने वाले स्वर्गोद छोकों के लिए प्रयास करें 
तो उनके छिए बही उत्तम हे। उसका वैदिक कमेकाण्डो में वणन किया हे। 
भगवद्गीता जिस आनन्द को प्राप्त कराना चाहती है, वह तो सब प्रकार के 
क्षोभ से रहित शान्त्यानन्द ही है । उसी का उपाय इसमें बताया गया हे ॥७०॥ 


आगे के पद्य में इससे उत्तर की अवस्था बताई जाती हे कि जो पुरुष 
सब कामनाओं को सबंथा छोड़ चुकता है और अहंता-ममता से भी रहित 
होकर निस्पृह अथात्‌ कोई इच्छा बिना किए लोक में विचरता है, वही शान्ति 
का भागी है । अपनी देह पर सबको अहंता रहती हे । देह क दुःखी होने 
पर मैं ही दुःखी हूँ, ऐसा आभास हुआ करता है और देह के सुख को सब 
अपना सुख मानते हैं। यह अहंता है। ओर पुत्र कलत्रादि पर जो मोह 
होता हे वह ममत्व है। अर्थात्‌ ये मेरे हैं, इस प्रकार का भाव उन पर होता 
है। वस्तुतः विचार करने पर ममता के भीतर भी अहंता व्याप्त है। पुत्र 
कुलत्रादि को भी अपना ही रूप मनुष्य मानता है। तभी उनमें ममता भी होती 
हे। ` जहाँ अहंता के स्थान बहुत बन जाएँ, वहाँ “यह मेरा दै” ऐसा हो जाता 
है। देह के भी प्रत्येक अंग में “मेरा हाथ” “मेरा पैर” इत्यादि रूप से करत 
ही होती है। किन्तु सम्पूर्ण देह पर अहंता होने के कारण उसके प्रत्येक अंग 
में ममता आ जाना स्वाभाविक है। इसी प्रकार पुत्र कलत्रादि पर वा सम्पत्ति 
पर्‌ भी अहंभाव ही होता है, उसो का परिणाम समृद्धि को अहंभाव मानकर 


'अत्येक व्यक्ति पर ममत्व होता है। तात्पयं यही हुआ कि अहंता ही ममता 


रूप से परिणत हुआ करती है'। इसीलिए मनुष्य कभी-कभी कहद उठता हे कि 
पुत्र कलत्रादि रूप से में ही तो हूं। और चर पुरुष की आध्यात्मिक कलाओं 
में प्रजा और वित्त का भी समावेश माना जाता है। जिसका विवरण हस 
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के विवेक में विशद रूप से करंगे। अस्तु, इसी आशय से पहिले 
का हो हित कहा है और फिर निरहंकार कहा है। अभिप्राय यही हे 
कि पहिले जिन्हें मम कहते हो, उनसे आत्मा की व्याप्ति हटाओ ओर फिर अहं 
ममवाच्य शरीर से भी आत्मा की व्याप्ति हटाओ। इन सबको आत्मा से प्रथक्‌ 
समझो । तब हो शुद्ध आत्मा का आभास मिलेगा । और तभी सब कामनाओं 
का क्षय होगा। क्यों कि कामनाएँ सब देह के सम्बन्ध से व पुत्र कलत्रादि के 
सम्बन्ध से ही होती हैं। इनसे प्रथक कर शुद्ध आत्मा को जब समझ लिया 
जाय तो उसके सम्बन्ध से तो कोई कामना है ही नहीं। कामनाएँ देह और 
इन्द्रियों तक ही सीमित हैं। इसलिए अहंता-ममता शून्य होने पर निस्प्रहता 
और कामनाओं का अभाव स्वतः सिद्ध हो जाता हे । ऐसे पुरुष को शान्ति 
मिलना स्वाभाविक ही हे ॥ ७२॥ 


आगे भगवान्‌ कहते हैं कि यह जो अभी तुम्हें बताई गई, यही ब्राह्मी 
. स्थिति है। अर्थात्‌ यहीं पहुँच कर ब्रह्म में लीनता हो सकती है। और इस 
स्थिति को प्राप्त कर लेने वालों को फिर इस प्रकार का मोह नहीं होता जेसा 
कि मोह तुम्हें इस समय हो रहा है । यदि यह स्थिति अन्तकाल में हो जाय तो 
उसे ब्रह्म निवोण मिल जाता हे । इसके दोनों प्रकार के आशय लगाए जाते 
हैं कि यदि अन्तकाल में भी यह स्थिति प्राप्त हो गई तो मुक्ति अवश्य प्राप्त 
होगी। और दूसरा आशय यह भी बताया जाता हे कि यदि अन्तकाछ में भी 
ऐसी स्थिति हो जाय तो बत्रक्म-निबाण मिल जाता है। फिर जिसको पूर्वावस्था 
में हो पूवंसंस्कारबश ऐसी स्थिति प्राप्त हो गई अथोत्‌ अहंता-ममता जिसको 
छूट गई, उसका तो कहना ही क्या ? यह केमुतिक न्याय इससे निकाछा जाता 
है। यहाँ “पार्थे” इस सम्बोधन का आशय भी कई व्याख्याकारों ने यह निकाला 
है कि “पातीति अर्थात्‌ सबका रक्षक ईश्वर ही “पा” है पां अथयते, इति 
पार्थः, उसको चाहने बाला ही पार्थ कहळाता है। तुम पार्थ हो, इसलिए तुम्हें 
यह उपदेश उपयुक्त हे । इन पदों को संन्यास मागे वाले व्याख्याकार संन्यास 
मागे परक ही लगाते हैं। उनका विश्वास है कि ऐसी परिस्थिति सबं कमे 
संन्यास पर हो सकती हे । उनके मतानुसार “स्थितप्रज्ञस्य का भाषा” इस 
प्रश्‍न के अनन्तर फिर संन्यास का ही प्रकरण चळ गया । और भक्ति मागे के 
व्याख्याकार भक्ति मार्ग पर ही इन पद्यो को ळगाते हैं। क्योंलि उनके मता- 
नुसार यह सब स्थिति बिना भगवदूभक्ति के प्राप्त नहीं होती। किन्तु ज्ञानमूछक 
भक्ति प्रधान कमयोग को गीता का मुख्य प्रतिपाद्य मानने वाले लोकमान्य 
तिळक आदि यही कहते हें कि अहंता-ममता छोड़ना और सब कामनाओं का 
परित्याग तो कमयोग में भी आवश्यक हे । कमयोग का ही यह प्रकरण है। 
कमयोग के आरम्भ में ही भगवान्‌ ने यह कहा था कि व्यवसायात्मक बुद्धि 
उत्पन्न करना पहिले आवश्यक हे। उसी का विवरण अन्त तक आया है। 
ओर यह माग भी स्वतन्त्र हे। जेसा कि अभी तृतीयाध्याय के प्रश्‍नोत्तरो में 
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. स्पष्ट होगा। इसलिए यह सब पद्म कमंयोग के ही प्रतिपादक हैं। जो भी हो 
सूत्र रूप द्वितीयाध्याय के अन्त में मोक्ष प्राप्त कर लेना भगवान ने स्पष्ट कर 
दिया। यह तो स्पष्ट ही है। अब इसी सूत्र द्वितीयाध्याय का बिवरण आगे 
अन्त तक चलेगा। इसमें ब्रह्म निवाण शब्द एक ऐतिहासिक विषय का उप- 
स्थापक है। बोद्ध मत में भी मोक्ष के अथ में निर्वाण शब्द लिया जाता है! 
अब यहा अशन यह उपस्थित होता है कि यह ब्रह्म निर्वाण शब्द बौद्धो से यहाँ 
ल्या गया वा बौद्धो ने ही ब्रह्म शब्द काटकर केवळ निर्वाण पद ले छिया । 
सूक्ष्म विचार करने पर दूसरी वात्‌ ही ठीक जान पड़ती है। क्योंकि बौद्धा के 
मतानुसार निर्वाण शब्द का अथ “बुझ जाना” मानना होगा। और ब्रह्म 
निर्वाण कहने पर इसका अथं *“अह्म में छीन होना” माना जायगा। व्याकरण 
पा वा धातु का अथ गति ही है। “वा गतिबन्धनयोः' ऐसा धातु पाठ में 
पर पढ़ा है। तदनुसार 4 का अथे लीन होना ही उचित प्रतीत 

[8 । बुझ जाना” या “समाप्त हो जाना” स्वारसिक अथे नहीं। इसढिए 
ब्रह्म सें लीन होने के अथे में ब्रह्म निर्वाण शब्द ही पहले चला। गीता में और 
स्थानों में भी यह शब्द आया है। आगे बोढ़ों के यहाँ बरह्म नाम का कोई तत्त्व 
नहीं माना जाता। इसलिए उन्होंने ब्रह्म शब्द हटाकर केवळ निर्वाण शब्द रख 
छिया और उसका अथ “बुझ जाना” मान लिया । इससे भगवद्‌गीता बोद्ध 
मत प्रचार की अपेक्षा प्राचीन सिद्ध होती है । इसके कई प्रमाण हम आरम्भ 
के प्रवचनों में भी दे चुके हैं । 
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पैतालीसवाँ-पुष्प 
तृतीयोऽध्यायः 


अर्जुन उवाच 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद्धिजनादन । 
तत्किं कर्मणि घोरे मां नियोजयसि केशव ॥१॥ 
व्यामिश्रेणेव वाक्येन बुद्धि मोहयसीव मे । 
तदेकं वद्‌ निश्चित्य येन श्रेयोञ्दमाप्चुयास्‌ ॥२॥ 


श्री भगवानुवाच 


लोकेऽस्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ। 
ज्ञानयोगेन सांख्यानां कर्मयोगेन योगिनास्‌ ॥३॥ १-२ 


यों द्वितीयाध्याय में भगवान्‌ ने बुद्धि को ही सब श्रेष्ठ बताया। 
सांख्य मार्ग में तो ज्ञानयोग की प्रधानता है ही, वह तो बुद्धि साध्य ही है, किन्तु 
कर्मयोग मार्ग भी बिना व्यवसाथात्मक बुद्धि के नहीं बनता, व्यवसायात्मक बुद्धि 
से ही निष्काम कमे किया जा सकता हे । यों दोनों ही मागे में बुद्धि की प्रधानता 
. भगवान के उपदेश से सिद्ध हुई ओर अकाम जो मोक्ष का मुख्य कारण भगवान्‌ 
ने बताया है वह भी बुद्धि रूप ही हे। यों बुद्धि की सर्वात्मना प्रधानता सुनकर 
शंकाकुछित होकर अजुन प्रश्न कर बैठा कि-- 

“हे जनादन केशव ! यदि आपको कमे की अपेक्षा बुद्धि की ही प्रधानता 
अभिमत है, और बुद्धि को ही आप सवंथा बड़ा मानते हैं तो फिर झुरे इस गुरु 
ओर बान्धवों के बध रूप घोर कम में क्यों प्रवृत्त कर रहे हैं ? एक ओर तो 
आप सत्वादि तीनों गुणों से ऊपर उठाकर बुद्धि को शुद्ध बनाने का उपदेश करते 
हैं और दूसरी ओर यह भी कहते जाते हैं. कि “तस्माद्‌ युद्धस्व” ( युद्ध अवश्य 
करो ) इस प्रकार आपका उपदेश इधर-उधर दोनों ओर मिळा हुआ सा सुनकर 
मेरी बुद्धि में मोह होने ढगा हे । ऐसा प्रतीत होता हे कि आप उपदेश क्या 
देते हैं- मेरी बुद्धि को उळटी मोह में डाळ रहे हैं। सुरे ऐसा भी प्रतीत होने - 
छगा है कि आपने भी विचार पूवक एक मागे का निश्चय नहीं किया है। इस- 
लिए कृपाकर स्वयं एक मागे का निश्चय करके कहिए कि मुझे; क्या करना चाहिए 
आर किस मागो से मैं कल्याण प्राप्त कर सकूँगा ? | 


९ इस प्रकार का प्रभ सुनकर भगवान्‌ उत्तर देने छगो कि हे निष्पाप अजुन ! 
मने पूव दो प्रकार की निष्ठा अथात्‌ स्थिति लोक में है यह तुम्हें कहा हे । सांख्य | 
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नाग लाउ ज्ञानयोग से ही अपनी स्थिति करते हैं। और योगमाग वाले कर्म- 
ग से। अ 

ह्वितीयाध्याय के 'ऐषातेऽमिहिता सांख्ये (३९) इत्यादि 'छोक की व्याख्या 
में हम विवरण दे चुके हैं कि यहाँ के सांख्य योग पद प्रसिद्ध-सांख्य योग दर्शना 
के वाचक नहीं हैं। अपितु ज्ञान मार्ग को ही यहाँ सांख्य और कर्मयोग को 
योग पद्‌ से कहा गयाहै। अन्यत्र भी महाभारत में इन पदों का स्पष्ट अर्थ 
यही बताया गया है। जैसा कि-- 


प्रवृत्तिलक्षणो योगः ज्ञानं संन्यास लक्षणम्‌ महा भा०, अश्व० ४३-२५, 


यहाँ प्रवृत्ति कमे को ही योग शब्द का अथे कहा है। अन्यत्र भी महा- 

भारत में कई जगह सांख्य योग शब्द आये हैं और उनके अथं इसी प्रकार के 
बताए गए हैं। इस विषय को लोकमान्य तिलक ने गीता रहस्य में बहुत विस्तार 
से लिखा है । न्याय भाष्य में भी ग्रतितन्त्र सिद्धान्त के विषय में वैशेषिक मत 
दिखाकर “इति योगाः” लिखा है। इससे वैशेषिक-दशंन भी कभो योग शब्द 
से कहा जाता था, ऐसा सिद्ध होता है। वैशेषिक दर्शन में प्रवृत्ति ध्म का ही 
निरूपण है। इससे भी बृत्ति धम योग शब्द का अर्थसिद्ध होता है। यही 
यहाँ भी सांख्य ओर योग पद का अथे हे । तात्पय यही है कि ये दोनों स्वतंत्र 
मागे हैं अपने अपने अधिकारानुसार कोई विद्वान्‌ किसी मागे का अनुसरण करते 
हैं और अन्य विद्वान्‌ दूसरे मार्ग का। पूव मागे के अनुयायी श्री शुकदेव जी 
आदि प्रसिद्ध हैं। जिन्होंने ज्ञान निष्ठा को ही समझा और कमे का सवंथा परि 
त्याग कर उसी निष्ठा से मोक्ष रूप सिद्धि प्राप्त की। दूसरे कमयोग मागे के अनु- 
यायी आचाय राजर्षि जनक आदि असिद्ध हैं जो ज्ञान प्राप्त करके भी कम करते 
रहे और उस कमंयोग से सिद्धि प्राप्त कर गए। यहाँ “पुरा ओक्ता” पद से दोनों 
अभिप्राय निकलते हैं । एक यह कि में पहले ही “एषा ते$भिहिता सांख्ये” इत्यादि 
के द्वारा तुमे दो मार्गों का संकेत कर चुका हूँ। तुमने उस पर ध्यान न रखकर 
प्रश्न किया है, यह अर्जुन को भगवान्‌ की ओर से उपालम्भ है। दूसरा यह भी 
` अभिप्राय है कि “पुरा” पुबंकाछ भें-अर्थात वेदादि शाखं में ईश्वर रूप से मैंने 
ज्ञान मागे और कम माग की दोनों निष्ठाएँ स्पष्ट बताई हैं। दूसरी व्याख्या में 
“छोकेऽस्मिन्‌? पद्‌ का स्वारस्य ठीक लगता है इस दूसरी व्याख्या को मुख्य मानते 
इए ही वल्लभ संप्रदाय के अनुयायी श्री पुरुषोत्तम जी ने यहाँ यह अभिप्राय 
प्रकट किया है कि पूव वेदादि शाखा में ज्ञान मागे और कम मारो का जो विधान 
मैं ने बताया था उसी का अनुवाद ह्वितीयाध्याय में तुम्हें सुनाया । उसका अभिः 
प्राय था कि सांख्य अर्थात्‌ ज्ञान निष्ठ पुरुष जो कि सबको भगवद्रप्‌ जान चुके हैं 
उनके लिये ज्ञान योगरूप ब्रहम निष्ठा का उपदेश है, और जो पूण रूप से सब 
जगह भरबद्रूपता न समक सके उनके लिये भगवदुपासना रूप कमं योरा है । इन - 
दोनों मार्गा का अनुवाद मात्र मैंने तुम्हें सुनाया था, ये दोनों ही मागे तुम्हारे लिये 
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नहीं हैं, तुम को तो मैं अपने अनुग्रह रूप पुष्टि मागे में छेना चाहता हूँ। इन 
दोनों मार्गों को तुम अपने लिये समझ बैठे यही तुम्हारा बुद्धि दोष है। पुष्टि मार्ग 
में भगवान्‌ की आज्ञा का पालन ही मुख्य माना जाता है। उस मागं के अनुसार 
मैं अभी कम करने की ही तुम्हें आज्ञा देता हूँ। जैसी कि अग्रिम «होकों में 
स्पष्ट रुप से आज्ञा दी गई है। इसीलिये भगवद्गीता के अन्त में अजुन ने 
“करिष्ये वचनं तव” यही कहा है । इससे यही सिद्ध होता है कि अजुन भगव- 
ज्ञादा से ही युद्ध में प्रवृत्त हुआ था । अस्तु! पहली व्याख्या में छोक के उपयुक्त 
दोनों मागे हैं यही कहना होगा । 

इस प्रश्नोत्तर से गीता के पूव व्याख्याता-ज्ञानकर्म समुच्चयवाद निकाळते 
हैं। जिसका तात्पर्यं यह हे कि ज्ञान और कमं दोनों के योग से ही सिद्धि 
अर्थात्‌ मोक्ष ग्राप्त होता है। इनका खण्डन भी शंकराचाय ने यहाँ भी पूरणं 
विस्तार से किया है । वे अपने भाष्य में लिखते हैं कि यदि ज्ञान और क्म का 
समुच्चय ही इष्ट होता तो निश्चय पूवक एकही मागे बताइए, यह अजुन का 
प्रश्न ही नहीं बन सकता था। भगवान्‌ यदि दोनों मार्गों के समुच्चय अर्थात्‌ मेल 
का उपदेश देते तो फिर एक ही मागे कहिए यह प्रश्‍न ही कैसे उठता ? ; 


यदि कहा जाय कि भगवान्‌ ने तो समुच्चय ही कहा था, किन्तु अजुन 
न समझ सकने के कारण भ्रान्ति बश एक ही निर्धारित करो, ऐसा पूछ बैठा, 
तो- यह भी ठोक नहीं, यदि ऐसा होता तो भगवान्‌ यही उत्तर देते कि मैने 
समुच्चय कहा है तब तुम एक क्यों पूछते हो? किन्तु भगवान्‌ ने ऐसा नहीं 
कहा, अत्युत यह कहा कि मैंने दो अकार की निष्ठा तुम्हें बताई है, इससे यही 
सिद्ध होता है कि दोनों माग प्रथक्‌ प्रथक्‌ हैं, समुच्चय नहीं सिद्ध होता। 
समुच्चयवाद अर्थात्‌ ज्ञान कमं दोनों के मेल का भी शङ्कराचायं के और उनके 
सिद्धान्तानुयायी विद्वानों ने सबंत्र बहुत खण्डन किया है। जैसा कि स्वराज्य 
सिद्धि के आरम्भ में ही कहा है कि-- 
अर्थी दक्षो द्विजो<हं बुधइति मतिमान्‌ कर्मसूक्तोञ्धिकारी 
शान्तो दान्तः परित्राइपरमपरमो ब्रह्म विद्याधिकारी 
इत्थंमेदे विवक्षन्‌ समुदितम्ुभयंगुक्तिहेतँ सुशीतस्‌ 
नीरं पैरवानरश्चोभयमद मह स्तृपोच्छेदकामः पिवेत्‌ सः , 
इसका तात्पर्ये है कि कर्मकाण्ड के अधिकार के लिये मैं धनवान हूँ । 
अथवा झुरे स्वगोदि प्राप्ति की अभिलाषा हे और “मैं कमे करने में चतुर क 
हा द्विजाति वग का हूँ! “में ज्ञानवान हँ” इत्यादि बुद्धि आवश्यक है। 
ला जात पुत्रकृष्णाकेशो अप्रिनादधीत” वसन्ते ब्राह्मणोऽग्निनादधीत” 


“स्वगकामो यजेत” इत्यादि श्रतियो में और “त्रयीवर्षिकाधिकान्नो यः सहि 
सोमं पिवेदूद्विज:” इत्यादि स्मृति वाक्यों में स्पष्ट कहा गया हे। इसके विरूद्ध 
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ब्रह्म विद्या के अधिकार के छिये शम, दम, उपरतिं, (सब कर्मा का त्याग) और 
परिबज्या (सन्यास) चाहिये, जहाँ अथे के स्वामीत्व, इसलोक वा परछोक में 
इच्छा की माँग आदि सब कर्मा की निवृत्ति आवश्यक हे । जब आत्मा में सब 
कामनाओं ओर सब कर्मों की निवृत्ति हो गयी तो फिर अर्थात्व, दक्षत्व, द्विजत्व 
आदि का अभिमान रहेगा ही कहाँ ! इस प्रकार परस्पर विरूद्धता होने पर भी 
जो विद्वान्‌ ज्ञान ओर कर्म दोनों को मिलाकर मुक्ति का साधन मानते हैं वे तो 
मानों तृषा मिटाने के लिये सुशीतळ जछ और अग्नि दोनों को मिलाकर पीना 
चाहते हैं। अन्तिम चरण में समुच्चयात्मक उपहास है, अस्तु, यों ज्ञान और 
कम दोनों का मेळ बन भी नहीं सकता और न गीता में भगवान्‌ के उपदेश से ही 
भेल प्रमाणित होता है । 


इससे दोनों मागे एथक प्रथक हैं यही भगवान्‌ का. तात्पये समझना 
चाहिए। वहाँ भी इतनो विशेषता हे कि कमयोग से चित्त शुद्ध होकर ज्ञानयोग 
प्राप्त होता है। मोक्ष ज्ञान योग से ही मिलता हे । यह श्री शंकराचाय का सिद्धांत 
है। अपने मत की पुष्टि में वे यह भी कहते हैं. कि अजुन ने जो कहा था कि 
“यदि आप बुद्धि को ही श्रेष्ठ मानते हैं?” ' इसका खण्डन भगवान्‌ ने नहीं किया, 
इससे बुद्धि की श्रेष्ठता तो भगवान्‌ को अभिमत हे, यह सिद्ध हो जाता है। केवल 
अर्जुन को अधिकारानुसार अभी कमं योग में ही रहना चाहिए यही मानो कहा 
गया हे। महाभारत के टोकाकार नीलकण्ठ भी भगवद्वाक्य में निष्ठा इस एक 
बचन से और उसके “द्विविधा” इस विशेषण से यह अभिप्राय निकालते हैं कि 
निष्ठा अर्थात्‌ अन्तिम स्थिति एक हो है; उसके दो प्रकार होते हैं सांख्य और 
योग । योग अर्थात्‌ कमे योग मागे भी चित्त शुद्धि के द्वारा अन्त में ज्ञान रूप में 
ही परिणत हो जाता है । वे प्रकृत श्लोक की व्याख्या इस प्रकार करते हैं कि सांख्य 
अर्थात्‌ ज्ञान योग वालों का मागे यह हे कि पूव जन्म में जिन्होंने शुभ कर्मों के 
अनुष्ठान से चित्त शुद्धि सम्पादन कर लिया है वे इस जन्म में केवळ श्रवण ओर 
मनन से ही कृतकृत्य हो जाते हैं उन्हें निदिध्यासन की आवश्यकता नहीं होती 
यही सांख्या का ज्ञान मार्ग है। किन्तु जिनके पूव जन्म के ऐसे संस्कार नहीं हैं 
ओर जिनका चित्त अभी चञ्चल है उनके के लिये कमं योग द्दे । कम योग शब्द 
से यहाँ सन्ध्योपासनादि से आरम्भ कर समाधि प्राप्ति पर्यन्त के सब कसं- 
Sl जाते हैं। यदि वे फळ की आकांक्षा ओर आसक्ति के बिना किये 
गये हों । 

इस प्रकार योगानुष्ठान से चित्त को शुद्ध बनाना उन पुरुषों के लिये आव- 
श्यक होता है, यही निदिध्यासन है। इसके अनन्तर वे भी ज्ञान निष्ठा में ही 
आ जाते हैं। इस प्रकार भी नीलकण्ठ जी ने यहाँ “योगिनाम्‌? पद से पातञ्जल 
योग को ही ग्रहण किया, और कमे योग को ज्ञान आसति का उपाय रूप ही साना, 
उपाय रूप से ही भगवदूगीता के छठे अध्याय में पातञ्जछ योग का भी विषय 
कहा है । वैष्णवाचाये व्याख्याताओं ने भी कमे योग को अज्ञभूत ही माना है । वे 
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कर्म और ज्ञान दोनों के अनन्तर परम पुरुषाथे रूप भक्ति को ही सबका प्राप्य कहते 

हैं। किन्तु लोकमान्य तिळक यह नहीं मानते कि कम योग से आगे ज्ञान निष्ठा 

सिद्ध होती है। वे अन्त तक दोनों मार्गों को स्वतन्त्र ही सिद्ध करते हैं। महा- 

भारत शान्ति पव २४० अध्याय में भी प्रवृत्ति मागे और निवृत्ति मागे दोनों को. 
स्वतन्त्र ही कहो है। ओर प्रवृत्ति मागे के आचाय वशिष्ठ आदि को वा निवृत्ति 

मागे के आचाय सनक आदि को बताया है। यद्यपि यह शंका उनके मत में 

होगी कि “कते ज्ञानाज्नमुक्तिः” (ज्ञान के बिना मोक्ष हो ही नहीं सकता) इस श्रुति 

के अनुसार अन्त में ज्ञान आप्त होना तो अवश्य ही मानना चाहिए, अन्यथा 

श्रुति विरोध होगा । किन्तु यह शंका व्यथं है, क्‍योंकि कमे योग में भी व्यव-. 
सायात्मक बुद्धि कहकर ज्ञान की सत्ता सिद्ध करदी गई है। , बिना ज्ञान के कम 

योग बन ही नहीं सकता, अतएव ज्ञानमूलक भक्ति प्रधान कम योग को गीता का 

मुख्य प्रतिपाद्य लोकमान्य तिळक ने कहा है। इसलिए ज्ञान तो दोनों हो मार्गों 

में आवश्यक रूप से आ हो जाता है। भेद केवळ इतना रहता हे कि सांख्य 

मारो वाले कमं की आवश्यकता न समझ कर उसका परित्याग कर देते हैं और 

कर्मयोग के अनुयायी लोक संग्रहार्थ वा यज्ञाथ ज्ञान प्राप्ति के अनन्तर भी जनक 

आदि की तरह कम करते रहते हैं। इस प्रकार का कमं योग ही गीता का मुख्य 

प्रतिपाद्य विषय है यह लोकमान्य तिलक ने सिद्ध किया है । 


से 3 


श्री विद्यावाचस्पति जी के मतानुसार बुद्धियोग का ही गीता में मुख्य 
रूप से अतिपादन है, यह कहा जा चुका है। वे आत्मा का स्वरुप ही ज्ञान- 
कसमय मानते हैं। जैसा कि १५ अध्याय के क्षर अक्षर और अव्यय के 
निरूपण में स्पष्ट किया जायेगा। उनके मतानुसार अश्न का आशय यह है कि 
जब आप बुद्धि अर्थात्‌ बुद्धि योग को सवश्रेष्ठ मानते हैं तो फिर मुझे घोर कमे में 
क्यों अवृत्त करते हैं ? उत्तर का आशय यह है कि बुद्धियोग दोनों तरह से बनता 
६। ज्ञान के द्वारा भी और धम के द्वारा भी उसमें पूर्वावस्था में बिना धर्माचरण 
के ज्ञान वा बुद्धि योग आप्त नहीं हो सकता, सके कर्म संन्यास गीता का प्रतिपाद्य 
उनके मत में भी नहीं है। इस अकरण में भी उन्होंने यही संकेत किया है कि 
आगे के श्लोकों में सात कारणों से सबंथा कर्म छोड़ने का निषेध किया गया है । 
वे सात कारण इस प्रकार हैं-- ६ : 


१ नैष्कम्ये भिका उपाय कमं करना ही है, यह चौथे श्लोक में है, 
न तट कम छोड़ने से ही मोक्ष नहीं मिलता यही चतुथे श्लोक में कहा 
ग का का ड हो ही नहीं सकता, ४--कर्म करना 
क पञ्चस कहे गये हैं ५- कर्मारम्भ और कमे 
सन्यास में कमोरम्भ ही श्रेष्ठ है, ६- अनासक्त कर्मयोग बन्धक नहीं, का 
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लि कहा गया है। ७ जीवन के लिये कर्म करना आवश्यक है, द-- 
आठवें में कहा गया है । ये सब इन श्लोकों की व्याख्या में स्पष्ट होंगे। 


इस अकार भगवान्‌ ने यहाँ ज्ञान निष्ठा और कमं निष्ठा दोनों को विभक्त 
रूप से अधिकारानुसार सिद्ध किया है। अजुन के प्रश्‍न का उत्तर यही हुआ 
कि अधिकार भेद से दोनों ही भिन्न-भिन्न मागे उत्तम हैं। इनमें किसी एक का 
ही निर्धारण नहीं किया जा सकता किन्तु तुम्हारा अधिकार अभी कर्मयोग में ही 


' है। यह आगे के श्लोकों से स्पष्ट किया जायगा । 


भिन्न-भिन्न मतानुसार दोनों निष्ठाओं के उपभोग 
< उपभोग, व्याख्या में विस्तार से 


इस श्लोक में जनादन और केशव दो संबोधन आये हैं यह पुनरुक्ति सी 
प्रतीत होती हे, व्याख्याकारों ने इनका समाधान ध्वनित किया है कि जनार्दन - 
शब्द का अथ जनों को अर्दित अर्थात्‌ नष्ट करने वाळा है। जनों का आत्यन्तिक 
नाश अविद्या के नाश से हो होगा, और अविद्या का नाश बुद्धि के द्वारा होगा, 
इसलिये बुद्धि को सवेश्रे्ठ बताना आप कां उपयुक्त ही है, यह अभिम्नाय जनार्दन 
शब्द से प्रकट किया गया। ; 


दूसरे केशव सम्बोधन का अथं केशी नामक दैत्य को मारने वाला है। 
इससे यह अभिप्राय ध्वनित होता है कि आपने जो केशी आदि दुष्ट पाक 
बध किया वह तो उपयुक्त था किन्तु झुमे गुरु-बान्धव आदि के हनन रूप घोर 
कम में क्यों छगाते हैं ? अथवा यह भी अभिप्राय हो सकता है कि आपने केशी 
आदि देत्यों का भी बध कर उन्हें भी मोक्ष दे दिया, इसी प्रकार घोर. दुष्ट कमं 
मेरे हाथ से करवाकर भी सुमे मोक्ष देना. चाहते हैं, तो जैसी आपकी इच्छा 
होगी तद्नुसार ही मुके कंरना पड़ेगा । 


इस प्रकार विशेष अभिग्रायाँ के अभिव्यञ्जन के लिये दोनों संबोधन दिये 
गये। इससे पुनरुक्ति का अवसर नहीं हे। ` 2 


“ब्यामिश्रेणेव” और “मोहयसीव” इन “इव” शब्दों का अभिप्राय यही 
हे कि आपने तो दो अर्थ मिळे हुए व्यामिश्र वाक्य नहीं कहे होंगे किन्तु मुझे 
उनका ऐसा ही अथे प्रतीत हुआ । एवं आप तो मेरी बुद्धि को भ्रसमें डालना 
नहीं चाहोगे । किन्तु मुझे ऐसा ही प्रतीत होता हे कि आप मेरी बुद्धि को भ्रम में 
डाल रहे हैं, इसलिये कृपा कर ऐसे वाक्य कहिये कि जिससे मैं अपने कल्याण का 


मागे ठीक समक सकूँ । 
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न . कर्मणामनारम्मान्नेष्कम्यं पुरुषोऽश्ुते । 

न च संन्यसनादेव सिद्धि समधिगच्छति ॥४॥ 

न हि कश्चित्‌ च्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ । 

कार्यते ह्यवशः कर्म सवः प्रकृतिजेगुणेः ॥५॥ 
कमेन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
इन्द्रियार्थान्‌ विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥६॥ 
यस्त्वि्द्रियाणि मनसा  नियम्यारभतेऽछ्चुन । 

कमेन्द्र्यः कर्मयोगमसक्तःस विशिष्यते ॥७॥ 
नियतं कुरु कर्म त्वं कर्म ज्यायो ह्यकर्मणः । 
शरीरयात्रापि च ते न प्रसिद्ध्येदकर्मणः ॥८॥ ३-४-८ 


च्याख्या 


पूव श्लोक में ज्ञान निष्ठा और कम निष्ठा प्रेथक-प्रथक मागं हैं, यह कहा 
गया। अब यह कहा जाता है कि आरम्भ में तो कमे करना सबको आवश्यक 
हदे। श्लोक का अथ है कि बिना कर्मारम्भ के नैष्कम्य प्राप्त नहीं होता और केवल 
कम का संन्यास कर देने से ही सिद्धि नहीं मिलती। तात्पय यह हे कि चाहे 
इस जन्म का हो, चाहे पूव जन्म का संस्कार हो, कर्म करने से ही ज्ञान निष्ठा प्राप्त 
होती है ! बिना कम के अन्तःकरण शुद्धि हुए बिना ज्ञाननिष्ठा हो ही नहीं सकती, 
इसलिए जिस पुरुष को पूच जन्म का ऐसा संस्कार नहीं है उसको यहाँ ही पहले 
कमं करके अन्तः करण शुद्ध करना चाहिए ! यहाँ नैष्कम्ये शब्द का अर्थ, प्राचीन 
समस्त टीकाकार ज्ञाननिष्ठा ही करते हैं । नैष्कम्य शब्द का अर्थ व्याकरण की 
रीति से कम छोड़कर रहना अर्थात्‌ कर्म संन्यास ही होता है। कर्म संन्यास के 
साथ ही ज्ञान भी प्राप्त होता है।: इसलिए साहचय से ज्ञान निष्ठा ही नैष्कर्म्य 
का अथ प्राचीन टीकाकारों ने माना है। कमं करने से कर्म राहित्य सिद्ध 
होना परस्पर विरुद्ध पढ़ता है। इसलिए साइचये से ज्ञान निष्ठा अथे लक्षणा 
से लिया गया। इससे कर्मयोग का ज्ञान के प्रति अंगभाव सिद्ध हो जाता हे, 
यह श्री शंङ्कराचाय कहते हैं। इसी से से बह सिद्ध हो गया कि पूव पद्य में बताए 
गए दोनों माग स्वतंत्र नहीं हैं किन्तु कमयोग आगे चलकर ज्ञान निष्ठा का अंग 
बन जाता है। अर्थात्‌ कमयोग से अन्तः करण शुद्ध होकर ज्ञान श्राप्त करता 
है। मोक्ष ज्ञान से ही मिलता है, वहाँ कर्म का कोई उपयोग नहीं ! वैष्णव 
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व्याख्याकार. नेष्कम्यं से भक्ति को लेते हैं। भक्ति में भी कर्म का त्याग अन्त 
में हो जाता है। इसलिए साहचर्यं से भक्ति भी नैष्कर्म्य से ली जा सकती है । 
यहाँ “अनारम्भात्‌” पद से यह भी सूचित किया जाता है कि कर्म करने में 
अवृत्ति होगई फिर कम समाप्त नहीं हुआ तब भी कोई हानि नहीं, जैसा कि 
द्वितीयाध्याय में कमयोग के आरम्भ में ही बताया है कि यहाँ अभिक्रम का नाश 
नहीं हे और प्रत्यवाय भी नहीं हे, इत्यादि । 


‹ लोकमान्य तिलक नैष्कम्यं का ज्ञाननिष्ठा अथे नहों मानते, वे नैष्कम्य का 

अथ करतं ६ बन्धन करने वाले कमे का अभाव । कर्मयोग की सिद्धि होने पर 

भी कम को बन्धकता नहीं रहती, इसलिए कर्म यो हो भा नेष्कम्य 
हा रहता, इसालिए कम योग की उस दशा को भा 


कह सकते हे । यद्यपि नेष्कम्यं शब्द से कम का अभाव भी आप होता है परन्तु 


` गीता में बार-बार यह कहा गया हे कि कमं बुरा नहीं किन्तु उसके कारण बन्धन 


ही बुरे हैं। इसलिए कमें शब्द से बन्धन करने वाला कमे ले छेने में कोई आपत्ति 
नहा । इससे कमयोग का ज्ञाननिष्ठा के प्रति अंगभाव सिद्ध नहीं होता किन्तु 
कमयोग में भी जो नेष्कम्यं होगा वह मौ पूर्वावस्था के शुद्ध कमे करने से ही 
होगा यहो सिद्ध होता है। इस,लए ज्ञानयोग और कमयोग दोनों स्वतन्त्र मागे 
र किसी का अंग-नहीं। वैसे तो ज्ञान भी कमयोग में अंग होता है, 
क्योंकि बिना , व्यवसायात्मक्‌ बुद्धि के कमंयोग नहीं बन सकता--यह कहा जा 
जुका ६.। इसी अकार आरम्भ क शुभ कमे भो ज्ञान के उत्पादन में अंग हो सकते 
हे किन्तु आगे चल कर अर्थात्‌ ज्ञान हो जाने पर भी कमं करते रहना अथवा कर्म 
छोड़ बना ने दोनों ज्ञान योग और कमे योग नाम से स्वतन्त्र हो माग हैं। 
इनमें किसी एक के द्वारा दूसरे को प्राप्त करना गीता को अभिप्रेत नहीं, यही 
तिलक का मत है । 

_ शुभ-कमे करने से ज्ञानोत्पत्ति में सहायता मिलती है यह “तमेतं वेदानु- 
वचनेन ब्राह्मणा विविदिषन्ति यज्ञेन तपसानशनेन” इत्यादि श्रुति से ही सिद्ध 
हो जाता हे । यहाँ वेदानुवचन, यज्ञ, तप, अनशन आदि सभी को विविदिषा के 
अति अंगभाव बताया गया है।. विविदिषा अर्थात्‌ ज्ञान की इच्छा, इससे तात्पये 
यही हुआ कि यज्ञ, तप, दान आदि करने से अन्तःकरण शुद्ध होता दै और तब 
ज्ञान आप्त करने को इच्छा होती हे। सांसारिक मनुष्यों को तो मलिन 
अन्तःकरण से ज्ञान में प्रवृत्ति ही नहीं होती, इसलिए यज्ञ, तपादि करके मेळे 
अन्तःकरण का सल हटाया जायगा तब ही ज्ञान को इच्छा होगी। उक्त 
श्रुति से ऐसा भी अथे निकालते हैं कि तप यज्ञादि वेद अर्थात्‌ ज्ञान 
के ही साक्षात्‌ अंग हैं, विविदिषा के नहीं। यद्यपि शब्द मयांदा से विविदिषा 
प्रधान अतीत होती है किन्तु अर्थ विचार में विविदिषा अर्थात्‌ ज्ञान की 
इच्छा भी ज्ञान का ही अंग हे। ज्ञान ही प्रधान है। इससे तप, यज्ञादि ज्ञान 
सम्पादन के ही अंग हैं। किन्तु यह व्याख्या ठीक नहीं, क्‍योंकि ज्ञान तो प्रमाण 
से होता है उसमें तप, यज्ञ आदि साक्षात्‌ कारण नहीं बन सकते क्योंकि यज्ञ, तप 

४५ 
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नहीं माने जाते। वे भी अमेय हैं। अर्थात्‌ उनका भी ज्ञान श्रुति 
हि ज से होता है फिर वे साक्षात्‌ ज्ञान के उत्पादक केसे बन सकते हैं । 
अतः यही कहना उचित होगा कि यज्ञ, तप आदि से ज्ञान को इच्छा होती हे और 
इच्छा होने पर श्रुति आदि प्रमाणों से आत्मज्ञान होता है। यद्यपि “विविदि- 
षन्ति” पद में अर्थतः ज्ञान ही प्रमाण है किन्तु यहाँ सामथ्यं के अनुसार शब्द 
मर्यादा को ही लेना उचित होता है और विविदिषा को ही प्रधान मानकर उसी 
में यज्ञ, तप आदि का अंगभाव सबने माना है । यहाँ पर शङ्का होगी कि शिष्ट 
लोग संन्यास मागे का भी तो आचरण करते ही हैं और शुकदेव आदि ने संन्यास 
से ही सिद्धि प्राप्त की है तो फिर बिना कम के ज्ञाननिष्ठा दो ही नहीं सकती, ऐसा 
क्यो कहा जाता है ? इसका उत्तर पद्म के उत्तराध से दिया जाता हे कि शुकदेव 
आदि को जो सिद्धि प्राप्त हुई, बह केवळ कम सन्यास से ही नहीं थी अपितु कम 
सन्यास के साथ जो उन्हें ज्ञान प्राप्त हुआ था उसके कारण मोक्ष रूप, सिद्धि 
उन्होंने प्राप्त की, उनका अन्तःकरण पूव जन्म कृत शुभ कर्मों से ही शुद्ध हो 
चुका था। इसलिए उन्हें यहाँ कमे करने की आवश्यकता प्रतीत नहीं हुई, केवल 
कमे सन्यास से कोई भी सिद्धि अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त नहीं कर सकता । यदि कम छोड्‌ 
देने मात्र से ही मोक्ष ग्राप्त हो जाय तो काष्ठपाषाणादि जड़ पदाथ तो कोई कमे 
नहीं करते उन्हें भी अनायास ही मोक्ष प्राप्त हो जाना चाहिए। इससे यही समझो 
कि सन्यास माग से जो सिद्धि है वह भी ज्ञानका ही फल है। न किं केवल 
कर्म सन्यास का। इसलिए तुम्हें अभी अन्तःकरण का मल दूर करने को अपने 
बर्णाश्रम विहित युद्धादि कमे अवश्य करना चाहिए। कई व्याख्याकार उत्तराध 
का यह भी अथं करते हैं कि केवल संन्यास से अर्थात्‌ वैराग्य के बिना जो केवळ 
छाल कपड़े आदि कर लेते हैं उससे कोई सिद्धि नहीं प्राप्त होती। इसलिए ज्ञान 
ही मुख्य है संन्यास केवल अंग मात्र हे । 


इस प्रकार पूव पद्य में कर्मे करने की आवश्यकता के दो कारण कहे गए, 
अब तीसरा हेतु दूसरे श्लोक में कहते हैं. कि कोई भी प्राणी किसी भी समय 
बिना कमे किये नहीं रह सकता। अथोत्‌ शरीर, वाणी या मन का कोई कम 
अवश्य होता ही रहता है। प्रकृतिजनित गुणों से विवशता पूवक कम 
कराया ही जाता है। इसलिए सवंथा कमे छोड़ना अशक्य है। जब सवथा 
कमे सन्यास बन ही नहीं सकता तो ज्ञान पूवेक कर्म करना भी आवश्यक ही 
समझना चाहिए। प्रकृति जनित गुण सत्व, रज और तम तीन हैं इनमें रज 
क्रिया रूप ही हे। और तीनों परस्पर सम्मिलित ही रहते हैं। केवल एक 
* विशुद्ध भाव से प्रथक कभी नहीं मिलता, इसलिए सत्व और तम भी रज के 
अनुवेद के कारण क्रिया रूप ही हो जाते हैं। खी गुणात्मक प्रकृति का आत्मा के 
साथ नित्य सम्बन्ध है, इसलिए आत्मा भी नित्य कमेंबान्‌ ही रहता है, वह कम 
रहित किसी भी क्षण में नहीं हो सकता। जब हम समझते हैं कि हम चुपचाप 
बेठे हैं कोई काम नहीं कर रहे हैं, उस समय भी मन के संकल्प आदि कमे बहुत से 
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चलते रहते हैं। जागरित और स्वप्न दशा में इस प्रकार कर्मों का ताँता लगा 
ही रहता है। सुषुप्ति अर्थात्‌ गहरी नींद में यद्यपि स्थूल और सूक्ष्म दोनों शरीर 
कम रहित रहते हैं किन्तु अविद्या रूप कारण शरीर की वृत्ति उस समय भी होती 
रहती है। अविद्या अज्ञान रूपा है, उसकी वृत्ति रहने के कारण ही उठने पर 
स्मरण. होता है कि मुझे कुछ भी ज्ञान नहीं था। यह अज्ञान का ही स्मरण है। 
इसलिए अज्ञान की बृत्ति उस समय भी माननी पड़ती है जब सत्वादि गुणों का 
स्वभाव हो चलन रूप हे तो जबतक प्रक्कत्ति सम्बन्ध है तबतक कर्मों का सर्वथा 
अभाव नहीं हो सकता। सत्वादि गुण यद्यपि अवृत्ति के रूप ही हैं। तीनों 
गुणों की समष्टि का नाम ही प्रकृति है फिर उन्हें प्रकृति से जनित क्यों कहा गया ? ' 
यह शंका हो सकती है । इसके समाधान कई प्रकार से किये जाते हैं। एक 
यह कि जबतक समष्टि र्दे तब तक उसका नाम प्रकृति है, जब प्रत्येक गुण भिन्न २ 
हो जायँ तब भिन्नता रूप परिवर्तन होगया इसलिए उसे प्रकृति से उत्पन्न हुआ 
व्यवहार के लिए कह दिया जाता है। यद्यपि कहा जा चुका है कि सबंथा भिन्न ` 
कोई एक गुण कभी नहीं रहता, तीनों परस्पर ओत-ओत ही रहते हैं। तथापि 
एक गुण की प्रधानता से उसका ही व्यवहार किया जाता है । . गुणों का स्वभाव 
जैसे परस्पर ओत-ओत रहने का है उसी प्रकार यह भी स्वभाव है कि एक बढ़कर 
दूसरों को दबा देता है। जो बढ़ा हुआ होगा उसी नामसे उस समय व्यवहार 
किया जायगा। यह व्यवहार होना ही उनकी भिन्नता हे जो कि प्रकृति से 
जनित यहाँ कही गई। दूसरा समाधान यह भी किया जाता है कि त्रिगुणात्मक | 
प्रकृति से उत्पन्न जो रागट्वेष आदि गुण हैं उनके कारण मनुष्य कुछ न कुछ 
करता ही रहता है। वे राग-हेष आदि ही इसे कम करने के लिए विवश करते 
हैं। श्रीविद्या वाचस्पति जी के मतानुसार यहाँ यह भी व्याख्या हो सकती है 
कि अव्यय, अक्षर,क्षर इन तीन पुरुषों में अव्यय को ही मुख्य पुरुष माना हे, 
अच्तर और क्षर को उसकी प्रकृति कहा है जेसाकि सप्तम अध्याय में स्पष्ट होगा। 
तब उस प्रकृति अर्थात्‌ अक्षर और क्षर से जो गुण अर्थात्‌ परिणाम उत्पन्न होते 
हैं उनके द्वारा प्रति क्षण ही क्रियाशीलता रहती है। इसका तात्पयं यह होता है. 
कि आत्मा का स्वरूप ही ज्ञान कमेमय है,. उसे ज्ञान ब कमं से कभी छुड़ाया नहीं 
जा सकता । चर और अक्षर पुरुष अपने परिणामों द्वारा प्रतिक्षण कम कराते 
रहते हैं, तीनों का मिल कर ही आत्मा नाम होता है, इसलिए आत्मा कभी कमे- 
शून्य नहीं रह सकता। इस वैज्ञानिक अथ का स्पष्टीकरण तीनों आत्माओं के 
स्वरूप निरूपण में ही किया जायगा, यहाँ संकेत मात्र कर दिया है । 


श्री शङ्कराचाये और उनके मताबुयायी अन्य व्याख्याकार इन पद्मों को 
उसी पुरुष के लिए मानते हैं जिसे पूर्ण ज्ञान न हुआ हो। [इसका कारण वे यह 
बताते हैं. कि प्रकृति जनित गुणो के द्वारा अतिक्षण कम कराया जाना यहाँ 
कहा गया है। और ज्ञानी पुरुष के लक्षणों में “गुणर्योनविचाल्यते” ऐसा पद 
आता है। अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष प्रकृति के गुणों के द्वारा चालित नहीं होता वह 
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प्रकृति को आत्मा से एथक जान चुका है, इसलिए अकृति के चळन का अतिबिम्ब 
भी उस पर नहीं होता। सुतरां यह सिद्ध हो गया कि प्रकृति विवश कर कम 
कराती है, यह निरूपण अज्ञानी के लिए ही दै, ज्ञानी पुरुष निर्विकल्पक समाधि में 
कर्म शून्य रह सकता है, इसलिए पूर्वोक्त द्विविध निष्ठा में ज्ञानी के लिए सांख्य 
निष्ठा अर्थात्‌ कम संन्यास ही उपयुक्त है । किन्तु लोकमान्य तिलक कहते हैं कि 
निर्विकल्पक समाधि में चाहे कर्म शून्यता रहे किन्तु ज्ञानी पुरुष को भी सदा 
निर्विकल्पक समाधि तो नहीं रहती। कभी व्युत्थान अथात समाधि से जागने 
की अवस्था भी होती ही है, उस दशा में तो आवश्यक कमं आ ही जाते हैं। इस- 
लिए कमे शून्य कोई प्राणी नहीं रह सकता, यह कथन केवल अज्ञानी के लिए 
ही नहीं अपितु ज्ञानी अज्ञानी का साधारण ही है। इसका विवेचन आगे पञ्चम 
अध्याय में ओर. अष्टम, दशम, अध्याय में भी होगा । गीता का तात्पय आसक्ति 
छुड़ाने में ही है बिना फल की आकांक्षा के आसक्ति छोड़कर कर्म तो सव ही 
दशा में विहित है। 
कदाचित्‌ किसी के मन में यह शङ्का हो कि कम नाम तो शरीर की चेष्टाओं 
का ही है उससे रहित तो मनुष्य कई बार रह सकता है, यह प्रत्यक्ष सिद्ध है । 
इस शंका का निराकरण करते हुए भगवान्‌ आगे कहते हैं. कि जो पुरुष हठ से 
अपने कर्मन्द्रिय अर्थात्‌ हाथ. पैर आदि को रोक देता है किन्तु मन से इन्द्रियां 
के विषय अर्थात्‌ रूप रसादि का स्मरण करता रहता है। वह सिथ्याचार 
अर्थात्‌ केवळ ढोंगी है, उसे मूढ ही समझना चाहिए। किसी प्रकार की सिद्धि 
उसे प्राप्त नहीं हो सकती, अर्थात्‌ मन का कमे ही मुख्य कम है, वह यदि बन्द 
न हुआ तो केवल कमन्द्रियों के कर्मों को रोक देने से कोई लाभ नहीं । 

« _ इसके विपरीत जो पुरुष मन से ज्ञानेन्द्रियो को रोककर केवल कमेन्द्रियो से 
कम योग के अनुसार अथात्‌ फळ और आसक्ति छोड़कर कर्म करता रहता है वह 
उत्तम कहा जा सकता है। अर्थात्‌ उसे सिद्धि प्राप्त होती है । 

इसलिए हे अजुन ! तुम नियत कर्म करते रहो। क्योंकि कर्म न करने 
की अपेक्षा कम करना ही श्रेष्ठ है। इसके अतिरिक्त कमे करने की आवश्यकता 
का अन्तिम हेतु भी भगवान्‌ बताते हैं. कि बिना नियत कमे किए तुम्हारे शरीर 
की यात्रा भी नहीं सिद्ध होगी अर्थात्‌ नहीं चल सकेगी। और ज्ञानी को निदि-। 
ध्यासन पूवक ज्ञान सिद्ध होने तक शरीर यात्रा चलाने की आवश्यकता है । 
एवं भक्त को भी भक्ति मार्ग की सिद्धि अर्थात्‌ अपने इष्टदेव की प्रसन्नता प्राप्त 
करने तक शरीर यात्रा की आवश्यकता होती ही है। साधारण मनुष्य तो शरीर 
यात्राका चलाना अति आवश्यक ही मानते हैं। इसलिए शरीर यात्रा का 
चलाना सब के लिए ही आवश्यक है और वह भी खाना, पीना, शयन करना 
इत्यादि कर्मा के बिना नहीं चळ सकती, इसलिए कर्म करना सब को ही आवश्यक 
हो जाता है। सब कर्मों का परित्याग कोई भी नहीं कर सकता, संन्यास मार्गी 
भी शरीर के आवश्यक कर्मों को तो नहीं छोड़ते, केवल शास्त्रोक्त काम्य कर्मों का 
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परित्याग करते हैँ। यही बात अठारहवें अध्याय में संन्यास का लक्षण 
क्षण करते 
हुए भगवान्‌ ने कहा है कि काम्य कर्मों को छोड़ने का नाम ही संन्यास है 


यहाँ नियत शब्द का अर्थे यद्यपि उत्तरां के अनुसार शरीर-यात्रा चलाने 
के छिए भोजन, शयन, आदि कम ही प्राप्त होता है। किन्तु भगवान्‌ का मुख्य उदेश्य 
तो अजुन को युद्ध में प्रवृत्त करना है, केवल शरीर यात्रा के नियत कर्मों को लेने 
से ही उपदेश का मुख्य लक्ष्य सिद्ध नहीं होता । इसलिए व्याख्याकारो ने 
अधिकतर नियत शब्द का अथं अपने अधिकार सिद्ध कमे हो किया है। अर्थात्‌ 
जो जिसके लिए वर्णाश्रम के अनुकूळ शास्रविहित कम हैं वे सब ही नियत कर्म की 
सीमा में ले लिए जाते हैं । वणे और आश्रम के अनुसार जैसी प्रकृति जिस मनुष्य 
की बनाई गई है उसके अनुसार वर्णाश्रम विहित कमे भी नियत ही मानना उचित 
होता हे । वस्तुतः यहाँ नियत शब्द से उन्हीं. कर्मों को लेना चाहिए जिनके 
लिए बुद्धि की स्वतः प्रेरणा होती है। ऐसे ही कर्मों के लिए सहज कमें शब्द भी 
गीता में प्रयुक्त हुआ है। आगे वण-धमे के व्याख्यान में “चातुवेण्यमयास्रष्टम्‌” इस 
पद्य की व्याख्या में हम स्पष्ट करेंगे कि-वर्णाश्रमोचित विहित कर्मों की बुद्धि की 
स्वयं प्रवृत्ति होती हे । वे किसी फलाझा से मन में प्रेरणा होकर नहीं किये जाते, 
फलाशा से एक प्रकार की विशेष इच्छा पूवंक जिन कर्मा में प्रबृत्ति होती है वे 
कमे नियत नहीं कहे जा सकते। उदाहरणाथ समझिए कि भोजन करने में 
बुद्धि की प्रेरणा से सब प्राणी अवश्य प्रवृत्त होते हैं। इसलिए भोजन करना 
नियत कमे कहा जा सकता है। किन्तु उस भोजन में भिन्न-भिन्न अकार के 
सुस्वादु पदार्थ आने चाहिए यह प्रेरणा विशेष इच्छा बश मन से होती है। इस 
लिए भिन्न प्रकार के खट्टेमीठे आदि पदार्थों का सेवन नियत कमं नहीं कहा जा 
सकता । इस प्रकार कि मन की प्रेरणा से जो कम होते हैं वे अवश्य ही बन्धन 
करने वाळे होंगे। अर्थात्‌ उनसे मन की वासना बढ़ती जायगी ओर मन की 
बासना बढ़कर उसके अनुसार ही आत्मा का चलना ही बन्धन कहलाता है। 
इसी प्रकार विजय आदि फल की आशा से वद्ध होकर यदि युद्ध आदि स्ववर्णो- 
चित कर्मों में प्रबृत्ति हो तो वे कमे भी नियत कमे न होंगे और बन्धक कोटि में 
आजायॅगे । किन्तु द्वितोयाध्याय में “सुखदुःखे समे कृत्वा लाभालाभौ जयाजयौ” 
इत्यादि श्होक की व्याख्या में जैसा कहा गया है तदनुसार केवळ अपना धमं 
सममकर युद्ध आदि स्ववर्णोचित कमे करना बन्धक नहीं है। . क्योंकि उसमें 
मन की उत्थापित फछाशा नहीं रहती। बुद्धि की प्रधानता से ही वे कमे होते 
हैं। इसलिए वे बन्धक नहीं। और ऐसे कमं ही अकम अर्थात्‌ संन्यास की 
अपेक्षा श्रेष्ठ माने गए हैं । 

यहाँ कर्मेचिधान अज्ञानियों के लिए मानने बाले व्याख्याकारों की यह भी 
व्याख्या है कि “कुरू”? इस मध्यम पुरुष से ही तुम करो, ऐसा अथे सिद्ध था फिर 
यहाँ जो “त्रं? पद कहा गया है, वह लाक्षणिक हे। लक्षणा से उसका अथ होता 
है पूणं ज्ञान रहित, अतएव कमं के ही अधिकारी. “तुम” हो। ऐसे ही स्थळ में 
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कर्म की अवश्य कर्तव्यता व्यव्जित होकर अर्थोन्तर संक्रमित वाच्य रूप ध्वनि 

अलङ्कार शास्त्रों में मानी गई हे | इससे भी यही सिद्ध होता हे हे अजुन को- 
ही कर्माध्रिकारी मानकर नियत कमं करने का भगवान्‌ का उपदेश है। नकि 

प्ण ज्ञानी संन्यास के अधिकारियों के लिए भी यह लागू हो सकता है। इसी 

प्रकार उत्तरार्धे में “ते” पद आया है उसका भी यही आशय हे कि तुम्हारी लोक 

यात्रा बिना कर्म के नहीं चल सकती । आर यह भी आशय इससे व्याख्याकारों 

ने निकाला है कि जो पूणे ज्ञानी नहीं किन्तु जिज्ञासु हे, अर्थात्‌ ज्ञान आप्ति को 

इच्छा रखता हे उसे शास्त्रोक्त कम करना अनिवाय हे। और शास्त्र में पञ्च 

महायज्ञ से वचे हुए अन्न का भोजन ही धर्माथ माना गया है। इसलिए 

भोजनादि छोकयात्रा चलाने के लिए पञ्च महायज्ञ आदि शास्त्रोक्त कमे करना 

भी नियत व अनिवाय हो जाता है। इसप्रकार इस प्रकरण को श्री शंकराचाय 

के अनुयायी जिज्ञासु के लिए ही मानते हैं किन्तु तिलक के मतानुसार यह सब 

क्लिष्ट कल्पना ब अपने मत का आग्रह मात्र हे। उनके मतानुसार यह उपदेश 
सभी के लिए ही है। और सांख्य मार्ग की अपेक्षा कमयोग की श्रेष्ठता ही 
यहाँ से प्रतिपादित की गई हे। जिसका कि पंचमाध्याय के आरम्भ में प्रश्‍नोत्तर 
द्वारा पुनः स्पष्टीकरण होगा । 
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यज्ञार्थात्‌ कर्मणोऽन्यत्र लोकोऽयं कर्मचन्धनः । 

तदथ कम कोन्तेय इुक्तसङ्गः समाचर ॥६॥ 
सहयज्ञाः प्रजाः सृष्टा पुरोवाच प्रजापतिः । 
अनेन प्रसविष्यध्वमेष वोऽस््वष्टकामधुक्‌ ॥१०॥ 
देवान्‌ भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः । 
परस्परं भावयन्तः श्रेयः परमवाप्स्यथ ॥११॥ 
इष्टान्‌ भोगान्‌ हि वो देवा दास्यन्ते यज्ञभाविताः । 
तैदत्तानप्रदायैभ्यो यो झुङ्क्ते स्तेन एव सः ॥१२॥ 
यज्ञशिष्टाशिनः सन्तो मुच्यन्ते सर्वकिल्िषैः । 
सुञ्जते. ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणात्‌ ॥१३॥ 


व्याख्या 


पूर्वे पद्या से सात कारणों द्वारा कम की अवश्य कतेव्यता दिखाई गई, 
किन्तु इस शङ्का का स्पष्ट समाधान नहीं हुआ कि कमे करने से कम जनित संस्कार 
के द्वारा आत्मा का बन्धन तो होता ही जायगा। फिर मोज्ञप्राप्ति कमंयोग में किस 
प्रकार होगी। यद्यपि द्वितीयाध्याय में कहा जा चुका है कि कमेबन्धन करनेवाले 
नहीं होते उनकी फलाशा ही बन्धक होती है। तथापि उसी का स्पष्टीकरण 
यहाँ दूसरी युक्ति से किया जाता है कि--यज्ञाथे कमे से अन्य कर्मे ही बन्धन 
करनेवाले होते हैं, उनसे ही लोकबन्धन में आया करते हैं। अथात्‌ यज्ञाथ जो 
कमे किये जाँय वे बन्धक नहीं होते, इसलिए हे कुन्ती पुत्र ! मुक्त संग होकर 
अथोत्‌ कमं को आसक्ति छोड़कर यज्ञ के लिए तुम सदा कसे करते रहो। 
इससे बन्धन होने की शंका मत करो । 

यहाँ यज्ञ शब्द का अर्थ बहुत व्याख्याकारों ने “यज्ञो हि विष्णुः” इस श्रुति 
के अनुसार विष्णु अर्थात्‌ परमात्मा किया है। अर्थात्‌ ईश्वर के लिए जो कम 
किये जाँय वे बन्धक नहीं होते। मनुष्य अपने लिए कम फळ प्राप्ति की आशा 
छोड़कर जो कर्म करे उसे ईश्वरापंण करदे तब बन्धन नहीं होता। किन्तु 
इस व्याख्यान से आगे के पद्यो में जो यज्ञ का प्रकरण आया है उसको संगति 
नहीं छगती। यह पद्य उस यज्ञ प्रकरण से प्रथक्‌ हो मानना पड़ेगा। इसलिए 
प्रकरण संगति के अनुसार यज्ञ का यहाँ प्रसिद्ध यज्ञ ही अथ मानना चाहिए। 
“यज्ञो वै विष्णुः? इस श्रुति से ईश्वर अथे की कल्पना ठोक नहीं बेठती। 
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मनुष्य के द्वारा संपादित होने वाळे अग्निहोत्र दर्शपौणेमास आदि यज्ञ भी 

यहाँ यज्ञ शब्द के वाच्य मानने से उचित न होगा । क्योंकि अजुन इस समय 

कोई अग्निहोत्रादि करने के लिए अस्तुत नहीं है। जिसे “यज्ञाथ कम करो” 

कहकर उस कमे में प्रवृत्त किया जाय। तब यज्ञ शब्द का व्यापक अथ मे 

प्रयोग ही यहाँ मानना उचित है। श्रुतियों में जो यज्ञ शब्द का व्यापक अथ 

माना है कि यज्ञ से ही संसार उत्पन्न होता हे ओर यज्ञ से ही उसकी स्थिति 

रहती है वद्दी जगत्चक्र का परिचालन रूप यज्ञ यहाँ यज्ञ शब्द का अथ है। जो 

कि आगे के पद्यों में अगले पुष्प में स्पष्ट हो जायगा। लोकमान्य तिलक ने 

यद्यपि यज्ञ शब्द के व्यापक अथे पर दृष्टि पात किया है किन्तु श्रुतियों का अधिक 

परिशीळन न होने से वे भी उसका स्पष्टीकरण नहीं कर सके ।_ किन्तु चतुर्थाध्याय 

में पद्यो के अनुसार धमंशास् के बताए भिन्न २ धमरूप यज्ञा को ही यज्ञ शब्द 

का अर्थ मानकर सन्तुष्ट हो गए। वस्तुतः यहाँ श्री विद्या वाचस्पति जी के 

मतानुसार ही इन पद्यां की व्याख्या उचित होगी। वे श्रुतियों के अनुसार 
यज्ञ को ही जगत्‌ का उत्पादक और पालक मानते हैं। जेसा कि यहाँ भी 
अग्रिम पद्यों से स्पष्ट हो जायगा। इसलिए इस पद्म का भी अभिप्राय यहद 
कहना उचित होगा कि जगत्‌ चक्र का परिचालन करने के लिए फलाशा ओर 

आसक्ति छोड़कर जो कमे किये जाय वे बन्धक नहीं होते । ऐसे ही कम तुम 
करो। यह अर्जुन के प्रति उपदेश है। इस युद्ध रूप कम से जगत्‌ चक्र 

परिचालन में सहायता किस प्रकार मिलेगी । यह हम प्रथमाध्याय में ही स्पष्ट 
कर चुके हैं कि अजुन यदि युद्ध से विरत हो जायगा तो पाण्डव पक्ष की पराजय 
निश्चित है और धर्म की पराजय व अधार्मिक पक्ष का विजय देखकर लोक में 
धर्मनिष्ठा का अभाव हो जायगा। लोग धर्माचरण व्यथं समझेंगे। अधम 
की ओर ही जनता की प्रवृत्ति बढ़ेगी। इससे जगच्चक्र परिचालन में 
बहुत बड़ी बाधा उपस्थित हो जायगी। इसी उद्देश्य से धमंरक्षाथं युद्ध करना 
चाहिए। यही भगवान्‌ के उपदेश का यहाँ तात्पय है । लोकमान्य तिलक ने इस 
यज्ञार्थं पद की मीमांसा से भी कुछ सम्बन्ध जोड़ा हे । पूव मीमांसा में कम दो 
प्रकार के माने जाते हैं। प्रथम तो पुरुषार्थं ओर दूसरा यज्ञाथे । जिस यज्ञ 
विधि का जहाँ से प्रारम्भ हो वह आदि की विधि पुरुषार्थ होती है। अर्थात्‌ 
उसके अनुष्ठान से यजमान पुरुष में अदृष्ट रूप फल उत्पन्न होता है। जिससे 
उसे स्वगोदि फल मिलते हैं। किन्तु आगे उस प्रधान विधि की पूणंता के लिए 
जो अवान्तर विधि होती हैं वे यज्ञाथ विधि कहलाती हैं। उनका फल केवल 
' यज्ञ को पूणता ही हे। पुरुष में उनके द्वारो कोई अदृष्ट रूप फल उत्पन्न नहीं 
होता। जैसा कि “दशेपौणंमासाभ्यां स्वगेकामो यजेत्‌” यह कमे के आरम्भ 
में जो प्रधान विधि आयी वह पुरुषार्थ हे । उसके अनुष्ठान से पुरुष में एक 
अदृष्ट विशेष उत्पन्न होगा जो उसे स्वर्ग ले जायगा। किन्तु इसके आगे इस 
प्रकरण में जो प्रयाज, अनुयाज आदि की अवान्तर विधियों हैं उनका कोई 
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स्वतन्त्र फल पुरुष में उत्पन्न नहीं होता। उनके अनुष्ठान फल है दि 
जाय तो यज्ञ पूरा नहीं होगा, पुरुष को उससे कोई बुरा अदृष्ट प्राप्त नहीं होगा। 
ऐ री जिला से वह केश होता है कि यज्ञाथे कमेबन्धन अर्थात्‌ 
अच्छे या बुरे अदृष्ट के उत्पादक नहीं हैं। यही संकेत 
सब कर्मों को यज्ञाथ समझ कर ही करते जावोगे, इस प्रकार यज्ञाथे कर्म करने 
से तुम्हें शाख्रानुसार कोई बन्धन नहीं होगा । 
अब व्यापक अर्थे में हीं यज्ञ शब्द का प्रयोग मानकर आगे यज्ञ का ही 
स्वरूप बताया जाता हे कि प्रजापति ने यज्ञ के साथ ही प्रजाओं को उत्पन्न 
किया । अथवा यूँ कहो, उन्होंने प्रथम यज्ञ को उत्पन्न किया। और उससे 
ही प्रजाओं को उत्पन्न किया। साथ ही अजाओं को यह उपदेश भी दिया कि 
इस यज्ञ के द्वारा ही तुम नये-नये पदार्थों को उत्पत्ति करते हुए प्रजा को बढ़ाते 
जाओ। यह यज्ञ हो तुम्हारी सभी इष्ट कामनाओं को पूण करने वाला होगा । 
हम प्राणी वग जो नये-नये- पदाथ उत्पन्न करते हैं वे यज्ञ के द्वारा ही उत्पन्न 
करते हैं। अभि में सोम की आहुति होना ही यज्ञ कहलाता है। इसी के द्वारा 
सब पदार्थ उत्पन्न किये जाते हैं। पहिले अन्न आदि को ही लीजिए, प्रथ्वी में 
एक अकार की अभि व्याप्त दै, उसके उपर थोड़ा पृथ्वी का स्तर आया रहता है । 
भीतर अग्नि ही व्याप्त रहती है । कृषि करने वाळे पहिले उस ऊपर के स्तर को 
अपने हलकषेण के द्वारा हटाकर उस अभि को प्रकट कर देते हैं, और उस पर 
बीज ओर जल की आहुति दे देते हैं। बीज में भी सोम व्याप्त हे और जळ तो 
सोम की ही स्थूळ अवस्था हे। जैसा कि श्रुति में सोम की स्तुति करते हुए कहा 


गया हे कि-- 
“त्वमिमा ओषधीः सोम सर्वाः । 
त्वमपो Ee अजनयस्त्वंगाः ॥ 
त्वमाततन्थोवन्तरिचं-- 
त्वं ज्योतिषा बितमो ववथं ॥” 
इसका अर्थ है कि हे सोम ! तुमने इन सब औषधियों को उत्पन्न किया 
। जिनका पौधा-फल पकाकर स्वयं नष्ट दो जाता है ऐसे चावल, गेहूँ, जो 
आदि औषधि कहलाते हें । “ओषधयः फलपाकान्तः? । और जिनका वृक्ष 
तो स्थायी रहे किन्तु फल जल्दी नष्ट हो जांय उन्हें बनस्पति कहते हें । औषधियों 
में सोस की मात्रा अधिक होती है। आगे कहा है कि हे सोम ! तुमने ही जल 


को उत्पन्न किया.है। और तुमने गौओं को भी उत्पन्न किया है। तुमने अन्तरिक्ष . 


बहुत विस्तृत.कर रक्खा है। और तुम ही ज्योति के द्वारा अन्धकार को 


दूर करते हो। सब अन्तरिच में सोम ही व्याप्त है। सूर्य की किरणों के संघष 
ल्क. लके 
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जळ उठता है, इसीसे यह प्रकाश हम सब लोगों को मिलता है। 
Sn भी जो सोम की मात्रा व्याप्त है वही आग्नि के संयोग से जलकर 
हमें दीप आदि का अकाश देती है। अस्तु! इससे ओषधि रूप बीज में, और 
जल में सोम का व्याप्त रहना सिद्ध है । उसी सोम की पार्थिव अग्नि पर आहुति 
होकर अंकुर पैदा होते हैं। जो आगे सूर्य के आकर्षण रूप यज्ञ से बढ़ते रहते 
हैं। और अन्त में हमें अन्न देते हैं। अंझुर में जो सोम को मात्रा ह उसे सूयं 
अपनी किरणों द्वारा ऊपर को खींचता ह । इससे पौधा बढ़ता जाता है, सोम 
ही सूर्य किरणस्थित अभि का अन्न है। वे किरणें उस सोम को अपने में छीन 
करती जाती हैं. और उपर का आवरण छोड़ देती हैं। इससे बह बढ़ता जाता 
है। इस प्रकार अन्न आदि को उत्पत्ति यज्ञ से ह होती है, आर उन अर्ना से 
ही प्राणियों की सब इष्ट कामनाएँ पूण होती हैं। अथात्‌ इन्हें भोजन-वख्जादि 
मिळते हैं।. जो कि इनके परम इष्ट है। इसी प्रकार सब प्राणा सन्तान उत्पन्न 
कर जो प्रजा की बृद्धि करते रहते हें वह भी यज्ञ ही हे। खी के गर्भाशय में 
जो अभिदै उसमें पुरुष के रेत में स्थित सोम की आहुति होती हे। ओर 
उसीसे गर्भ रूप में बालक उत्पन्न होता है । आगे गर्भाशय में उसका बढ़ना आदि 
भी यज्ञ क्रिया से ही सम्पन्न होता है। यह अन्न प्राण आदि का दृष्टान्त हमने 
संक्षेप से बताया। जड़ पदा्थे भी जो एक दूसरे के रूप में परिवर्तित होते रहते 
हैं, वह सब भी यज्ञ क्रिया का ही फल है । मिट्टी में स्थित सोम की मात्रा को 
अग्नि खाता रहता है, उससे मिट्टी में कठोरता आकर धीरे-धीरे वह पत्थर के 
रूप में परिणत हो जाती है। ओर आगे भी बराबर यज्ञ क्रिया चलते रहने से 
लोहा धातु आदि की उत्पत्ति होती रहती है । सब संसार अभि ओर सोम का 
ही रूप है, इन्हीं दोनों के संयोग से संसार के सब पदार्थ बनते रहते हैं। यह यज्ञ 
का एक सामान्य रूप हमने बताया । वस्तुतः यज्ञ शब्द का बहुत व्यापक अथे है । 
अभि और सोम आदि की उत्पत्ति भी यज्ञ से ही हुई हे। वह सब वैदिक परिभाषा 
का विषय पाठकों को सममने में कठिन होगा । इसलिए उसका अधिक विस्तार 
यहाँ नहीं किया जाता । इसी आशय से कहा गया है कि प्रजापति ने प्रजाओं को 
यज्ञ से हो वृद्धि करने का उपदेश दिया, और प्रजाओं को जो कुछ इच्छा हो 
उसकी पूर्ति यज्ञ ही से करने का भी मार्ग उन्हें बताया। प्राचीन व्याख्याकारों के 
अनुसार तो इस पद्य का यही तात्पय हे कि प्रजापति ने मनुष्य प्रजा को यह 
उपदेश दिया कि यज्ञ करने से देवताओं का प्रसाद प्राप्त कर तुम्हारे सन्तान 
आदि की वृद्धि होगी, ओर तुम्हारी इष्ट कामनाएँ भी यज्ञ से पूर्ण होंगी। यह 
मनुष्य कृत यज्ञ का ही वणन इस पद्य में माने जाने पर पद्य का अथे होगा । 


इस भकार नये-नये पदार्थ उत्पन्न कर प्रजा को बढ़ाते रहना-यज्ञ का एक 
प्रयोजन बताया। दूसरा प्रयोजन आगे के पद्य में कहते हैं कि प्रजाओं 
प्रजापति ने यह भी उपदेश दिया कि इस यज्ञ के द्वारा तुम देवताओं का आदर 
करते रहो, वा उन्हें सन्तुष्ट करते रहो। और वे देवता तुम्हें सन्तुष्ट करते रहेंगे । 
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इस प्रकार परस्पर एक दूसरे का सम्मान करते हुए तुम सब प्रजाओं को परम 
कल्याण प्राप्त होगा । 


यज्ञ शब्द का मनुष्य कृत अभिहोत्रादि ही अर्थ माना जाय तो 

आशय स्पष्ट ही हे कि वे अभि आदि कमं अधि, इंच आदि देवताओं को रह 
करने के लिए ही किये जाते हैं। और उन अभिददोत्रादि से प्रसन्न होकर अभि 
इन्द्र आदि देवता मनुष्यों को वाव्छित फल देते हैं। किन्तु यज्ञ शब्द का पूर्वोक्त 
व्यापक अथ मानने पर भी इसका तात्पय यह होगा कि ब्रह्मा ने दो प्रकार का 
जगत्‌ बनाया है । एक सूक्ष्म जगत्‌ और दूसरा स्थूल जगत्‌ । जैसे स्थूळ जगत्‌ 
के प्राणी हुम लोग हैं इसी प्रकार देवता, पित, गन्धवे आदि सूक्ष्म जगत्‌ के प्राणी 
हैं। दोनों ही जगत्‌ यज्ञ के द्वारा ही चलते हैं। हम स्थूल जगत्‌ के प्राणी जो 
यज्ञ करते हैं उसका फल सूच्म जगत्‌ के प्राणी देवता आदि का प्रसाद होता है । 
ओर उनके प्रसाद का फल हमें मिलता है। जैसा कि पूवे पद्य के व्याख्यान में 
अभि में सोम की आहुति-य यज्ञ शब्द का अथे हमने किया हे। सूक्ष्म जगत्‌ 
के देवता आदि प्राणी सब अभि प्रधान हैं, अम्नि में डाळा हुआ सोम, अभि रूप में 
ही परिणत होकर उन देवताओं की तृप्ति करता है। उन देवताओं की तृप्ति से हमें 
अन्न आदि फल प्राप्त होते हैं । जैसा कि पूव पद्य के व्याख्यान में लिखा जा चुका 
है कि सूर्य किरणों अङ्कुर आदि में से सोम का भाग लेकर आग्नेय देवताओं को 
तुष्ट करती हैं ओर उन अभि आदि देवताओं के कारण ही अन्न परिपक्क होकर हमें 
प्राप्त होता है। इस प्रकार सूक्ष्म जगत्‌ ओर स्थूल जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध यज्ञ 
के हारा ही चळ रहा हे। ओर इसी से सम्पूण जगत्‌ की स्थिति हे । इस स्थूळ 

र सूक्ष्म जगत्‌ के सम्बन्ध का विवरण आगे के चक्र रूप निरूपण में “अन्नादू 
भवन्ति भूतानि” इत्यादि *होकों में और स्पष्ट किया जायगा | 


_ . आय संस्कृति में देव तीन प्रकार के माने जाते हैं। एक प्राण रूप देव 
हैं, जैसा कि बृह्ददारण्यक उपनिषद्‌ में याज्ञवल्क्य के और ऋषियों के शास्रा्थे 
में वणेन किया गया है कि प्राण रूप एक देवता ही, रयि, और प्राण मिलाकर 
डेढ हो जाता है, इन्हीं के तीन भेद अग्नि, वायु और आदित्य नाम से होते हैं ! 
ओर फिर उन्हीं के विस्तार में तेतीस देव हो जाते हैं। दूसरे भिन्न २ तारा 
मण्डल रूप लोकों में रहने वाले प्राणी विशेष देव कहे जाते हैं। जेसा कि सांख्य 
दशन में चोदह प्रकार के प्राणी माने गए हैं । उनमें मनुष्य से ऊपर की श्रेणी 
के आठ देवताओं के विभाग, मध्य में मनुष्य ओर पशु, मग, सरीस्प, पक्षी, 
और स्थावर ये पाँच तियंग योनि यों चौदह प्रकार के प्राणियों का विवरण 
किया गया है। और तीसरे प्रकार के देव, पिठ, गन्धव आदि इसी भूलोक के 
हिमालय से उत्तर देशों में निवास करने वाले प्राणी पूव काल में थे। उन्हें भी 
देव श्रेणी में गिना जाता था। जिनका असुरों के साथ युद्ध होने पर उनकी 
सहायता के लिए दशरथ आदि का जाना, और अजुन का उत्तर दिशा में जाकर .. 
इन्द्र के पास शस्त्र विद्या पढ़ना, महाभारत पुराण आदि में वर्णित हे। यज्ञ 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


३, ९-१३ ] ै ( ३६४ ) 


सम्बन्ध सूक्ष्म जगत्‌ से प्राणरूप देवताओं के साथ ही हमने पूव में 
काया, किन्तु यज्ञ से प्राणों के आप्यायित होने पर उन प्राणाँ की प्रधानता 
जिनमें है वे लोकान्तरस्थित प्राणी देवता भी उप्त होते हैं। और विशेष प्रकार 
के महान्‌ यज्ञा में भूमण्डल स्थित उत्तर दिशा के मनुष्य विशेष रूप देव भी 
आमन्त्रित कर बुलाए जाते थे। ऐसा भी पुराणों में वणन मिलता हे। 
इसलिए कहा जा सकता है कि तीनों ही प्रकार के देव यज्ञ से सम्मानित होते 
थे। और वे तीनों ही अपनी शक्ति के अनुसार मनुष्यों को भी उनके इष्ट पदाथ 
देकर संतुष्ट करते थे। यज्ञ शब्द के व्यापक अर्थे में तो उस यज्ञ से प्राण ओर 
प्राणी सबका आप्यायित ब प्रसन्न होना सिद्ध ही है । 


इसी का विवरण अग्रिम पद्य के पूर्वाधे में किया जाता है कि यज्ञ से 
भावित अर्थात्‌ सम्मानित, वा परितुष्ट किये गए देव तुम्हें अर्थात्‌ स्थूल जगत्‌ को 
प्रजा को अपनी अपनी इच्छानुसार अन्न-वख्नादि भोग के पदार्थ देंगे । उत्तराधे सें 
मनुष्य प्राणियों को भी इस जगदूव्यापी यज्ञ में सम्मिलित होने का व द्या 
जाता है कि देवताओं के दिये हुए अन्न आदि पदार्थों को उन्हें अर्पित न कर जो 
स्वयं ही उनका भोग कर लेते हैं उन्हें एक प्रकार से चोर कहना चाहिए । 


पुराने समय में राजा लोग जिन अपने आश्रित श्रुत्य वा विद्वान्‌ आदि 
को सहायताथे कोई भूमि का खण्ड दे देते थे, उनका यह कर्तव्य होता था कि 
* उस अपने भूमि खण्ड से प्राप्त द्रव्य में से कुछ भाग भेंट के रूप में राजा को 
अर्पित करें। आजकल की भाषा में इसे नजर करना कहा जाता था। ऐसी 
नजर न कंरने वाले हीन दृष्टि से देखे जाते थे। और राजा के भी कोपभाजन 
बनते थे। इसी का संकेत इस पद्य में किया गया है कि देवताओं के प्रसाद से 
तुम्हें जो अन्नादि प्राप्त हुआ हे उसका कुछ अंशा देवताओं को अर्पित कर फिर 
अपने भोग में उसे लो। ऐसा न करोगे तो तुम देवताओं की दृष्टि में चोर सममे 
जाओगे। इससे मनुष्य प्रजा को यह उपदेश है कि अपने प्राप्त अन्न, द्रव्य 
आदि में से यज्ञ द्वारा कुछ अंश देवताओं को अवश्य अर्पित कर दिया करें। 
पञ्च महायज्ञों का अनुष्ठान प्रत्येक गृहस्थ फे लिए आवश्यक साना गया है। 
होम करना देव यज्ञ है, तर्पण आदि पितृयज्ञ, अपने अधीत विषय का कुछ 
पारायण नित्य करना वा और नये विषय का अध्ययन ऋषि यज्ञ, पकाये हुए 
अन्न में से कुछ भाग कीड़े-मकोड़े आदि के लिए भूमि में डाळ देना भूत यज्ञ 
ओर जो कोई भोजन के समय अपने घर आ. गया उसे सत्कार पूवंक भोजन 
करा देना मनुष्य यज्ञ कहा.जाता है। ये पाँच यज्ञ प्रत्येक गृहस्थ के लिए शास्त्र में 
आवश्यक माने गए हैं। इनके द्वारा देवता, पितर आदि को सन्तुष्ट करके ही 
भोजन करने का अधिकार गृहस्थ को मिलत्ता हे। शूद्र बणे जो वेदाध्ययन नहीं 
कर पाते वे भी नमस्कार रूपी मंत्र से ही पाँच महायज्ञ अवश्य कर लिया करे | 
'ऐसा धम शाख्राँ में विधान मिलता है। नित्य करना आवश्यक होने के कारण 
इन्हें महायज्ञ कहा जाता है। जिन्होंने श्रौत बा स्मात अग्नि का आधान किया 
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है उनके लिए तो विशेष प्रकार के यज्ञ शाखा में विधान किए गए हैं। उन सव 
की अवश्य कतव्यता इस पद्य में बताई गई है । 

इसी का विवरण अम्रिम पद्य में भी हे वा यूँ कहो कि अग्रिम पद्य के 
द्वारा इस बात पर और जोर दिया जाता है कि द हुए अन्नको जो 
खाते हैं वे सब पापों से छूट जाते हैं और जो लोग अपने लिए ही भोजन बनाते 
हैं अथोत्त भोजन बनांकर स्वयं ही खा लेते हैं, उस अन्न में से पंच महायज्ञ 
द्वारा देवता-पितर आदि को अपंण नहीं करते वे उस अन्न के रूप में पाप का 
भोजन करते हें. । अथात्‌ उस अन्न से उनका पाप बढ़ता जाता है। 


मनुष्य को यह उपदेश है कि वह पञ्च महायज्ञ द्वारा देवता-पितर आदि 
की पूजा के लिए ही रसोई बनाया करे। देवता-पितर आदि को अपण कर 
उससे जो अन्न बचा रहे उसका अपने आप भी भोजन कर लिया करे। केवल 
अपने ही उद्देश्य से अर्थात्‌ मैं खाऊँगा' इसी विचार से जो भोजन बनाते हैं उनको 
उस भोजन के द्वारा पाप होता है। यह सभी धमंयाख्नों में वर्णित हे । अपने लिए 
ही मानकर भोजन वनाने से उस अन्न आदि के साथः आत्मा का सम्बन्ध दृढ़ होता 
है और अहंकार की भी बृद्धि होती है । यही सब पाप के मूल हैं। यद्यपि स्यं 
खाने से अन्न का सम्बन्ध तो होगा ही, किन्तु मन का भाव सम्बन्ध को दृढ़ करने 
वाला होता है। मन में यदि यह भाव रहेगा कि स्वयं भोक्ता नहीं हूँ देवता-पितर 
आदि के लिए यह अन्न पकाया जाता है, तो उस भाव के द्वारा अन्न के साथ 
आत्म का सम्बन्ध भी शिथिल रहेगा और अहंकार की बृद्धि भी न होगी। इससे 
उस पाप से ऐसा भाव रखने वाला मनुष्य बच जायगा । 
इस समय भारत वर्षे में पंच महायज्ञ की प्रथा आयः लुप्त सी हो गई हे 
तब भी शिष्ट लोगों में यह प्रथा आज कल भी प्रचलित है कि उपासना के लिए 
अपने अपने इष्ट देव विष्णु, सिव ब भगवती आदि की मूर्ति अपने घर में रखते 
हैं। और उनको भोग लगाने के उद्देश्य से ही रसोई बनाई जाती है। शिष्ट 
लोग आज भी प्रायः ऐसा व्यवहार नहीं करते किं हमारे लिए रसोई बनती हे 
किन्तु भगवान्‌ के भोग के लिए या बनाकर उनको नैवेद्य देकर ही प्रसाद रूप 
से घर के लोग उसका भोजन करते हैं। इससे वह अहंभाव का दोष आजकल 
भी नहीं रहता। शास्त्र की प्रथा तो यही है कि भगवान्‌ को भोग लगाकर भी 
पंच महायज्ञानुष्ठान करना ही चाहिए । आर उस यज्ञ से जो शेष बचे उसी 
का घर के लोगों को उपयोग करना चाहिए। घर के लोगों के उपयोग में भी 
धर्म शास्त्रों में यह उपदेश है कि बाळक, अपनी विवाहित पुत्रियाँ, जो अपने 
घर आई हाँ वे सुवासिनी, वृद्ध, गर्भवती जी और रोगी व जो अपने ही घर 
भोजन पाते हों ऐसे भ्र॒त्यों तक को भी भोजन कराकर घर के स्वामी स्त्री, पुरुष, 
सब के अनन्तर भोजन करें। यह भी यज्ञ से शेष का भोजन कहा जायगा, 
ओर इससे गृहस्थ पाप भागी न होगा। 
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अड्तालीसवां-पुष्प 


अन्नाद्भवन्ति भूतानि प्जन्यादन्नसंभवः | 
यज्ञाद्भवति पर्जन्यो यज्ञः कमसमुद्धवः ॥१४॥ 


कर्म ब्रह्मोङ्कवं विद्वि ब्रह्मक्षरसञ्चुङ्कवम्‌ । 
तस्मात्‌ सर्वगतं ब्रह्म नित्यं यज्ञे प्रतिष्ठितम्‌ ॥१५॥ 


एवं प्रवर्तितं चक्रं नालुवतयतीह य! । 
अघायुरिन्द्रियारामो मोघं पार्थ स जीवति ॥१६॥ 


इस प्रकार भ्रसंगागत मनुष्यों को यज्ञ की आवश्यकता का उपदेश देकर 
आगे उसी जगत्‌ में व्यापक रूप यज्ञ की ओर ध्यान आकृष्ट करने के लिए चक्र 
रूप से भगवान्‌ यज्ञ का निरूपण करते हैं-- 
इन पद्यों के अर्थ में व्याख्याकारों के अनेक मतभेद हैं। उन सब का 
ही संक्षेप में विवरण यहाँ किया जायगा-- 

सबसे पुराने भाष्यकार श्री शाङ्कराचायं और उनके अनुयायी अन्य 
टीकाकार इन पद्यों का यह अथ करते हैं कि सब भूत अर्थात्‌ सब प्राणी अन्न से 
पैदा होते हैं! अन्न से रस, रुधिर, माँस, मेदा, अस्थि, मज्जा आदि क्रम से 
सातवे स्थान में शुक्र पैदा होता हे। और उसी शुक्र से प्राणियों के सन्तान 
उत्पन्न होते हैं। इसलिए भूत अर्थात्‌ प्राणियों का अन्न से उत्पन्न होना आयुर्वेद 
से सिद्ध है। वह अन्न पजन्य अर्थात्‌ मेघ से उत्पन्न होता है। मेघ की बृष्टि से 
ही सब अन्नादि उत्पन्न होते हैं। यह सब के लिए प्रत्यक्ष सिद्ध है। बह पर्जन्य 
अथात्‌ मेघ यज्ञ से उत्पन्न होता है यह धमंशास्न आदि के प्रमाणों से सिद्ध है। 
सलुस्ृति में यही लिखा हे कि यज्ञ में जो आहुति दी जाती है उससे ही ठप 
होकर सूय वृष्टि करते हैं। इससे मेघ का यज्ञ से उत्पन्न होना सिद्ध हो जाता हे । 
वह यज्ञ कम से उत्पन्न होता हे। यद्यपि यज्ञ भी एक कर्म है उसका कम से 
उत्पन्न होना केसे बनेगा ! यह शंका हो सकती है। इसके समाधान के लिए 
यज्ञ शब्द का अथ यज्ञ से आत्मा में उत्पन्न होने वाला अतिशय लिया जाना 
चाहिए। जिसे पूवं मीमाँसा में अपूर्व शब्द से कहा गया है। और कर्म 
शब्द से यज्ञ रूप क्रिया लेनी चाहिए। इससे अर्थ की संगति हो जायगी कि 
यज्ञ रूप कस से यजमान के आत्मा में एक प्रकार का अतिशय वा अपूर्व उत्पन्न 
हो जाता है। अथवा यज्ञ शब्द से दशेपौणंमास आदि नामों से प्रसिद्ध एक 
समुदाय लिया जाय। उसका उद्धव अर्थात्‌ उत्पत्ति ऋत्विक यजमान 

आदि के एथक-प्रथक कर्मों से होती है। बे प्रथक-प्रथक कमें मिलकर यज्ञ को 


(०-०. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( ३६७ ) [३१२-१६ 


पूणो करते हैं, और बह पूणे यज्ञ यजमान के आत्मा में अतिशय उत्पन्न करता 
है। इसलिए ऋत्विग्‌ आदि के प्रथकःपथक कर्मा से यज्ञरूप समष्टि कर्म उत्पन्न 
हुआ यह कहने में कोई दोष नहीं रहता। वे सब ऋत्विग आदि के.के बरह्म 
अर्थात्‌ वेद से उद्भूत्‌ होते हैं, अर्थात्‌ जाने जाते हैं। यज्ञ में जो ऋत्विग 
आदि के कम हैं उनका ज्ञान वेद के अतिरिक्त और किसी से नहीं हो सकता | 
अतः उन कतंव्यों को वेद से उत्पन्न कहना सुसंगत हो जाता है। वह वेद 
अक्षर पुरुष अथोत्‌ परमात्मा से प्रादुभूत हे! जैसा कि झाखों में वर्णित है 
कि परमात्मा से ही निश्वास-पश्वास आदि के रूप में वेद प्रकट होते हैं। इस 
प्रकार सबंगत अर्थात्‌ सब को ज्ञान देले वाला नित्य अर्थात्‌ कभी विनष्ट न होने 
वाला--प्रलय काल में भो बीज रूप से रहने वाला वेद यज्ञ में ही प्रतिष्ठित 
है। अर्थात्‌ वेद प्रधानरूप से यज्ञ की ही शिक्षा देता हे! इस प्रकार का यह 
कायं कारण का चक्र परमात्मा में हो प्रवृत्त किया हे इसका जो अनुवतन नहीं 
करता, अर्थात्‌ स्वयं भी यज्ञ कर इस जगत्‌ चक्र के चलने में सहायता नहों 
देता वह पाप रूप आयु को व्यतीत कर रहा है। और कहना चाहिए कि बह 
केवळ अपनी इन्द्रियों के विषयों में ही आसक्त है । 


धमं कमे की उपेक्षा कर वह केवल इन्द्रियाराम अर्थात्‌ इन्द्रियों को तृप्त 
करने में ही सुख मानने बाला बना हुआ है। हे पार्थ ! उसका जीवन ही मोघ 
अर्थात्‌ भूठा-व्यथे-प्राय है । जिस प्रकार झूठे पदाथ से जगत्‌ को कोई लाभ 
नहीं, इसी प्रकार उसके जीवन से भी जगत्‌ का कोई लाभ नहीं हे। इसलिए 
उसके जीवन को भी भूठा ही कहना उचित हे । 


श्री शाङ्कर सम्प्रदाय के अनुयायी श्री मधुसूदन जी व नीलकण्ठ आदि ने 
चक्र का निरूपण इस प्रकार किया है कि ड्विजादि मनुष्य प्रजा पहले वेद पढ़ती 
है, फिर वेदोक्त कम का अनुष्ठान करती है। इससे देवताओं की तृप्ति होती है। 
उससे बृष्टि होती है, बृष्टि से फिर अन्न ओर अन्न से प्राणी, इस प्रकार यह चक्र 
निरन्तर चलता ( घूमता ) रहता है। इसका अनुवर्तन अर्थात्‌ इसमें सहयोग 
देने के छिए अधिकारी पुरुषों को यज्ञ निरन्तर करते रहना चाहिए। इस प्रकार 
कमे की आवश्यकता यहाँ भी प्रदर्शित को गई । 

श्री रामानुजाचाये और उनके अनुयायी अन्य व्याख्याताओं के मत में 
इन पद्यां की व्याख्या इस अकार है- अन्न से भूत अर्थात्‌ प्राणी उत्पन्न होते हें। 
अन्न बृष्टि से होता है, और दृष्टि यज्ञ से होती हे । यह अंश तो समान ही हे I 
आगे यज्ञ कर्म से होता है। इस बाक्य में कम शब्द से द्रब्योपाजेन आदि कम्‌ 
लेने चाहिए। क्योकि बिना द्रव्य फे यज्ञ नहीं बन सकता। वह सब कस 
ब्रह्म से उत्पन्न है। यहाँ ब्रह्म शब्द का अथे वे प्रकृति करते हैं। 

भगवद्गीता में ही आगे चौदह॒वें अध्याय में “ममयोनिसहदूजद्य” इस 
श्लोक में प्रकंति के लिए ही त्रह्म शब्द का प्रयोग हुआ है। और “तदेव शुक्र 
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तदेवामृतमुच्यते” इत्यादि श्रुतियो में भी अमृत शब्द से पुरुष ऑर 
जश 202 से प्रकृति ली गई है। इसलिए यहाँ भी ब्रह्म शब्द प्रकृति का ही 
बोधक मानने से अर्थ संङ्गति ठीक बैठती हे! इसलिए ब्रह्म शब्द का अथ प्रकृति 
मानने में कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए । , उस प्रकृति का भी परिणाम रूप 
यह शरीर ही यहाँ ब्रह्म शब्द से छिया जाता इ । क्योंकि कम शरीर से उत्पन्न 
है। यह अथे सुसंगत हो जाता दै ! अथवा श्री तिलक” के मतानुसार प्रकृति 
से ही कम होते हैं, अक्ति के गुण रज का परिणाम ही कर्म है। इसलिए कम 
को प्रकृति से उत्पन्न कहना भी सुसङ्गत हो सकता हे। गीता सें अन्यत्र सी कहा 
हे कि “प्रकृतेः क्रियमाणानि गुणेः कमोणि सवशः” । अथात्‌ प्रकृति के गुणों से ही 
समस्त कार्य (कमे ) होते हैं। पुरुष तो बिमूढ़ भाव से अपने को कर्त्ता मान 
लेता है, इत्यादि । वह, ब्रह्म अर्थात्‌ प्रकृति जन्य शरीर अक्षर से उदूभूत हे। 
यहाँ अक्षर शब्द का अर्थ इस व्याख्या में जीवात्मा किया जाता हे। ८" भगवद्गीता 
में “कूटस्थोऽक्षर उच्यते” ऐसा कहा है। समुद्धब का अथ यहां अधिष्ठान 
करना चाहिए। इससे अथे होगा कि जीवात्मा से अधिष्ठित शरीर के द्वारा 
' बह सब प्राणियों में व्याप्त भवृत्ति यज्ञ में ही प्रतिष्ठित हे जात रह 
मूलक हे। यज्ञ ही इसका मूळ दे, वा यज्ञ रूप कम का यह मूल हे । दोनों हो 
प्रकार से कहा जा सकता है। इस प्रकार यज्ञ की अवश्य कतव्यता सिद्ध की 
गई। और बह जीवात्माधिंष्ठित कमे का साधनभूत शरीर अन्न से ही पैदा 
होता है। फिर अन्न वषा से, वर्षो यज्ञ से इत्यादि चक्र ठीक बन जाता हे । 


श्री वल्लभाचार्य के नाम से जो उनके किसी अनुयायी द्वारा श्री वल्छभाचायं 
की टीका मुद्रित है उसमें ब्रह्म का अथे अजापति भी किया गया है, क्योंकि मजा- 
पति को भी ब्रह्म शब्द से श्रुतियों में कई जगह कहा जाता है । इससे अथ 
होगा कि कमे प्रजापति से उत्पन्न होते हैं। प्रजापति ही अपनी प्रेरणा द्वारा 
मनुष्य आदि प्रजाओं से कमं करवाता है। वह प्रजापति अक्षर अर्थात्‌ कूटस्थ 
बा अक्षर पुरुष में उत्पन्न होता है। जिस अक्षर पुरूष का वणान पन्द्रहवे 
अध्याय में करने की हम कई बार प्रतिज्ञा कर चुके हैं। वही आगे सवगत 
ब्रह्म शब्द से छिया गया । वह सवगत ब्रह्म यज्ञ में प्रतिष्ठित है--इसका तात्पय 
है कि सृष्टि के आरम्भ में पुरुष के अवयवों से ही ब्रह्मा ने यज्ञ किया था, यह 
भागवत आदि, पुराणां में वर्णन मिळता हे! वल्छभसम्प्रदाय के ही प्रधान 
विद्वान श्री पुरूषोत्तम जी “गोस्वामी” के नाम से जो व्याख्या मुद्रित हुई है उसमें 
“कमे ब्रह्मोद्भवम्‌? इसका अथे किया गया है कि भगवदर्थ भगवान्‌ के लिए 
कमे करने से ब्रह्म अथात्‌ भगवान्‌ का समुद्भव अर्थात्‌ प्रकटता हो जाती है ! 
अथवा कर्मरूप यह संसार ब्रह्म से उत्पन्न हुआ हे । और “ब्रह्म अक्षर समुद्भवम्‌” 
इसका अर्थ बहुत्रीहि समास से ऐसा करना चाहिए कि अक्षर का समुद्भव ब्रह्म 
अर्थात्‌ पुरूषोत्तम भगवान्‌ से हुआ हे। वद पुरुषोत्तम भगवान्‌ नित्य यज्ञ सें 
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प्रतिष्ठित हैं। अर्थात्‌ यज्ञ भी पुरुषोत्तम भगवान्‌ का 

प्रकार भिन्न-भिन्न व्याख्याएँ इन पद्मों की प्राचीन टौकाओं कदर होती हे | दे 
मान्य तिलक के मत में भो पद्यो की व्याख्या प्राय; श्री रामानुजाचाय के मता- 
नुसार ही प्राप्त होती हे । ब्रह्म शब्द से यहाँ प्रकृति का ही रहण करना चाहिए 
इस बात को उन्होंने अनेक प्रमाणोँ और युक्तियों से भी सिद्ध किया है! महा- 
भारत में अन्यत्र भी ऐसे वर्णन आते हैं--वे ही प्रमाण रूप से उन्होंने उपस्थित 
किये हैं । हा और युक्ति यह ही है कि ब्रह्म शब्द का वेद अथे करने से “सर्वगतं 
ब्रह्म नित्यं यज्ञ प्रतिष्ठितम्‌” यह आगे की उक्ति ठोक नहीं लगती । प्रकृति अर्थ 
करने से प्रकृति जन्य सम्पूर्ण जगत्‌ यज्ञ में ही प्रतिष्ठित है अर्थात्‌ यज्ञ से ही 
उत्पन्न होता है तथा यज्ञ से ही पालित होता है। इस प्रकार यज्ञ शब्द के पूर्वोक्त 
व्यापक अथ का उनने संकेत किया है। किन्तु वेदोक्त सम्पूर्ण यज्ञ प्रक्रिया का 
पूर्ण रूप से अथ समन्वय वे नहीं कर सके, यह हम पूव ही कह चुके हैं। श्री 
रामानुजाचाय ने ब्रह्म का अथे प्रकृति कर प्रकृति जन्य शरीर का जो यहाँ 
अहण किया था वैसा “तिलक” ने नहीं किया। प्रकृति ही सब कर्मों का उद्धव 
स्थान हे । यही अथ वे मानते हैं।. और वह ब्रह्म अर्थात्‌ अकृति, अक्षर पुरुष 
अथात्‌ पर ब्रह्म से उत्पन्न है, ऐसा कहकर इस काय कारण परम्परा का परब्रह्म 
पर ही विश्राम उन्होंने मान लिया हे! आगे पुनरावृत्ति रूप चक्र का वर्णन 
उन्होंने नहीं किया, उनके मत में कार्य-कारण परम्परा बताना ही चक्र है। यह 
उनके व्याख्यान से सिद्ध होता हे । : 


श्री विद्या वाचस्पति जी के मतानुसार जो इन पद्यों की वैज्ञानिक रूप में 
व्याख्या होती है उसका भी दिग्दर्शन करा देना यहाँ उचित होगा। उनके मत 
का संक्षिप्त वर्णन हम प्रथमाध्याय में कर आये हैं कि वे अव्यय, अक्षरं और क्षर 
नाम के तीन पुरुष मानते हैं। पुरुष में ज्ञान और कमे दोनों भाग रहते हैं। 
उनमें कमे भाग ही यज्ञ शब्द का वाच्याथ है! अव्यय पुरुष से यज्ञ द्वारा ही 
अक्षर पुरुष, और उससे यज्ञ द्वारा ही क्षर पुरुष का प्रादुभोव होता है। आगे 
भी सब सृष्टि यज्ञ से ही चलती रहती हे जिसका कि सक्षिप्त वणन हम “सह 
'यज्ञाः प्रजाःरष्ट्वा” इत्यादि पद्य की व्याख्या में कर आये हैं। ओर विशेष 
स्पष्टीकरण पन्द्रहबं अध्याय में तीनों पुरुषों के निरुपण में होगा। अस्तु! 
यहाँ उनके मतानुसार इस प्रकार व्याख्या हे कि अन्न से भूत, पजन्य से अन्न 
इत्यादि जो काय-कारण की परम्परा कही गई हे वह सब कारण से कायको 
उत्पत्ति भो यज्ञ द्वारा ही समझना चाहिएं। भूत शब्द का भी व्यापक अथ 
है। - जड़चेतनात्मक सब दृश्य ही भूत शब्द के अर्थ में अनुप्रविष्ठ हैं। ये सब 
भूत अन्न से होते हैं। इसका स्पष्टीकरण यों होगा कि जड़चेतनात्मक सब 
पादार्थों में से कुछ भाग प्राणरूप से बाहर जाता रहता-हैं। और उसकी पूर्ति 
के लिए कुछ भाग और जगह से प्रत्येक पदाथ को मिलता रहता है। यहो 
` गति और आगति अथात्‌ अपने अंश का बाहर जाना और आये हुए पदाथे 


४७ 
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पूर्ति होना यज्ञ शब्द का व्यापक अथे है । इसी के कारण प्रत्येक 
से उस प्रतिक्षण परिवर्तन होता रहता है, और वह परिवतन जब प्रकट रूप 
में आ जाता हे तब हम उस पदार्थ को 'पुराना दो गया! शब्द से कह देते हैं। 
अस्तु ! वह बाहर से आया हुआ अंश ही प्रत्येक पदाथ का अन्न हे। उसी से 
वह पदार्थ स्थिर रहता हे ओर नये-नये पदार्थों को उत्पन्न करता रहता हे। 
यह नये पदार्थ की उत्पत्ति भी सवेत्र होती रहती है। जैसा कि लोहा से किट्ट 
बन जाता है, काष्ठ से घुन बन जाता है. इत्यादि ! इस तरह सब भूता की 
उत्पत्ति अन्न से ही होती है! वह अन्न पजेन्य से उत्पन्न होता हे। यहाँ 
पर्जन्य पद को उदाहरण मात्र समझना चाहिए । जिस प्रकार मेघ में वर्षा होकर 
पृथ्वी में नये-नये पदार्थं उत्पन्न होते हैं, इसी प्रकार भिन्न-भिन्न स्थानों कों 
चन्द्रमा, सूये आदि से अन्न मिलकर नये-नये भूतो की उत्पत्ति होती रहती हे 
अन्न से भूत अर्थात्‌ आ्राणियों की उत्पत्ति जो प्राचीन व्याख्याकार ने लिखी हे 
बह.भी यज्ञ द्वारा ही समझनी चाहिए । हमारे जठर में स्थित वैश्वानर अग्नि 
में हम जो अन्न की आहुति नित्य देते हैं, उस अग्नि से उस सोमरूप अन्न में 
परिवर्तन होकर जो रस-रुधिर, माँस आदि बनते जाते हैं वह भी सब यज्ञ 
का ही प्रभाव है। अग्नि अपने से आहुत सोम में परिवर्तन कर उसे नये- 
नये रूप देता है, यही यज्ञ है? जिसका कि वर्णन पूव में किया जा चुका 
है। वर्षो होकर उससे अन्न की उत्पत्ति होना भी यज्ञ प्रक्रिया के आधार 
पर ही है। क्योंकि प्रथ्वी में स्थित अग्नि पर वर्षा के जल की आहुति होकर 
ही सब तृण औषधि आदि की उत्पत्ति होती है। अस्तु ! यह सब यज्ञ प्रक्रिया 
प्रकृति ही चछाती रहती है। इसलिए इन सब को प्राकृत यज्ञ कहा जा 
सकता है। वह पर्जन्य अर्थात्‌ मेघ भी प्रधान भूत, यज्ञ से ही उत्पन्न होता 
है। सूयं किरणों के आकर्षण द्वारा समुद्र आदि जढाशयों का जल रूप 
सोम जो खींच कर ऊपर छाता है वही घनी भूत होकर मेघ रूप में परिणत हुआ 
करता है। जब तक वह सूक्ष्म रूप में किरणों में व्याप्त रहता हे तब तक 
उसे सूर्य किरणों का गर्भधारण कहा जाता है। वही जब घनीभूत हो जाता 
है तो वायु द्वारा विश्लेषण होकर एथ्वी पर गिर पड़ता हे । मलुस्म॒ति आदि 
में “आहुत्याप्यायते सूयः” इस आहुति का भी यही अभिप्राय हे । (यदि 
मनुष्य कृत्‌ यज्ञ में जो आहुति होती हे उसी से अभिप्राय होता तो वतमान 
युग में जब अगिन होत्र व दर्शपूणंभास यज्ञादि अति विरल हो गए हैं. तब 
बृष्टि अत्यल्प होनी चाहिए थी। किन्तु अकृति द्वारा यज्ञ तो बराबर होता ही 
. रहता है, इसलिए बृष्टि आदि कायं भी यथावत्‌ चलते रहते हैं। हाँ! यह 
अवश्य हे. कि इस' प्राकृत यज्ञ की सहायता करने के लिए वा उस प्राकृत यज्ञ 
को यदि किसी देश काळ में वह अपने वा अपने देश के विपरीत होता हो तो 
उसमें परिवतेन कर उसे अपने अनुकूल बना लेने के लिए मनुष्यों में द्विजातियों 
को भी जो कि-उस विद्या को जानते हैं उन्हें भी यज्ञ करने को शाख ने विशेष 
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रूप से आज्ञा दी है। जैसा कि किसी देश में किसी समय प्राकृत यज्ञ द्वारा 
अदृष्टि होने का अवसर हो तो काये इष्टि के द्वारा वहाँ बृष्टि करा दी जाय। 
इसी अकार कहीं अति वृष्टि का प्रसंग हो तो अपने यज्ञ द्वारा वहाँ सम भाव से 
ही दृष्टि को सम्भव कर दिया जाय। मनुष्य कृत यज्ञ की प्रथा आजकल 
विछुप्त वा अत्यल्प रह जाने के कारण कहीं अति बृष्टि और कहीं अवृष्टि का 
भय अधिक मात्रा में देखा जाता है। अस्तु ! प्रकृत में भगवान्‌ ने उस प्राकृत 
यज्ञ का ही संकेत किया हे। वह यज्ञ कमे से होता है। यहाँ कर्म पद से 
अभिप्राय उस मूल तत्त्व रूप कम से है जो जगत्‌ का आदि कारण है । रस 
ओर बल नाम के मूल दो तत्त्व जगत्‌ के उत्पादक माने गए हैं, उनमें बल का 
परिणाम ही कमे है और वही यज्ञ रूप में परिणत होकर जगत्‌ चक्र का उत्पादन 
व पालन करता है । वह कमे ज्रह्ममय ही उद्भूत होता है । अर्थात्‌ सदा ब्रह्माव् 
ही रहता है। कभी स्वापदशा में और कभो प्रकट दशा में । उसका अभाव 
नहीं होता वह भी ब्रह्म की तरह सास्वत ही है। यहाँ ब्रह्म पद का अमि- 
प्राय क्षर पुरुष से हे। क्योंकि अक्षर को आगे उसका भी कारण बताया है । 
त्तर पुरुष कमे प्रधान हो है, और उसी में पूर्वोक्त बल क्रिया रूप में प्रकट होता 
है। इस अभिप्राय से कमे को ब्रह्म समुद्भव अर्थात्‌ क्षर पुरुष में प्रकट होने 
वाला कहा ग्या। वह क्षर पुरुष अक्षर पुरुष से प्रादुभूत होता है। इस 
प्रकार इस काय कारण की परम्परा का विश्राम आदि भूत अक्षर पुरुष पर ही 
जाकर होता है। अक्षर से क्षर, उससे कमें, उससे यज्ञ, उससे पन्य, उससे 
अन्न और अन्न द्वारा भूतों की उत्पत्ति, पूर्वोक्त रूप में यह चक्र सदा चलता 
रहता हे। वा अक्षर पुरुष ही स्वयं क्षरित अथात्‌ नाशवान्‌ न होता हुआ भी 
जिस प्रकार क्षर पुरुष द्वारा सब भूतों को उत्पन्न करता है, इसी अकार्‌ कम को 
प्रादुभूत करता हुआ उसकी परम्परा रूप यज्ञ को भी चळाता है। कायं कारण 
की परम्परा रूप चक्र जो यहाँ बताया गया वह अक्षर पुरुष से ही चलता हे। 
अक्षर पुरुष ज्ञान कमंमय है। उसके कमयोग से ही प्रपञ्च की सृष्टि होती 

। उसका प्रादुर्भाव जिस अव्यय पुरुष से होता है वह तो काय कारण 
परम्परा से उदासी न रहता हुआ केवल आल्म्बन मात्र है। किन्तु आलम्बन 
व आधार होने से उसी को सब का कत्ता-धत्तो माना जाता है। जैसा कि 
सप्तमाध्याय से आगे भगवान्‌ अपने स्वरूप व्याख्यान में स्पष्ट करेंगे। ओर 
इन पुरुषो का स्फुट: रुप से व्याख्यान पन्द्रहवं अध्याय में किया जायगा। 
अस्तु ! इसी कारण सर्वत्र व्याप्त उस.अक्षर पुरुष को यहाँ यज्ञ में ही प्रतिष्ठित . 
बताया गया है। यज्ञ द्वारा ही संसार उत्पन्न और पालित होता है। एवं 
संसार में ही प्रतिष्ठित हम उस अक्षर पुरुष को जान सकते हैं। इस प्रकार 
इस चक्र को जानकर जो उसका अनुवत्तन नहीं करता अथोत्‌ स्वयं भी शास्त्रोक्त 
कम करता हुआ उस यज्ञ के परिचालन में सहयोग नहीं देता उसका जीवन व्यथे 
है। वह पापी योनियों में ही चक्कर काटता हुआ सदा इस चक्र में हो घूमता 
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` रहता है। इस चक से : उद्धार नहीं पा सकता। अर्थात्‌ युक्ति का भी भागी 


इसलिए कम की आवश्यकता का उपदेश यही भगवान ने 
ja से आरम्भ कर यहाँ तक दिया कि जगत्‌ चक्र रूप यज्ञ 
के निर्वाह के लिए प्रत्येक पुरुष को कर्म अवश्य करना चाहिए और वह केवल 
अपनी बुद्धि से विचार कर नहीं, किन्तु शास्त्रोक्त मागे से ही करना चाहिए। 
क्योंकि मनुष्य की बुद्धि अस्थिर होती है, वह कभी विपरीत ज्ञान भी करा देती 
है। विपरीत ज्ञान से यदि कमे किया जायगा तो वह विपरीत ही फल उत्पन्न 
करेगा । इसलिए शाख्रानुसार और कम के साथ.सङ्ग अर्थोत्त्‌ आसक्तिन 
रखते हुए केवछ संसार चक्र परिचालन रूप यज्ञ के लिए जो कस किया जायगा 


बह कमी बन्धन में डालने वाला नहीं होगा। अपितु बुद्धि को स्वच्छ करता - 


४ संन्यास की ओर ध्यान न देकर 
हुआ मुक्ति का कारण बनेगा । इसलिए तुम्हें कम सन्यास 
कर्म मार्ग में ही प्रवृत्त रहना चाहिए और तुम्हारे लिए जो शाख विहित कमे 
युद्ध है वह अवश्य करना चाहिएं। युद्ध न करने से जगत्‌ चक्र परिचालन में 
जिस प्रकार बाधा उपस्थित होगी उसका विवरण हम “यज्ञाथात्‌ कसणोन्यत्र 
श्लोक की व्याख्या में कर आये हैं ॥१६॥ 
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उनचासवां-पुष्प 


यस्त्वात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्शच मानवः । 
आत्मन्येव च संतुष्टस्तस्य कार्य न विद्यते ॥१७॥ 


नैव तस्य कृतेनाथों नाकृतेनेह कश्चन । 
न चास्य सर्वभूतेषु करिचदर्थव्यपाश्रयः ॥ १८।। 
तस्मादसक्तः सततं कायं कर्म समाचर । 
असक्तो झाचरन्‌ कर्म परमाप्नोति पूरुषः ॥१६॥ 


अध्याय के आरम्भ में भगवान्‌ ने कहा था कि मैंने दो प्रकार की “निष्ठा 
बताई हैं। सांख्य मागे वालों की ज्ञानयोग से, और कमंयोग वालों की कमयोग 
से। इस प्रकार दो विभाग बताकर कर्मयोग की निष्ठा का ही वणन आरम्भ 
कर दिया। और यहाँ तक कमयोग की उचितता पर ही पूरा बल दिया। 
अब प्रश्‍न यह होता है कि सब दशाओं में कमे करना ही आप आवश्यक समझते 
हैं तो फिर सांख्य मागे वा ज्ञानयोग निष्ठा आपने किनके लिए बताई। इस 
प्रश्‍न का उत्तर देने को भगवान्‌ सांख्य मागं वा ज्ञानयोग निष्ठा के अधिकारी 
का निरुपण संक्षेप में करते हैं. कि जो पुरुष केवल आत्मरत हो गया दै. अथात्‌ 
आत्मानन्द का ही सदा अनुभव करता है, उसी से रमण अर्थात्‌ आनन्द भोग 
करता रहता है। और आत्मा में ही तप्त रहता है। अथात्‌ अपनी तपति के 
लिए बाह्य विषयों की उसे कोई आवश्यकता नहीं रहती, वह अपने आप हो 
तृप्त रहता है। जब आवश्यकता न हो तो स्वयं ही तृप्ति का अनुभव होता 
रहता है। आवश्यकता ही विषयों की ओर प्रवृत्ति कराती है। आवश्यकता 
जिसे नहीं है वह तो स्वयं ही ठ है। इसके अतिरिक्त उसे अपने सन्तोष के 
लिए भी किसी बाह्य वस्तु की आवश्यकता नहीं होती। वह आत्मा सें अथात्‌ 
अपने आप में ही सन्तुष्ट रहता है। ऐसे पुरुष के लिए कोई कतव्य नहीं हे । 
अर्थात्‌ जगच्चक्र रूप यज्ञ जो पूव श्लोकों में बताया हे वह चले या न चले, 
इससे उसे कोई प्रयोजन नहीं । इसलिए यज्ञाथे कमे करना भी उसे आवश्यक 
. नही है॥१७॥। | [ 

ऐसे पुरुष को कर्म करने से कोई लाभ नहीं, और बिना किए उसे कोई 
हानि नहीं। इससे यह सूचित करते हैं कि नित्य-नैमित्तिक कमे न करने से 
जो संसारी पुरुषों को दोष लगता है, जिसे शाख में “अकरणजन्य प्रत्यवाय 
, कहा गया वह उसे नहीं लगता । कम का अधिकारी यदि कमे न करे तो उसे 
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प्रत्यवाय अर्थात्‌ पाप होता है। किन्तु वह ज्ञानी पुरुष तो कमे के. अधिकार 
से ही क या इसलिए उसे कोई “प्रत्यवाय” नहीं लगता । कदाचित्‌. 
कहो कि पुबे जो भूतोत्पत्ति आदि का चक्र बताया गया है उसके लिए तो उसे 
भी कर्म करना आवश्यक ही होगा तो इसके लिए उत्तराध में कहते हैं कि उसे 
ब्रह्मा से लेकर तृण पर्यन्त प्राणियों से अथवा आकाश प्रथ्वी से भी कोई प्रयोजन 
लेना देना नहीं है! वह किसी का व्यपाश्रय अर्थात्‌ आधार नहीं रखता। 
उसके लिए सब बराबर हैं। उसे किसी से कुछ लेना-देना नहीं, इसलिए चक्र 
भी चले या न चले इसकी भी उसे चिन्ता नहीं है, कहीं व्याख्या में ऋृत-अकृत 
शब्दों को मित्र-अमित्र शब्दों की तरह परस्पर विरूद्ध अथ के वाचक मानकर 
यह अर्थ भी माना है कि उसे पाप या पुण्य कुछ नहीं होता। वह कृतकृत्य हो 
चुका, अब उसे और कुछ भी संसार से लेना-देना नहीं है ॥१८॥ 


इन दो श्लोकों से पूर्वोक्त सांख्य मागे के अधिकारी का निरूपण किया 
गया। ऐसा ही पुरुष सांख्यमाग का अथौत्‌ केवळ ज्ञानयोग का अधिकारी 
होता है। यही बात “यस्तु” इस “तु” पद से सूचित की गई है । तु पे 
प्रयुक्त होता है जहाँ पूवे प्रकरण से कोई नई बात कहनी हो । अबतक कमंयोग 
का ही प्रतिपादन चौथे शलोक से यहाँ तक किया गया है । अब आगे ज्ञानयोग का 
अधिकारी कहना था इसलिए यहाँ “तु” पद देकर पूर्वंप्रकरण से विच्छेद का 
संकेत कर दिया गया। अर्थात्‌ “जो तो ऐसा ज्ञानी है” उसे कमं की आव- 
श्यकता नहीं। इस प्रकार प्राचीन व्याख्याकार इन दो श्छोकों से सांख्यमाग के 
अधिकारी का ही निरूपण मानते हैं। और उसे किसी कर्म से प्रयोजन नहीं 
है, इसलिए उसे भगवान्‌ संन्यास मार्ग का ही अधिकारी कहते हैं। अक्तिमागं 
के व्याख्याता भी इन श्लोकों .से यही तात्पय निकालते हैं कि वह सब कमं 
छोड़कर केवळ भगवत्‌ प्रेम में लीन हो जाय। किन्तु लोकमान्य तिलक ऐसा 
नहीं मानते । उनकी युक्ति है कि आगे के श्छोक में जो “तस्मात्‌” पढ्‌ आया 
है, जिसका तात्पय है कि इसलिए तुमको भी अशक्त होकर अपना कतेन्य पालन 
करना चाहिए। उसका कुछ भी सम्बन्ध नहीं जुड़ता। पूर्व श्लोकों में यदि 
कमसंन्यास बता दिया जाता तो इसलिए तुम्हें कम करना चाहिए इसका सम्बन्ध 
कैसे हो सकता था। श्री शंकराचाय आदि व्याख्याकारों ने यह तात्पय लगाया 
है कि ऐसे आत्मरत ज्ञानी पुरुष को ही संन्यास मागे का अधिकार है । तुम 
अभी वैसे नहीं हो इसलिए तुम्हें कमयोग के द्वारा पहले अपनी चित्त शुद्धि ही 
करनी चाहिए। किन्तु तिळक का मत हे कि ऐसा अथं करने में “तस्मात? पद 
को छगाने के लिए “तुम ऐसे नहीं हो” इस अथे का वा इसके वाचक पद का 
अध्याहार करना पडेगा । इसलिए वह अथे स्वारसिक नहीं रहता । स्वारसिक 
अथ वही होता है जो बिना किसी अध्याहार के सीधा ही पदों से प्रकाशित होता 
हो। इसके अतिरिक्त आगे के पद्यां में जो भगवान्‌ ने जनक आदि का दृष्टान्त 
दिया दै वह भी उपपन्न नहीं होगा। क्योंकि राजर्षि जनक तो परम ज्ञानी ये . 
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यह सब पुराण आदि में प्रसिद्धि है। उनका किसी से कुछ लेना देना नहीं था 
उनका यह वाक्य असिद्ध हे कि “मिथिलायां प्रदीप्तायां न मे का ॒ 
अथात्‌ सम्पूणं मिथिला भी यदि जल जाय तो मेरा क्या जला ? अर्थात्‌ मैं 
ममत्व रहित हूँ । मेरा कुछ हे ही नहीं। तब सब मिथिला के जळ जाने पर 
भी मेरी क्या हानि होगी ! इस प्रकार के परम ज्ञानी जनक भी कर्म करते थे 
यह दृष्टान्त आगे के पद्म में भगवान्‌ ने दिया है। यही क्यों, आगे चलकर वे 
अपना भी दृष्टान्त देते हैं कि मुझे तो कमे करके कुछ भी लेना नहीं है। फिर 
भी में कम करता ही रहता हूँ। यदि प्रयोजन होने से इन श्लोको में कर्म 
संन्यास का हद प्रतिपान मान लिया जाय तो इन इष्टान्तों की कोई संगति नहीं 
बैठती । इसके अतिरिक्त लोकमान्य तिलक ने इसके समान ही योग वासिष्ठ 
ओर गणेश गीता के भी श्लोक उद्धृत किये हैं. जिनमें यह स्पष्ट किया गया है 
कि ऐेसे ज्ञानी पुरुष को न्‌ कम करने से कोई लाभ है, और न करने से कोई 
हानि ही है। अ्थोत्‌ कमे करना न करना सब उसके लिए समान ही है तो फिर 
कस न क्रने का ही हठ क्यों किया जाय! यही क्यों न माना जाय कि उसके 
लिए कमं करना न करना समान है। तो भी वह शास्र मर्यादा पालन के छिए 
शास्त्रोक्त कम करता ही रहे । योग वासिष्ठ का वह पद्य जो श्री तिलक ने यहाँ 
उद्धृत किया हे वह यों है- 


ञस्य नार्थः कर्मत्यागैः नार्थः कर्मसमाश्रयैः । 
तेन स्थितं यथा यद्यत्तत्तथेव करोत्यसौ ॥ 


इसका अथ हे कि ऐसे ज्ञानी पुरुष को कम छोड़ देने से भी कोई लाभ 

या हानि नहीं, ओर क्स करने से भी कोई लाभ वा हानि नहीं, तब वह अपना 
भ्यास सिद्ध कम जैसा करता था वैसा ही करता रहे। अर्थात्‌ प्रारब्ध 
कमं की समाप्ति तक शरीर धारण तो उसे करना ही पड़ेगा, यह वेदान्त दशन 
में स्पष्ट माना गया हे कि पूणा ज्ञान हो जाने पर भी जिन आरब्ध कर्मों से यहद 
शरीर बना हे वे कमं जब तक समाप्त न हो तब तक यह शारीर बना ही रहेगा । 
आरब्ध कर्मों के समाप्त होने पर शरीर छूट कर उसे विदेह कैवल्य प्राप्त 
होगा। इसमें चक्रश्रमी का दृष्टान्त भी वहाँ दिया जाता है. कि जैसे कुम्भकार 
अपना चक्र चलाते समय जितना बल लगा दिया उसके चक्र रोक देने पर भी 
वह बल जब तक समाप्त न हो तबतक चाक घूमता ही रहेगा। आजकल तो 
इसका दृष्टान्त और भी स्फुट से हमें . प्राप्त होता है कि बिजली के करेन्ट से जो 
पंखा घूसता है करेन्ट बन्द कर देने पर भी जितना करेन्द पंखे में प्रविष्ट ह्दो 
चुका उतने क्षण तक पंखा घूमता ही रह्देगा। इस प्रकार जब आरब्ध कमं को 
समाप्ति तक शरीर धारण करना ज्ञानी के छिए भो आवश्यक ही है ओर जबतक 
` शारीर धारण करेगा तबतक उसके उपयोगी भोजन, पान, शयन आदि कम भी 
उसे करते ही रहना होगा, तब फिर अन्य शास्त्रोक्त नित्य नैमित्तिक कर्मा के छोड़ 
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आजह क्यों ! वह भी कमे करता रहे, इससे इन्द्रियाँ अपने २ “काय 
नड न । गणेश गीता का भी यह इळोक श्री तिलक ने उदूधृत किया है-- 
बु र 
| किश्विदस्प न साध्य स्यात्‌ सवजन्तुष सवदा । 
` अतो ऽसक्ततया भूप कतव्यं कमे जन्तुभिः ॥ 


' इसका भी अर्थ यही हे कि किसी प्राणी से ज्ञानी पुरुष को कुछ भी साधन. 


वह बिना आसक्तिके कमे करता ही रद्दे। स्पष्ट है कि 
Tse संथा मिलता है। और वहाँ लाभ, हानि न 
होने पर कमे करना ही जब स्पष्ट कहा हे। तब इन सब बचनों के साथ 
एक वाक्यता करने के लिए गीता का भी यही आशय लगाना चाहिए कि यद्यपि 
उसे कर्म करने, या न करने से कोई लाभ वा हानि नहीं हे, तथापि पू्वोभ्यास 
के अनुसार वह कर्म कत्तों ही रहे यही उचित हे । 


_ श्री विद्या वाचस्पति जी ने भी इन पद्यो का “शीषेककाण्ड” में यही शीर्षक 
दिया है कि-- 
उपेचाबुद्धिसहङृतकर्मणामनासक्तिकृतत्वादवन्धनत्वाददुष्टत्वस्‌ ! आत्मा- 
ः रामस्यात्मपरायणस्य विषयानासक्तस्य बहिलफियात्रायागुपेचाबुद्धौ, अपेक्षा 
बुद्धिमूलक संस्कारोदयासंभवादुबन्धनस्यात्म ज्ञानोपयिकस्य कम्मण; 
परित्यागानौचित्यम्‌ ॥ 


इसका भी तात्पये यही हे कि उपेक्षा बुद्धि से जो कर्म किये जाँय उनमें 
आसक्ति नहीं होती। क्योंकि आसक्ति का कारण अपेक्षा बुद्धि ही है। और 
अनाझक्ति अथात्‌ बिना छगन के किये हुए कमे बन्धक नहीं होते। इसलिए 
उन कर्मा को दूषित नहीं कहा जा सकता । जो पुरुष आत्मा में ही रमण करता 
हे अर्थात्‌ आत्म ज्ञान का ही परम आनन्द जिसे प्राप्त हो चुका हे उसकी बाहर 


की लोक यात्रा में उपेक्षा बुद्धि ही रहती है । इसलिए उसे कोई कमं बन्धन में - 


नहीं डाळ सकते। क्योंकि कमं के बन्धन में अपेक्षा बुद्धि ही कारण दै। 
जबकि उसे किया हुआ कमे भी बन्धन में नहीँ छाळेगा तब कमं छोड़ने का ही 
आग्रह क्यों करे ? शरीर यात्राथे कम जिस प्रकार करता है उसी प्रकार शास्त्रोक्त 
नित्य नैमित्तिक आदि कम भी करता रहे । परित्याग करना अनुचित ही हे। 
इस प्रकार विद्या वाचस्पतिः जी भो कर्मसंन्यास इन पद्यो का प्रतिपाद्य नहीं 
मानते यही सिद्ध होता हे। किन्तु यहाँ प्रश्न यह होगा कि यदि गीता में 
सिद्धावस्था में भी कम संन्यास का कहीं प्रतिपादन नहीं किया तो पञ्चमाध्याय 
के आरम्भ में यह अजुन का प्रश्‍न केसे बनेगा कि आप कमं संन्यास और कर्मे- 
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योग दोनों कहते हैं। एक बात ही निश्चय करके कहिए जिससे मेरा 
हो। इस प्रश्न से यही स्पष्ट होता हे कि तीसरे और चोथे अध्याय शमी 
भगवान्‌ ने कमसंन्यास और कमेयोग दोनों का ही अधिकार भेद से प्रतिपादन | 
किया हवै । इसलिए यही मानना उचित होगा कि पूण ज्ञान हो जाने पर भो 
अपनी रुचि के अनुसार मेरे दोनों ही मागे नियत हैं। कोई जनक आदि की 
तरह उस अवस्था में भी कमं करते रहते हैं। और कोई श्री शुक देव जी आदि 
की तरह सवथा कम छोड़ देते हैं। लोकयात्राथं कर्मों का तो संन्यास मार्ग 
वाले भी निषेध नहीं करते। इसलिए इन पद्यां का यदि कर्म संन्यास में भी 
प्राचीन व्याख्याताओं की तरह आश्रय मान छिया जाय तो भी कोई क्षति नहीं 
है। अर्जुन को भगवान्‌ ने कमेयोग का ही उपदेश दिया यह तो सभो 
व्याख्याकार मानते हो हैं । क्योंकि अजुन अभोतक सिद्धावस्था आप्त नहीं 
कर सका था। अस्तु । इस अकार श्छोक नम्बर १९ का प्राचीन व्याख्याताओं 
के अनुसार यह अगर कि संन्यास मागे वा ज्ञानयोग उनके लिए हे जो कि केवळ 
आया ही तृप्त ओर सन्तुष्ट होकर संसार से सबंथा उपेक्षा कर चुके हैं तुम 
अभी वैसी अवस्था में नहीं पहुँचे हो। इसलिए तुम अनासक्त होकर अपने 
कत्य वणोश्रमोचित कर्मों को करते रहो। अनाशक्ति पूर्वेक कर्म करते रहने 
“ से मनुष्य परम प्राप्य अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता हे। . उसे मोक्ष प्राप्ति 
में अनासक्त कर्मों के कारण कोई बाधा नहीं होती और श्री तिळक के अनुसार 
इसकी व्याख्या इस प्रकार होगी कि पूर्व पद्यो के कथनानुसार ज्ञानी पुरुष को 
अनासक्त होने के कारण कम बन्धन में नहीं डाळते इसलिए तुम भी अनाशक्त 
होकर अपने कतव्य कमे करते रहो। अनासक्त कमे करने से पुरुष परमप्राप्य 
मोक्ष को प्राप्त कर छेता है। महाभारत के टीकाकार श्री नीळ कण्ठ जी भी - 
ऐसा ही अथे मानते हैं। मोक्ष प्राप्ति प्राचीन व्याख्याताओं के मतानुसार चित्त- 
शुद्धि होकर ज्ञान प्राप्ति पूर्वेक संन्यास से होगी, ओर .ढोकमान्य तिळक के 
मतानुसार इस कमेयोग से हो व्यवसायात्मक बुद्धि पूर्ण पुष्ट हो जाने पर मोक्ष 
प्राप्ति हो जायगी । मध्य में कम संन्यास की आवश्यकता न होगी । आगे के-- 


“करमणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादय!”? | 


इस अधं श्लोक को भी श्री विद्या वाचस्पति जी ने इसी के साथ जोड़ा 
है। इसका अर्थ यही होगा कि जनकआदि राजर्षियों ने कम से ही सिद्धि 
प्राप्त की थी। इस प्रकार जनकादि का दृष्टान्त देकर यह यज्ञाथे कमे करने 
का प्रकरण पूणां कर दिया गया। अब आगे ढोक संग्रह के छिए कमे करने 
का प्रकरण आरम्भ होता है । तात्पये यही है कि जब फल की कोई इच्छा ही 
न हो तो कोई भी पुरुष कमे क्यों करेगा? क्योंकि लोक में तो यही देखा 
जाता है कि फळ की इच्छा से ही कमं करने की भी इच्छा होती है, न्याय शास्र 
में भी फलेच्छा को उपायेच्छा के अति कारण माना जाता है अथोत्‌ जैसे कोई 


४८ 
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भोजन की इच्छा करता है तब उस इच्छा के द्वारा ही उसे रसोई 
om र इच्छा होती हे। ओर उस इच्छा से आत्मा में प्रयत्न आरम्भ 
होकर शरीर, वाणी आदि की चेष्टा होने लगती ६। जब पहले फल को इच्छा 
हीन होगी तो उपाय की इच्छा भी क्यों होगी ! ओर आत्मा में प्रयत्न भी 
उत्पन्न न होगा तो शरीर आदि की चेष्टा हो क्यों होगी, और कोई भी काम केसे 
किया जायगा ? इस अश्न का उत्तर गीता में दो प्रकार से दिया गया है, एक तो 
यज्ञ अर्थात्‌ संसार चक्र के परिचालन के उद्देश्य से कम करना चाहिए, स्वाथ 
बुद्धि से नहीं। और दूसरा उत्तर यही दिया जायगा कि लोक संग्रह के लिए 
बिना स्वार्थ बुद्धि के भी कमं करना चाहिए। लोक संग्रह की व्याख्या अग्रिम 


पद्यां में की जायगी। 
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कमेणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि संपर्यन्कतुंमईसि ॥२०॥ 
यद्यदाचरति भ्रष्ठस्तत्तदेवेतरो जनः। 
स यत्म्रमाणं ङुरुते लोकस्तदनुवर्तते ।।२१॥ 


प्रथम श्लोक के पूर्वाधे का अथ असङ्गगतः पूव श्लोक की व्याख्या में लिखा 
जा चुका है कि जनक आदि राजर्षियों ने कमं से ही सिद्धि प्राप्त की थी ! अर्थात 
उन्होंने सिद्धि आप्त करने के छिए भी कमे त्याग नहीं किया, और सिद्धि अर्थात 
पुणे ज्ञान निष्ठा आप्त हो जाने पर भी वे अनासक्त रूप से कमे करते ही रहे! 
यहाँ क्षत्रिय जनक का दृष्टान्त देने से कई व्याख्याकार ऐसा भी प्रसंग उठाते हैं 
कि क्षत्रिय वैश्य को संन्यास का अधिकार नहीं है! श्रुति में भी संन्यास के 
विधान में ब्राह्मण पद आया है और कई स्सृतियो में भी ऐसा स्पष्ट कहा गया 
हे कि ब्राह्मण के लिए चारों आश्रम हैं। क्षत्रिय के लिए वानप्रस्थानान्त तीन, 
वैश्य को दो, और शूद्र फे लिए एकमात्र गृहस्थाश्रम ही है ! उन व्याख्याकारों 
के अनुसार इस पूर्वा का व्याख्यान इस भकार होगा कि पूव शछोकों में जब 
यह अभिप्राय भगवान्‌ ने व्यक्त किया कि पूण ज्ञानी हो जाने पर ही कमे संन्यास 
होता है । तुम अभी वैसी स्थिति में नहीं हो इसलिए कम मत छोड़ो। इस 
पर अजुन के मन में यह शंका हुई कि मैं पूणे ज्ञानी अभी न हुआ सही किन्तु 
जिज्ञासु तो हूं! अर्थात्‌ ज्ञान आप्त करने की इच्छा तो हे ! उस इच्छा में भी 
कमे प्रतिबन्धक होंगे! इसलिए मुझे भी कमं छोड़ ही देने चाहिए! इस अभि- 
प्राय को समझ कर भगवान्‌ पूव के राजषिंयों का दृष्टान्त दिखाते हैं कि जनक 
आदि राजर्षियाँ ने ज्ञान प्राप्त करने के लिए भी कम नहीं छोड़े! तथा ज्ञान प्राप्त 
हो जाने पर भी कम त्याग नहीं किया ! तुम भी क्षत्रिय हो, इसूलिए तुम्हें भी 
उनका ही अनुकरण करना चाहिए! अथात्‌' वणोश्रमोचित कम करते हुए ही 
ज्ञान प्राप्ति का यत्न करो ! कमे छोड़ने काःविचार मत करो ! कुछ न्याख्याकारों 
ने ऐसा भी प्रसङ्ग उठाया है कि संन्यास कें चिह्न दण्ड, कषाय आदि धारण 
करना ही क्षत्रिय के लिए निषिद्ध है! वैराग्य हो जाने पर कम त्याग तो जड़ 
भरत आदि क्षत्रिय भी करते ही आये हैं! और वार्तिककार ने स्पष्ट लिखा है 
कि क्षत्रिय आदि भी संन्यास कर सकते हैं। कोई-कोई व्याख्याकार वातिक, 
कार की उस उक्ति को प्रौढिवाद मात्र कहते हैं! अस्तु। यह सब प्रसङ्ग यहां 
अप्रस्तुत सा है! हम पूर्वे कह आये हैं कि दोनों ही मार्गों में शिष्टों के ( शिष्ट 
पुरुषों के) दृष्टान्त हैं। श्री शुकदेव जी आदि ने विरक्त हो जाने पर कम परि- 
त्याग किया। और जनकादि पूणं ज्ञानी होने पर भी कम करते हो रहे! 


कमयो 


भगवान्‌ अर्जुन को कमयोग में ही प्रवृत्त करना चाहते हैं इसलिए उस मागे के 
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जनक आदि का दृष्टान्त उपस्थित किया, यही यहाँ सीधा व्याख्या सागं है! 
क्षत्रिय के अधिकार-अनधिकार की बात उठाना यहाँ अस्तुत प्रतीत नहीं होता! 
सिद्धि शब्द के अथे में भी न्याख्याकारों का मतभेद है। कई व्याख्याकार ज्ञान 
निष्ठा प्राप्त कर लेना ही सिद्धि शब्द का अर्थ मानते हैं। अर्थात्‌ जनक आदि 
ने कर्मयोग के द्वारा ही ज्ञान-निष्ठा प्राप्त की ! और कई व्याख्याकार सिद्धि शब्द : 
का अथे मोक्ष ही मानते हैं। और “कमणा” इस तृतीया विभक्ति को सहाथ 
में मानते हैं। अर्थात्‌ जनक आदि ने कमे के साथ ही मोक्ष प्राप्त किया ! 
अथौत्‌ मोक्ष पर्यन्त कम नहीं छोड़े! लोकमान्य-तिळक दूसरे पत्त में ही हैं। 
उनका सिद्धान्त यही है कि पूण ज्ञान प्राप्त हो जाने पर भी कम नहीं छोड़ना 
यही भगवान्‌ का उपदेश है । | 
उत्तराद्धं से दूसरा प्रकरण आरम्भ होता है। कमें करने में एक कारण 
कह चुके कि जगत्‌ की रक्षा के लिए यज्ञ चक्र चलाना आवश्यक हे । इसलिए 
कसे करना ही चाहिए। यज्ञाथे किया हुआ कमे बन्धन में डालने वाला नहीं 
होता। अब कम करने का दूसरा कारण बताना आरम्भ करते हैं कि लोक 
संग्रह पर दृष्टिपात करते हुए भी कम करते रहना आवश्यक है। उत्तराद्धे में 
जो “अपि” शब्द आया है बही अकरण विभाग को सूचित करता है। अर्थात्‌ 
लोक संग्रह को देखते हुए भी तुम्हें कम करना चाहिए। यहां लोक-संग्रह शब्द 
का अथ व्याख्याकाराँ ने भिन्न-भिन्न प्रकार से किया हे। श्री शंकराचार्य 
कहते हैं. कि लोकों की कुमाग में प्रवृत्ति का रोकना ही लोक संग्रह है। श्री 
रामानुजाचाय ने लोक संग्रह का अथे लोक-रक्षा किया है । महाभारत के 
- टीकाकार श्री नील-कण्ठ जी सब लोगों को स्वधमे में प्रवृत्त करना ही छोक-संग्रह 
मानते हैं। श्री विद्यावाचस्पति जी कहते हैं कि विद्वान्‌ से लेकर अपठित तक 
सब प्रकार के लोगों की स्थिति का निर्वाह ही लोक-संग्रह है । अभिग्राय सबका 
एक ही है, भिन्न-भिन्न शब्दों में उसे व्यक्त किया गया है। ४ 


संग्रह शब्द का अथं है इकट्ठा करना । इसका प्रकृत में अभिम्राय होगा 
कि सब लोगों को इकट्ठा करना, अर्थात्‌ अपने साथ चलाना। ज्ञानी पुरुष 
का यह भी कृतव्य हे कि वह अन्य लोगों को भी अपने आचरण द्वारा शिक्षा 
देकर अपने साथ चलावे । केवल अपने आप ही सिद्धि प्राप्त कर गया औरों 
कौ कोई परवाह नहीं, ऐसा स्वार्थ बिचार उसे नहीं करना. चाहिए। अपितु 
सब्‌ छोग ही अपने अपने अधिकारानुसार चलते हुए सिद्धि प्राप्त करें। ऐसी 
सव हित भें प्रवृत्ति रखना ही ज्ञानी का मुख्य कतव्य है। वह जैसे अपने आप 
सुधरा इसी प्रकार औरों को भी सुधारे। यही सच्चा ज्ञानीपन है। औरों का 
सुधारना केवल वाणी से उपदेश देकर ही पूरा नहीं होता अपितु अपने आचरण 
द्वारा सबको शिक्षा देना ही सच्चा सुधार करना है। यही अभिप्राय आगे के 
पद्य में स्पष्ट किया गया है कि जो जाति कुछ वा विद्या में श्रेष्ठ अथोत्‌ सबसे उच्च 
श्रेणी का माना जाता है, वह जैसा आचरण करता है उसी के अनुसार इतर जन 
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अर्थात्‌ साधारण पुरुष भी आचरण किया करते हैं। घई - 
कारों ने श्रति-स्सृति के समान सदाचार को मा 
का भी जैसा अभिप्राय श्रेष्ठ विद्वान्‌ पुरुष ने समझा वैसा ही उसके कथनानुसार 
सबंसाधारण जनता समझती है। यही बात द्वितीय कक के उत्तराद्धे में कही 
गई है कि श्रेष्ठ पुरुष जिसको प्रमाण मानता है सब लोग उसी का अनुवर्तन 
करते हैं। अर्थात्‌ उसी के साथ चळते हैं। इससे सवसाधारण के लिए श्रेष्ठ पुरुष 
का विचार अर्थात्‌ सदाचार ही धर्म निशेय का मुख्य साधन है। यह सूचित 
किया। श्रुति और स्मृति का क्या अभिप्राय है यह विषय भी सर्वसाधारण के 
लिए गूड है। सब लोग श्रुति-स्प्ृति शास्त्रों का अभिप्राय नहीं समझ सकते । 


उनके लिए धर्म-निणेय का मुख्य द्वार यही रहता है कि जो जाति कुछ 
वा विद्या में श्रेष्ठ माने जाते हैं उनके कथन और आचारण से शिक्षा प्राप्त करे | 


इस कथन से भगवान्‌ का अभिप्राय यही है--कि तुम उत्तम कुल के 

विद्वान्‌ होने के कारण श्रेष्ठ माने जाते हो। यदि तुम इस कप 
के अवसर पर भी अपना धमे छोड़ दोगे तो तुम्हारा अनुकरण कर और अन्य 
साधारण ढोग भी समय पर अपने धर्म का आचरण छोड्ने रूगेंगे। और 
- इससे समाज में एक प्रकार का बिप्लव हो जायगा। मान लो कि सवसाधारण 
लोग यही समझ लें कि युद्ध करना बुरा है इसमें अपने पराये का ध्यान न.रख 
` कर मार-काट करनी पड़ती हे और इससे बड़े-बड़े अनथ होते हैं। इसलिए 
युद्ध नहीं करना चाहिए। तो इसका परिणाम क्या होगा ? यही कि दुष्ट-उदण्ड 
लोगों को भय न रहेगा और ये यथेच्छाचार कर समाज को सताने लगेंगे ।. 
शिष्ट लोग उन्हें दण्ड देंगे नहीं। तब समाज में कितना विप्लव फैल जायगा। 
और समाज एक प्रकार से उच्छुल्लल होकर पतन को ओर आगे बढ्ने ठगेगा । 
तुम अपने धार्मिक उच्च विचारों के कारण युद्ध छोड़ रहे हो यह बात सबकी 
समक में न आयेगी, वे समानतः युद्ध को बुरा समझने लगेंगे। ओर समाज 
में अव्यस्था हो जायगी । इसलिए ज्ञानी पुरुष का भी यह कर्तव्य होना चाहिए 
कि सवसाधारण को सन्माग की शिक्षा देने के लिए अपने आप अपने धमं से 
विसुख न हो स्वघमौचरण अवश्य ही करता रहे । 


इस प्रकार आसक्ति छोड़कर केवल लोक संग्रह की दृष्टि से किया हुआ 
कसे बन्धन में नहीं डालता ! बन्धन में डालनेवाली आसक्ति होती है! अना- 
सक्ति अर्थात्‌ उपेक्षा बुद्धि से किया हुआ कमं बन्धन में नहीं डालता ! 


लोकमान्य तिलक इस प्रकार की प्राचीन व्याख्या में यह दोष देते हैं कि 
इससे तो सिद्ध होगा कि त ढोंग सिखाते हैं। मन में कुछ ओर हो ओर 
आचरण ओर प्रकार का किया जाय यह तो ढोंग हुआ। इसलिए लोक संग्रह 
का अर्थ वे और ही प्रकार का करते हैं! लोक शब्द केवल मनुष्य का हो 
बाचक नहीं, यह व्यापक शब्द है। इसमें देवता, पिट आदि मनुष्य योनि से 
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ऊपर के प्राणी और पशु, पक्षी, कीट, पतंग आदि मनुष्य योनि से नीचे के प्राणी 
भी समाविष्ट हो जाते हैं। इन सबका संग्रह अर्थात्‌ रक्षा करना ज्ञानी पुरुष 
का आवश्यक कर्तव्य है! क्योंकि ज्ञान से वह एकात्मभाव पर पहुँच चुका है । 
जब सब जगत्‌ में एक आत्मा ही व्यापक है तब जिस प्रकार हम अपने शरीर 
की रक्षा का प्रयत्न करते हैं। इसी प्रकार एकात्माभाव जानने वाले को सब 
जगत्‌ के प्राणियों की रक्षा करना आवश्यक हो जाता दै। इसी बुद्धि से अर्थात्‌ 
सब जगत्‌ के प्राणियों के पालन-पोषण आदि के लिए ज्ञानी को भी कम करते 
रहना चाहिए। उसका अपना स्वार्थ चाहे कुछ भी न हो किन्तु सम्पूणं जगत्‌ 
ही जब उसके स्वशब्दाथे के भीतर आ गया तो उन सबका रक्षण भी उसका 
स्वार्थ ही है। इसलिए जगद्‌ रक्षार्थ ( जगत्‌ की रक्षा ददतु) उसे कम करते 
रहना चाहिए। किन्तु इस व्याख्या में तो पुनरुक्ति हो जायगी। पहले यज्ञाथ 
कमे करने का उपदेश विस्तार से हो चुका है। ओर यज्ञ शब्द के अथं में 
सम्पूर्ण जगत्‌ के प्राणियों की रक्षा का समावेश हो चुका है। तब लोक-संग्रह 
शब्द से भी यदि बही सब जगत्‌ की रक्षा कही जाय तो यह तो पूर्वे की बात 
को दुहराना ही हुआ! और लोक मान्य तिलक भी इस बात को मान चुके 
हैं कि यहाँ अपि शब्द से प्रकरण भेद हो गया है । तब यहाँ ढोक शब्द के 
अथे में केवळ मनुष्यों का ही ग्रहण करना उपयुक्त होगा। आगे के पद्यो में 
-जो विवरण किया जाता है कि श्रेष्ठ पुरुष जो काम करता हे उसी का अनुकरण 
सब लोग करते हैं इत्यादि वह भी मनुष्यां पर भी घट सकता हे । पशु, पक्षी, ' 
कीट, पतंग आदि मनुष्य का अनुकरण नहीं करते । इससे पूर्वोक्त व्याख्या हो 


. उचित प्रतीत होती है। हाँ! . गीता रहस्य के ग्यारइवें प्रकरण में जो एक 


दूसरी व्याख्या उन्होंने ध्वनित की है वह उपयुक्त हो सकती हे। उसका सारांश 
यह है कि सामान्य मनुष्यों को शिक्षा देने के लिए ज्ञानी पुरुष को भी कमं करना 
चाहिए। ज्ञानी यदि सबंथा कम छोड़ दे तो सामान्य मनुष्य किसका अनुकरण 
करेंगे। सामान्य मनुष्यों में अनुकरण की तो प्रवृत्ति होती ही हे। जेसा कि 
आगे के पद्य में स्पष्ट कहा जा चुका है। ओर यदि अज्ञानी पुरुष का ही अनु- 
करण सवे-साधारण जनता करेगी तो इससे उलटा अनथ वा अन्याय बढ़ेगा । 
क्योंकि अज्ञानी पुरुष तो स्वयं कई जगह अज्ञानवश धोखा खायगा तब उसका 
अनुकरण करनेवाले भी धोखे में ही पड़ेंगे । इसलिए अज्ञानी पुरुष का अनुकरण 
तो अनुचित होगा और ज्ञानी कमे करेगा नहीं, तब अनुकरण किसका किया 
जाय ! इसलिए ज्ञानी पुरुष को भी यही उचित हे कि अपना स्वार्थ जिसे 
छुद्र स्वाथ कहा जा सकता हे वह न रहने पर भी लोक शिक्षाथं शास्त्रोक्त कसे 
करता रह्दे। ऐसे कम को उपेक्षा जनित होने के कारण बन्धकता नहीं होती 
यह कह चुके हैं। इस प्रकार की व्याख्या में पूर्वीपर सब संगति लग जाती 
हदै । ओर कोई पुनरुक्ति भी नहीं होती । छोक-संग्रह शब्द का व्याख्याकारों का 
अथ छोक-रक्षा रूप भी समन्वित हो जाता है । 
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न मे पार्थास्ति कतंव्यं तरिषु लोकेषु किंचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वरतं एव च कर्मणि ॥२२॥ 
यदि ह्यहं न वतेये जातु कर्मण्यतंद्रितः | 
मम वर्त्मानुवतन्ते मनुष्याः पार्थ सवशः ॥२३॥ 
उत्सीदेयुरिमे लोका न छ्या कर्म चेदम्‌ । 
संकरस्य च कर्ता स्याञ्चपइन्यामिमाः प्रजाः ॥२४॥ 
सक्ताः कर्मण्यविद्वांसो यथा ढुर्वन्ति भारत । 
कुर्याहिद्वांस्तथासक्तश्रिकीपुरलोकसंग्रहय्‌ ॥२४॥ 
न बुद्धिभेदं जनयेदज्ञानां कर्मसङ्गिनाम्‌ । 
जोषयेत्सवकर्माणि विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥२६॥ 


ज्ञानी पुरुष भी क्षुद्र स्वाथे न रहने पर भी कर्म करता रहे, इस अंश में 
भगवान्‌ अपना उदाहरण देते हें कि हे पाथ । मेरा तीनों लोकों में कुछ भी 
कर्तव्य नहीं है। क्योंकि किसी अप्राप्त वस्तु को प्राप्त करने के लिए ही मनुष्यों 
का कतव्य हुआ करता है सो झुमे कुछ भी अप्राप्त नहीं हे। जिसे कि प्राप्त 
करने के ढिए कुछ कतव्य हो। फिर भी मैं कमे में प्रवृत्त ही रहता हूँ ॥२२॥ 


भगवान्‌ कृष्ण अपनी ईश्वरावतारता प्रगट करते हुए ही यह कहते हैं। 
इसका समन्वय दोनों ही रूपों में समझना चाहिए। ईश्वर रूप सवंत्र व्यापक 
है। सब हो जगत्‌ के पदार्थ ईश्वर के रूप में अन्तर्गत हो जाते हैं। जैसा 
कि आगे सप्तमाध्याय में स्पष्ट किया जायगा। तब ईश्वर को कुछ भी जगत्‌ 
का पदाथ अप्राप्त नहीं कहा जा सकता। और अवतार रूप में भगवान्‌ कृष्ण 
को भी सब प्रकार का ऐश्वय प्राप्त है, इसलिए यहाँ भी कोई वस्तु प्राप्त करने की 
अभिलाषा नहीं। इसके अतिरिक्त अवतार रूप में भी भगवान्‌ कृष्ण पूरा 
ज्ञानी हैं। इसीलिए इन्हें पूणांवतार कहा जाता है। पूरण ज्ञानी को कोई वस्तु 
प्राप्त करने की . अभिलाषा होती ही नहीं, क्योंकि राग-द्वेष उसमें नहीं रहते। 
फिर भी वे लोक शिक्षार्थ कमे करते ही रहते हैं। कम में प्रवृत्त रहने का अन्वय 
भी दोनों रूपों में समझना चाहिए। ईश्वर भी जगत्‌ को उत्पन्न करना, उसका 
पालन करना और समय पर संहार करना, ये कमे करता ही रहता हे। ओर 
अबतार दशा में भगवान्‌ कृष्ण तो सब प्रकार के कम करते थे । यह सब पुराणों 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


३, २२-२५ ] ( ३८४") | 
मे स्पष्ट हो है। यदि बिना किसी प्रयोजन के के न किया जाय अर्थात्‌ जैसा 
कि पूर्व कह आये हैं कि पहले फळ की इच्छा होती हे, उससे फिर उपाय की 
इच्छा होती है, तब उस इच्छा से प्रयत्न आरम्भ होकर शरीर का कम दा | 
यही नियम सबंत्र लगाया जाय तो ईश्वर के कमे बन ही नहीं सकते। क्योंकि 
वहाँ फल की इच्छा स्वथा असम्भव है। ओर ईश्वरावतारो के भी कम नहीं 
बन सकते, क्योंकि पूण ज्ञानी होने के कारण उन्हें भी फलेच्छा (फल को इच्छा) ` 
नहीं हो सकती । तब यही कहना पड़ेगा कि पूर्वोक्त नियम ईश्वर व ईश्वरावतारों 
` पर लागू नहीं होता। भग्वान्‌ कृष्ण यह उपदेश करते है कि यहाँ व्यापक 
दृष्टि से काम ढेना चाहिए। अर्थात्‌ ईश्वर या ईश्वरावतारों पर यह नियम 
लागू नहीं, यही मात्र न कहकर ज्ञानी आत्माओं पर यह नियम छागू नहीं, ऐसा 
ही समझना चाहिए। इसलिए ज्ञानी को भी यज्ञाथ व लोक संग्रहाथ कम 
करते ही रहना चाहिए। भले ही इसमें उसका अप्राप्तप्राप्ति रूप अपना स्वाथ 
नहो। 
आगे के दो पद्यो में भगवान्‌ अपने कमे में भवृत्त न होने पर दोष दिखाते - 
हैं कि यदि मैं आंळ्स्य छोड़कर कभी कमे में भवृत्त न होऊँ अर्थात्‌ कम छोड़ 
बैहँ--तो सब मनुष्य सब प्रकार मेरे ही मागे का अनुशरण करते हैं इसलिए वे 
भी कमे छोड़ बैठंगे'। इसलिए मेरे कमं न करने पर जगत्‌ के सब लोग कम 
छोड़ देने के कारण नष्ट हो जायेंगे। और (स्त्रियों की रक्षा रूप कम न करने 
के कारण) उनमें वर्ण संकरता फैल जायगी ओर उस संकरता का फेलाने वाला 
मैं ही कह लाउँगा । इस प्रकार सब प्रजा का उपहनन अथोत्‌ अकाल 
में नाश मेरे ही द्वारा होगा । एक प्रकार से मैं ही सबका उपहनन करने 
वाला बनूँगा ॥२३-२४॥ | 


इन पद्यों को भी ईश्वर और ईश्वरावतार दोनों पर ही समझना चाहिए। 

हमारे शाखा में ऐसा माना गया है कि जीव: जो कुछ मानस, वाचिक, वा 

शारीरिक कमे करता है, वह ईश्वर की ही प्रेरणा से करता है। ईश्वर ही पूव | 

कर्मानुसार किसी को शुभ कायं में और किसी को अशुभ कार्यों में लगाया करते 

। तब यह प्रेरणा रूप कमं भी ईश्वर का ही हुआ। यदि ईश्वर प्रेरणा रूप 

के न करे तो मनुष्य आदि सब प्राणियों के कमं भी बन्द हो जॉय और भोजन- 
पान आदि कमें न करने से उनका विनाश अवश्यंभावी हे । 


, इस पक्त में “ममवत्मानुवतन्तेः का यही अर्थ समझना होगा कि मेरे 
प्रेरणा रूपी व्यापार का अनुशरण सब लोग करते हैं ? अर्थात्‌ मेरी प्रेरणा से 
- ही सब लोग काम करते हैं। वह प्रेरणा रूप कर्म यदि मैं न करूँ तो सबका 
नाश हो जाय। ओर यदि ईश्वर प्रेरणा न देकर सब आणियों को स्वतंत्र रूप 
'से कम करने के लिए छोड़ दे तो अज्ञानवश मनुष्यावि बुरे कर्मों को ही अधिक 
रूप में करने लगें। इससे वणे संकरता आवि दोष समाज में बढ़ जाय और 
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प्रजाओं का उपहनन हो जाय । अन्तर्यामी रूप से ईश्वर नियंत्रण 
है इसीलिए दुराचार में प्रवृत्ति प्रायः नहीं होती । ला || अवतार में तो 
इसकी व्याख्या स्पष्ट ही हे कि ईश्वरावतार में मुझको सब ही लोग श्रेष्-आद सं 
: मानकर मेरा अनुकरण करते हैं यदि मैं कमे न करूँगा तो मुझे आदर्श मानकर 
और लोग भी कम छोड़ देंगे। तब भोजन-पान आदि कर्म छोड़ देने से सबका 
नाश अवश्यंभावी होगा यदि भोजन-पान आदि स्वाभाविक कर्म न छोड़कर 
केवळ झाखोक्त धर्माधम आदि कर्मों का ही परित्याग करें तो भी धर्म छोड़ देने 
के कारण पाप बढ़ कर वे नाश की ओर अवश्य चले जाँयगे। और ख्रियो की 
रक्षा पर ध्यान न देने के कारण वर्ण संकरता भी अवश्य फैल जायगी। इस 
प्रकार प्रजाओं का उपहनन होगा और ईश्वरावतार रूप में मैं ही प्रजा के हनन 
का कत्तों माना जाऊँगा। इसलिए ईश्वर रूप में वा ईश्वरावतार रूप में मेरा 
कमं करना आवश्यक है। यही समझ कर मैं कम करता रहता हुँ । मेरे समान 
ही-सुके आदश मानकर ज्ञानी पुरुषों को भी कम करते ही रहना चाहिए। 
यहाँ तक यह शंका होगी कि क्या लोक शिक्षा के लिए ज्ञानी पुरुष भी अपने 
आप को अज्ञान में फँसादे यह उचित होगां ? चाहे शिक्षा के लिए ही सही कर्म 
में ळगने पर तो कमे उसे अज्ञान में घसीट ही लेगा, जैसा कि जड़-भरत की कथा 
में पुराणों में प्रसिद्ध हे कि भरत महाराज राजपाट छोड़कर गंगा तट पर आश्रम 
बनाकर रहते थे और तत्त्व चिन्तन में ही अपना समय लगाते थे। अकस्मात्‌ 
एकं दिन एक गर्भवती हरिणी गंगातट के उपरि भाग से पैर फिसल जाने के 
कारण नीचे गिरी ओर ऊपर से गिरने के कारण उसके गर्भ का बच्चा तो बाहर 
निकल आया और उस हरिणी की मृत्यु हो गई। इस अकार उस बच्चे को 
निराश्रय देखकर दयावश भरत महाराज उसे उठा लाये ओर दुग्ध आदि 
पिलाकर उसका पालन-पोषण करने लगे। धीरे-धीरे उस हरिण के बच्चे में 
इनका प्रेम हो गया । निरंतर उसकी चिन्ता रहने लगी कि बच्चा कहाँ गया ! 
उसे कोई भेड़िया आदि मार न डाले। यों निरंतर चित्त का बन्धन उसके 
साथ होता गया। उन्हीं दिनों में इनकी. मृत्यु का समय आ गया। सत्युके 
समय बह हरिण शिशु आँखों में आँसू भरता हुआ इनकी तरफ देख रहा था, 
ओर ये भी प्रेमवश उसकी तरफ ही टक-टकी लगाये हुए थे। मृत्यु के समय 
जिस ओर चित्त लग जाय उसी जन्म में प्राणी को जाना पड़ता है यह भगवदू | 
गीता के अष्टम अध्याय में कहा जायगा । उस प्रकृत नियम के अनुसार भरत 
हरिण का जन्म मिल गया । किन्तु साधना कर रहे थे इस कारण हरिण के 
जन्म में भी पूवं जन्म की स्मरति बनी रही । आगे फिर उत्तम ब्राह्मण कुछ में जन्म 
प्राप्त कर ये जन्म से ही विरक्त रहे । सवे रूप से कमे परित्याग कर इन्होंने मुक्ति 
पाई, कमे त्यागकर जड़, उन्मत्त आदि की तरह विचरते थे । _इसीलिए जड-भरत 
कहलाये इत्यादि । इनको कथा विस्तार से पुराणों में. वर्णित है। इससे यही सिद्धू 
होता है कि चाहे दया-वश या उपकार, लोक शिक्षा आदि के वश में होकर भी कम 
४९ ः 
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करता रहे तो माया अपनी ओर घसीट ही लेती है। तब ज्ञानी पुरुष भी अज्ञान 
में पडकर फिर बन्धन में आ जायगा। इस शका के निवारणाथ ज्ञानी और 
अज्ञानी की प्रबृत्ति का भेद भगवान्‌ अग्रिम य बताते हैं कि हे भारत! 
अविद्वान्‌ अर्थात्‌ अज्ञानी लोग जिस प्रकार कम में आसक्ति रखकर पूण मनो- 
योग से कर्म करते हैं विद्वान्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष अनासक्त होकर लोक संग्रह 
करने की इच्छा से उसी प्रकार कमे करता रहे। तात्पय यह हे कि बाहर से 
कार्य करने कां स्वरुप ज्ञानी और अज्ञानी दोनों का एक सा ही दिखाई दे। 
किन्तु बुद्धि में इतना भेद हे कि अज्ञानी पुरुष आसक्त होकर कमे करते हैं उन्हें 
फल की आशा रहती है और उसी आशा के प्रभाव से उनका मन भी उस कमं 
के साथ बँधा रहता है कि कहीं इसमें त्रुटि न हो जाय कि जिससे हमें फळ से 
बंचित होना पड़े । 


किन्तु ज्ञानी पुरुष अनासक्त होकर कमे करे। उसके मन का इस कर्म 
के साथ कोई बन्धन न हो, फल को आशा तो इसे छोड़ ही देना चाहिए। 
इसीहिए कमे में त्रुटि होने का भी कोई भय ज्ञानी को नहीं रहता। द्वितीयाध्याय 
के “नेहाभिक्रमनाशो5स्ति” इत्यादि पद्य में कहा जा चुका है कि कमे योगी को 
कर्म को त्रुटि आदि से कोई हानि नहीं. होती ? यहो बात योग-वासिष्ठ में 
वसिष्ठ महर्षि ने राम को उपदेश देते हुए भी कहा है कि-- 


बहिःकृत्रिम संरस्भोऽभ्यन्तःसंरम्भ वर्जित; । 
कर्त्तावहिरकर्तान्तलोे केविहर्‌ राघव ॥ 


अर्थात्‌ हे राघव ! इस प्रकार कर्म करो कि बाहर से तो छोक (लोग) 
ऐसा समझें कि इनका कम में बड़ा आवेश हे किन्तु भीतर मन में बिल्कुल 
आवेश न हो। इस प्रकार बाह्य लोगों की दृष्टि में तो तुम कत्ता सममे जाओ 
किन्तु भीतर मन, बुद्धि से अकत्तों ही बने रहो। इस प्रकार लोक में रहते हुए 
विहार अर्थात्‌ सब प्रकार के कर्माचरण करते रहो । 


लोकमान्य तिलक ने जो यह दोष इस व्याख्या पर लगाया है कि यह 
तो एक प्रकार का ढोंग हो गया। भगवान्‌ तो अजुन को ढोंग नहीं सिखाते थे | 
सो यह दोष यहाँ नहीं समझना चाहिए। ढोंग उसी का नाम है कि-अपनी 
- प्रतिष्ठा जमाने के लिए अपने छोटे से कायं को बहुत बड़ा करके दिखाया जाय | 
इसे ही संस्कृत में व्याज कहते हैं। और शास्त्रों में निव्योज धर्माचरण का 
उपदेश दिया जाता है। इस ढोंग या व्याज का यहाँ कोई सम्बन्ध नहीं; क्योंकि 
फल व प्रतिष्ठा की इच्छा ज्ञानी पुरुष को रहती हो नहीं, वह तो भीतर से अना- 
सक्त रहता हुआ भी लोक शिक्षाथे लोगों को अपनी आसक्ति दिखाता है, मन 
में उत्तम भाव रहते हुए भी बाहर उनका प्रकाश न करना ढोंग या व्याज के 
बिल्कुल विपरीत है। ढोंग या व्याज में तो मन में उत्तम भाव न रहने पर 
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भी बाहर उनका प्रकाश करने की चेष्टा की जाती हे और यहाँ मन 
में उत्तम भाव रहने पर भी उनका प्रकाश नहीं किया जाता यह ढोंग 
द्य Fi विपरीत काय ८। इसीलिए अगवान ने लोक संग्रह का धपरेश 
याहे। 


श्री मधुसूदन सरस्वती आदि ने इन पद्यो की ब्याख्या का एक यह भी 
मार्गे बताया है कि छोक संग्रह का उपदेश तो पूर्वे के साथ शछोकश्में ही पूर्ण हो 
चुका। आगे भगवान्‌ ने यह बताया है कि शिष्टाचार को धम में प्रमाण सब 
स्मृति-कारों ने माना है। तदनुसार शिष्टाचार देखते हुए भी तुम्हें कमे करना 
चाहिए। ओर शिष्ट रूप से ही अपना दृष्टान्त उपस्थित किया है कि में लोक 
में शिष्ट रूप से स्वीकृत हूँ और मैं कमे में लगा हुआ हूँ, इसलिए मेरा अनुशरण 
करते हुए तुम्हें सी कमे करते रहना चाहिए। किन्तु इस पद्य के अन्त सें 
“च्िकीषुलोकसंग्रहम्‌” पद्य आये हैं. इससे यह स्पष्ट सिद्ध होता है कि यहाँ तक 
लोक संग्रह का ही प्रकरण चढ रहा हे। इसलिए प्रकरण भेद की व्याख्या 
यहाँ संगत प्रतीत नहीं होती ॥२४॥ 


यहाँ यह प्रश्‍न होगा कि ज्ञानी पुरुष को लोक दिखावे के लिए कमे करने 
की क्या आवश्यकता है! जो ज्ञानी नहीं हैं उनको यही क्यो. न समझा दिया 
जाय कि जो ज्ञान साग में प्रवृत्त हैं वा ज्ञानी हो चुके हैं उन्हें कर्म नहीं करना 
चाहिए। किन्तु तुम लोग अभी वैसे नहीं हो इसलिए तुम कम-माग में ही रहो। 
तुम्हें अभी कमें छोड़ने की आवश्यकता नहीं, इस उपदेश से ही काम चल 
जायगा फिर लोक-शिक्षार्थ ज्ञानी पुरुष भी कमं बन्धन में पड़े, इसकी क्या आव- 
श्यकता है ? इस शंका फे निवारणाथ भगवान्‌ कहते हैं कि जो अज्ञान वश . 
आसक्ति पूवंक कम कर रहे हैं उनमें बुद्धि भेद पैदा नहीं करना चाहिए, अपितु 
मुक्त होकर अर्थात्‌ कमं योग मागे से कम करते हुए विद्वान्‌ उन्हें कर्म मागे 
में ही प्रवृत्त रहने दें, और उनसे कमं ही कराते रहें यही उचित माग हे। 
च का यह भी अथे हो सकता हे कि कमं में ही उनकी प्रीति उत्पन्न 
करता रहे । 


५ इसका तात्पये यह है कि सबंसाधारण लोक जो आसक्ति पूवक शाज्रोक्त 
कम माग में लगे हुए हैं “स्वगंकामों यजेत्‌” इत्यादि श्रुति वचना के अनुसार 
फलाशा से ही कमे करते हैं “यह मेरा कतव्य है” इसका फल यह मैं भोगूँगा 
इत्यादि उनकी बुद्धि में भेद पैदा न करावे। अर्थात्‌ जैसी उनकी बुद्धि हे वैसी 
ही रहने दे उसे अन्यथा न करे। यदि उनसे यह कहा जायगा कि तुमने जो 
मारो लिया हे वह अशुद्ध है इससे जो फल मिलेगा वह अल्पकाल में ही नष्ट 
होने बाला होगा । उत्तम तो यह है कि तुम आत्म-ज्ञान के लिए प्रयत्न करो 
ओर कमे छोड़ो तो उनकी श्रद्धा विचलित दो जायगी और वे शाखोक्त कम भी 
छोड़ बैठंगे । अशुद्ध अन्तःकरण में ज्ञान व जिज्ञासा का उदय होगा नहीं, तब, 
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के रहे न उघर॑ के दोनों तरफ से गिर कर य च्छाचारी बन जायँगे 
जोर जी पूर्ण पतन हो जायगा। इसलिए सव साधारण का हित इसी में 
है कि वे जो शास्रोक्त कमे करते हैं. उसी में उनकी प्रीति बढ़ाई जाय। और 
राने: शनेः उनसे कमे का नहीं अपितु फलाझा का त्याग कराया जाय। इस 
प्रकार जब उनका अन्तःकरण शुद्ध हो जायगा के आत्मज्ञान के अधिकारो 
बन जाँयगे और क्रमशः जिज्ञासु वा ज्ञानी बन सकगे। यह हित-साधन तभी 
हो सकता है कि ज्ञानी पुरुष भी उनके समान ही कस करता रहे। इसे देखकर 
उनकी भी कर्म में अधिक-अधिक प्रीति बढ़ती रहे । ब्रह्मज्ञान के वाचिक उपदेश 
से तो उलटा फल होगा। अशुद्ध अन्तःकरण में ऐसे भाव आ जायेंगे कि सब 
में ही ब्रह्म व्यापक दै तब दूसरे का जो धन है उसमें और हमारे धन में कोई 
भेद नहीं । हम दूसरे का धन व वस्तु ळे लें तो उसमें दोष क्या ! इस प्रकार 
चोरी की अवृत्ति का प्रोत्साहन होगा। वा जैसे किसी कवि ने लिखा हे कि $-- 


हेव सवमितिवेद विदो वदन्ति तस्मान्नमे सखि परापर मेद्‌ बुद्धिः । 
जारेतथागुइपतो सदशोजुरागो, व्य्थकिमर्थमसतीति कदथयन्ति ॥ 


अर्थात्‌ कोई ठुराचारिणी खी अपनी सखी से कहती है कि वेदवेत्ता लोग 


* सबको ब्रह्म ही बताते हैं इसलिए मैं भी स्व ओर पर का भेद नहों समझती, 


अपने जार और घर के पति में समान ही प्रेम रखती हूँ । इस प्रकार वेद को 
आज्ञा के अनुकूल आचरण करने पर भी लोग सुमे असती व दुराचारिणी क्‍यों 
कहते हैं ? इस प्रकार की उलटी समक से उन व्यक्तिओं का वा व्यक्ति समूह 
रूप समाज का पतन ही होगा। इसलिये ऐसा बुद्धि भेद का वाचिक उपदेश 
न कर अपने आचरण द्वारा ही ज्ञानी को और लोगों की कम में प्रवृत्ति वा 
प्रीति कराने के लिए स्वयं कम करते रहना चाहिए। श्री रामानुजाचाये बुद्धि 
भेद का यह अथं करते हैं कि कमयोग से अतिरिक्त भी कोई ब्रह्म ज्ञान का 
साधन है. ऐसी बुद्धि ही कमासक्त पुरुषों में उत्पन्न नहीं करनी चाहिए । 


घैदिक सनातन मागे मै अधिकार भेद मुख्य माना गया है। जो जिस 


कमे का अधिकारी है उसे उसी कमे का उपदेश देना शुरु का कतव्य है । 


- 


अन्य अकार के अधिकारी को अन्य प्रकार का उपदेश देने का परिणाम बुरा 
.* ही होता है। यही अधिकार भेद इस पद्य में भी स्पष्ट किया गया है. कि कमे 


के अधिकारी अशुद्ध अन्तः करण मनुष्यों को एकाएक डिगाना उचित नहीं 
है किन्तु उनमें शनैः रानैः सुधार करना उनकी फलाझा छुड़ाना यही ज्ञानी 
पुरुष का कतव्य हे और यही लोक-संग्रह है । इस लिए उनके उपदेशाथ ज्ञानी 
को भी कम करना ही चाहिए । यही सब प्राचीन व्याख्याताओं का मागं है । 


लोकमान्य तिलक आचीनों के इस व्याख्या मागे पर यह दोष देते हैं कि. 
इसका तात्पय तो यह निकला कि जज्ञानियों को अज्ञानी ही रहने दिया जाय, 
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यह बात गीता को अभीष्ट हो, यह नहीं कहा जा सकता। 

का यही अथ करना चाहिए कि अपने कर्म-त्याग द्वारा रोगो निया 
आलसी न बनाया जाय। अपितु ज्ञानी स्वयं कमे करता हुआ उन्हें भी कर्म 
की शिक्षा देता रहे । अन्तिम अभिप्राय तो एक ही हुआ किन्तु बुद्धि भेद शब्द 
का अर्थ लोकमान्य की व्याख्या में ठोक नहीं बैठा। बाह्य क्रियाओं का भेद्‌ 
ही उन्होंने बुद्धि भेद माना और आगे के २९ वं रोक में भी जो विचलित न 
करने का उपदेश हे वह भी आचीनों की व्याख्या में ही सुसंगत होता है। इस 
पर पाठक विचार करल | 
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बावनवां-पुषप 
प्रकृतेः क्रियमाणानि गुशैः कर्माणि सवशः । 
अहंकारविमूढात्मा कर्ताहमिति मन्यते ॥२७॥ 
तत्ववित्तु महाबाहो शुणकर्मबिभागयोः । 


गुणागुणेघु वर्तन्त इति मत्वा न सजते ॥२८॥ 
प्रकृतेगुणसं © 
]णसंसूहाः सञ्जन्ते गुणकर्मसु। 
तानकृत्स्नविदो मंदान्कत्स्नविन्नविचालयेत्‌ ॥२६॥ 
इस प्रकार यज्ञार्थं वा लोक संग्रहाथ कमे करने से कमंबन्धन नहीं होता 
यह उपदेश भगवान्‌ ने दिया। इस पर अजुन के मन मे यह शंका होना 
स्वाभाविक है कि कर्म जब बन्धन में डालने वाला हे तो उद्देश्य दूसरा होने पर 
भी उसकी बन्धकता कैसे नष्ट हो जायगी और बन्धन में डालकर वह आत्मा 
का पतन केसे नहीं करेगा ? यह शंका समझ कर भगवान्‌ इसका तात्त्विक 
उत्तर इन पद्य के द्वारा देते हैं कि यथार्थ में आत्मा में कत्तृत्व है ही नहीं-जब 
. आत्मा में कत्तृत्व ही नहीं, आत्मा का कम से यथाथ सम्बन्ध ही नहीं तब कर्म 
आत्मा के बन्धक क्यों होंगे ? यही कहा जाता है। श्छोकार्थ यह है कि-- 
प्रकृति के गुणों से सब प्रकार के कमं किये जाते हैं। अहंकार से विमूढ 
आत्मा वाळा पुरुष अपने आपको कत्ती मान लेता है ! 


प्रकृति और माया :— 


गीता में यहाँ प्रकृति शब्द पहलछा ही आया हे । इसलिए इस शब्द का अर्थ 
यहाँ विचारना उपयुक्त होगा। सातवें अध्याय में भगवान्‌ ने पाँचों महाभूत, 
मन, बुद्धि और अहंकार यह आठ प्रकार की अपरा प्रकृति और जीवरूप परा 
प्रकृति बताई है। इनमें से महाभूतों को तो यहाँ लिया नहीं जा सकता क्योंकि 
महाभूतो के गुण तो शब्द, स्पशं, रूप, रस, गंध हैं। ये तो कर्मों के विषय होते 
हैं। अर्थात्‌ इन पर कमे किए जाते हैं, ये कम के कत्ती नहीं। और जीव को 
जो परा प्रकृति कहा है वह भी नहीं लिया जा सकता क्योंकि इस पद्य में यही 
तो प्रतिपादन करना है कि जीव में वास्तबिक कत्तत्व नहीं, बुद्धि हीन लोग 
उस पर आरोपित करते हैं। फिर यदि पूर्याध में प्रकृति पद से जीव हो ढे 
छिया जाय तो जीव पर ही मुख्य कत्व आ जायगा तब पूर्वार्ध और उत्तरां 
में परस्पर विरोध हो जायगा। अहंकार को आगे इस विमूढता का कारण. 
बतलाया है इसलिए कर्मों का कर्तृत्व उस पर भी नहीं माना जा सकता ! 
र बुद्धि शेष रहते हैं। चे ही प्रकृति शब्द से लिये जाँय, यह 
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सांख्य दशन में प्रकृति ही स्वतंत्र रूप से जगत्‌ का उ 
सब प्रकार के कर्मों का कत्तृत्व उसी पर हे । पुरुष हो कम के सा 
निळेप रहता है। प्रकृति वहाँ सत्व, रज, तम तीन गुणों का ही नाम है उनके 
द्वारा ही कम होते हैं। अथांत्‌ उन गुणों पर ही वास्तविक कर्त्व है। यहाँ 
भी प्रकृति के गुणों को ही मुख्य कत्तो बताया गया हे इसलिए सांख्योक्त प्रकृति 
का अहण भी यहाँ के प्रकृति पद से प्राप्त होता हे! किन्तु प्रकृति गुण-इन 
शब्दों से प्रकृति ओर गुणों से भेद बताया गया। बह सांख्य प्रक्रिया में नहीं 
घटता क्‍योंकि वहाँ तीनों गशुणों का नाम ही प्रकृति है। उनमें जब तक साम्य 
रहे तब तक वे प्रकृति नाम से कहे जाते हैं। इसलिए सांख्योक्त प्रकृति का यहाँ 
म्हण करने पर भी 'अकृति के शुण' इस षष्ठी विभक्ति का स्वारस्य नहीं रहता 
यह अड्चन है । दूसरी बात यह हे कि अकृति को स्वतंत्र रूप से गीता में नहीं 
स्वीकार किया गया। आगे सप्तमादि अध्यायों में वणन आवेगा कि मेरी 
अध्यक्षता में प्रकृति चराचर जगत्‌ को उत्पन्न करती है। इससे यही सिद्ध 
होता है कि सांख्य की अक्रिया गीता को मान्य नहीं है। इसलिए भो प्रकृति . 
शब्द का सांख्योक्त प्रकृति अथ करना उपयुक्त न होगा। 
उपनिषदों में माया को ही प्रकृति कहा जाता है !-- 


“सायान्तुप्रक्ृतिं विद्यान्मायिनं तु स्य 


० 
भगवत्‌ गीता में भी माया और प्रकृति दोनों शब्द आये हैं। वहाँ जगत्‌ 
हप रूप से प्रायः प्रकृति का निदेश हे और मोहकता रूप में प्रायः माया का 
शहे। कहीं-कहीं एक ही पद्य में माया और प्रकृति दोनों शब्द आये हैं। 
इन सवका विशेष विचार उन पद्यों की व्याख्या में ही होगा! मायाको भी 
गीता में गुणमयी कहा गया हे ओर अन्तिम अध्यायो में इन गुणों का विशेष 
रूप से विवरण है । यह सव विचार वहाँ पुनः किया जायगा। यहाँ इतना 
ही कहना पर्याप्त है कि भिन्न-भिन्न व्याख्याकार यहाँ प्रकृति शब्द से कोई पूर्वोक्त 
सन, बुद्धि आदि को, और कोई माया को लेते हैं । 
आगम-शाख्र में अ्रकृति, माया और महामाया तीनों भिन्न-भिन्न प्रकार की 
मानी गई हैं । महामाया से माया की और माया से प्रकृति की वहाँ उत्पत्ति 
मानी जाती है। महामाया महेश्वर की प्रधानशक्ति है। सत्त्व, रज आदि 
तीनों गुणों का बिकास प्रकृति में ही आ कर होता है। उसीसे आगे जगतू 
बनता हे और उन गुणों पर ही कत्तंत्व माना जाता है। श्री मधुसूदन सरस्वती 
ने यहाँ प्रकृति शब्द से उस परमेश्वर की शक्ति को ही लिया है और पद्य का ऐसा 
अर्थ किया है कि प्रकृति अर्थात्‌ परमेश्वर की शक्ति के गुण अथात्‌ विकार जो 
मन, इन्द्रिय आदि हैं उनके द्वारा सब कम होते हैं। पल 
हमारे विचारानुसार गीता में जो प्रकृति शब्द का अथे स्वयं लिखा हे 
वही गीता में लिया जाना उचित होगा। इसलिए अक्ति अर्थात्‌ मन और 
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गुण, सत्व, रज, तम आदि से सब कम किये जाते हैं अथवा प्रकृति मन, 
य 000 गुण अर्थात्‌ अप्रधान रूप-उनकी प्रेरणा से ही चलने बाले 
शरीर के अवयवों से सब कम होते हैं। यह पूवाध की व्याख्या उचित होगी। 
मन, बुद्धि आदि सब ही मूल प्रकृति के काय होने से त्रिगुणात्मक हैं इसलिए 
उनके गुण सत्वादि को कहना विरुद्ध नहीं होता । सांख्योक्त प्रकृति पर भी 
गीता ने क्चृत्व माना ही है यद्यपि उसकी स्वतंत्रता से गीता सहमत नहीं हे 
तथापि कर्तृत्व प्रकृति पर है इसमें गीता की भी विप्रतिपत्ति न हों, और आगे 
सत्वादि गुणों को प्रकृति सम्भव अर्थात्‌ प्रकृति से उत्पन्न बताया गया हे । 
इसका अभिप्राय यही हो सकता हे कि जबतक तीनों गुण समान अवस्था में 
रहें तब तक उसका नाम प्तक्ृति है और उससे सृष्टि नहीं होती जब एक एक गुण 
बढ़कर दूसरों को दबाता हुआ विषमता में आता है तब ही रृष्टि का आरम्भ 
होता है अर्थात्‌ साम्यावस्था से उत्पन्न भी कहा जा सकता हे। इसी अभिप्राय 
को लेकर यहाँ भी प्रकृति का गुण भेद-निर्देश किया गया। सृष्टि का अथं 
जन्यता ही मान छिया जाय। इस प्रकार सांख्य आ ग्रहण करने 
वाळे व्याख्याकारों के मतानुसार भी संगति हो सकती है। और त्रिगुणात्मक 
होने के कारण माया और प्रकृति एक ही हैं अथवा अभियुक्त विद्वान्‌ इनमें इतना 
भेद बताते हैं कि “गुणत्रयवती-माया-गुणत्रयतु प्रक्ति? अथात्‌ माया तीनों गुण 
बाळी दै और प्रकृति तीनों गुणों का ही नाम है। इस विवरण के अनुसार 
अकृति शब्द का माया अथं करने से षष्ठी विभक्ति सुसंगत हो जाती है इसलिए 
माया अथं करना भी असंगत नहीं। सब व्याख्याआं के अनुसार तात्य 
एक ही निकलता है कि आत्मा पर मुख्य कत्तृत्व नहीं हे। क्योंकि आत्मा 
को असंग और विसु माना जाता है, उस पर क्रिया हो नहीं सकती । उस पर 
. क्रिया को लाद्ने वाळा अहंकार ही हे यह उत्तराध में कहा गया है। 


यहाँ अहंकार शब्द की भी दोनों प्रकार की व्याख्या मिळती है। सांख्य 
शास्त्र में प्रकृति से महत्‌ और उससे अहंकार की उत्पत्ति मानी ज्ञाती है । मन, 
बुद्धि ओर अहंकार तीनों का सम्मिलित नाम अन्तःकरण है। इनकी जुदी- 
जुदी वृत्तियों में अहंकार की वृत्ति यही बताई गई है कि- वाह्य किसी पदाथ 
का अपने साथ केसा सम्बन्ध है इसे बताने वाळा ही अहंकार होता है। 


उसी अहंकार का यहाँ निर्देश है यह कई व्याख्याकार, मानते हैं। उनके 
मतानुसार इसका अथ होगा कि वाह्य मन, बुद्धि आदि का भी अहंकार आत्मा 
के साथ तादात्म्य बता देता है। इससे द्रष्टा आत्मा की बुद्धि में मोह आ जाता 
ओर वह मन बुद्धि आदि के किए हुए कर्मों में अपना कटेत्व मान ढेता दै! 
अर्थात्‌ मन बुद्धि आदि भी उसे आत्म स्वरूप ही प्रतीत होते हैं तब मन बुद्धि 
आदि के कर्मों का अपने ऊपर लादना सुतरां संगत हो गया । जो व्याख्याकार 
सांख्य की प्रक्रिया का गीता में स्पर्श भी नहीं मानते उनके मतानुसार 'अहंकरणम्‌ 
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अहंकार? इस व्युत्पत्ति के अनुसार मन बुद्धि शरीरादि में जो जज्ञानवश अह 
बुद्धि हो रही हे वही अहंकार शब्द का अथे है। क डो बुद्धि आदि के 
किए हुए कर्मों को मोहब॒श आत्मा अपने किए मान छेता है। फलतः तात्पर्य 
तो दोनों का एक दी है। सांख्योक्त प्रक्रिया को छेना न छेना यही मात्र भेद है। 
इस अकार इस पद्म से भगवान्‌ ने यह बताया कि कर्मों का आत्मा से वास्तविक 
कोई सम्बन्ध नहीं, वे तो अज्ञान वश आत्मा पर आरोपित हैं. तब उनसे आत्मा 
का बन्धन ही कैसे होगा। आरोपित धम से तो उसके घमे वस्तुतः नहीं आते । 
ला अल को कोड लि क छगे तो चन्द्रमा का प्रकाश और झोतळता 
मुख में नहीं आ सकती, इसलिए कम वस्तुतः आत्मा के बन 
यहाँ समझाया गया । - डि लाला र क्य न 
न्याय शास्त्र में आत्मा को ही मुख्य रूप से कत्ती और भोक्ता माना जाता 
है। उनके मत में ज्ञान, इच्छा इत्यादि आत्मा के गुण हैं किन्तु गुण और द्रव्य 
उनकी परिभाषा में भिन्न-भिन्न हैं। इसलिए उनके बदलते रहने पर भी आत्मा 
विकारी नहीं होता । इस न्याय को परिभाषा के अनुसार यह भगवान्‌ का 
उपदेश ठीक नहीं बैठता । क्योंकि यहाँ आत्मा में वास्तविक कत्तृत्व नहीं मांना 
गया । भगवान्‌ का उपदेश तो सबको ही माननीय होना चाहिए, फिर न्याय-शाख्र 
जो कि आस्तिक दशन है इस भगवान्‌ के उपदेश के विरुद्ध क्यों जाय ? इसलिए 
न्याय-सुक्तावलीकार इस पद्य का यह अर्थ लगाते हैं कि धर्म-अधम नाम से 
प्रसिद्ध अदृष्ट दी प्रकृति है। उसके द्वारा उत्पादित जो गुण इच्छा, अयक्न आदि 
- हैं. उनसे ही कमे किए जाते हैं। इसलिए कर्मों में केवळ आत्मा का करेत्व नहीं, 
आपितु ज्ञान, इच्छा आदि धर्मा से विशिष्ट आत्मा का कत्तृंत्व है। यह अभिप्राय 
भगवान्‌ ने अठारहवें अध्याय में स्पष्ट किया हे वहाँ छः वस्तुओं के मिलने पर 
कम होता हे ऐसा कहा गया है। इसलिए केवळ आत्मा का कठेत्व मानना 
आन्ति है किन्तु यह न्याय मुक्तावलीकार का साहस मात्र है क्योंकि इसी पद्य 
में जब आत्मा को कर्त्ता मानने वालों को ह शब्द से कहा गया है तब आत्मा 
पर वास्तविक कठुत्ब मानने वालों की उक्ति केसे इसके अनुकूल हो सकती है । 
ज्ञान, इच्छा, प्रयत्नादि जब आत्मा के ही विशेष गुण माने जाते हैं. तब और 
गुणों में उनकी परिभाषा के अनुसार क्रिया हो नहीं सकती। वे क्रिया के कत्तो 
नहीं कहे जा सकते तब वास्तबिक कठेत्व तो आत्मा रूप द्रव्य पर ही आया तब 
` आत्मा पर आरोपित कतृत्व बताने वाली भगवान्‌ की यह उक्ति कैसे उनके मत 
में संगत हो सकती हे । अठारहवे अध्याय की संगति लगाने चले किन्तु इसी 
पद्य में पूर्वांध और उत्तराध का संगति उनके मतानुसार नहीं बैठती इस पर 
कोई ध्यान नही दिया इसीलिए हमने ऐसी व्याख्या करने को साहस मात्र कहा . 
। वस्तुतः .न्यायाञ्ज की कोई परिभाषा श्रुति वा गीता में नहीं मानी राई। 
वह तो दर्शन के प्रथम अधिकारियों को दशन में प्रवेश कराने का एक हार मात्र 
दै। आगे के दर्शनों में उस द्वार से आगे बढ़ने वालों के लिये उसके सिद्धान्त 
५० १ 
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दिये जाते हैं । यहाँ श्री विद्या वाचस्पति जी ने “सवाः कमोणि” इसकी 
क्या करने के लिए कर्मों के ६ भेद बताए हैं किन्तु प्रकृति में विशेष उपयोग 
न होने से और विस्तार भय से यहाँ हमने उनका विवरण नहीं किया ॥२७॥ 

प्रकार पूर्व पद्य में मूढ़तावश आत्मा पर कर्मों का आरोप बताया 

गया । आर जो तत्ववेत्ता विद्वान्‌ हैं उन्हें ऐसी रान्ति नहीं होती, वे प्रकृति के 
कर्मों को आत्मा पर नहीं लादते, यह कहा जाता है कि हे महावाहु अजुन जो 
प्रकृति के गुणां का विभाग और उन शुणों के कि कर्मा के विभाग का तत्व- 
जानते हैं वे गुणजनित इन्द्रियां गुण जनित विषयों में प्रवृत्त हो रही हैं । 


ऐसा गुणों का परस्पर खेल समझ कर अपने आप अर्थात्‌ आत्मा को 
इन गुणों से भिन्न मानते हुए कर्मों में आशक्त नहीं होते। जब कम आत्मा की 
अपनी वस्तु नहीं है वे मृति के गुणों के द्वारा ही उत्पन्न हैं तब उनमें आसक्ति 
अर्थात्‌ आत्मा का संग होने का प्रसंग ही क्या! इसलिए कमं आत्मा के धम 
नहों और कर्मों से बन्धन भी आत्मा का वास्तविक नहीं, यह सब प्रकृति के 
गुणों का ही खेळ है। यह समझने पर ही आत्मा की आसक्ति दूर होती हे ओर 
तब ही कम योग सिद्ध होता है। इसलिए कमयोग के मूळ में भी पहले तत्व 
ज्ञान चाहिए यह भी सूचित किया । 

श्री मधुसूदन सरस्वती इस व्याख्या पर यह दोष देते हें कि ऐसा ही कथन 
इष्ट था तो--“गुणकमंणोः तत्ववित्‌” इतना ही कहने से काम चळ जाता | 
तब उनके विभागों को तत्ववित्‌ इस कथन में विभाग शब्द्‌ व्यर्थ प्राय है । 
विभाग दो हैं भी नहीं। गुण और कम का विभाग तो एक ही हे फिर विभागयोः 
यह द्विवचन भी असंगत होता है । इसलिए वे इसकी ( इस पद्य की ) व्याख्या 
इस प्रकार करते हैं कि गुण और कम इनका पहले द्वन्द्व समास करना और उसे 
समाहार इन्द्र मानकर गुण कम यह एक वचनान्त पद्‌ बनाना । आगे विभाग 
शब्द का अथ “विभञ्जते इति विभाग” इति व्युत्त्पत्ति के अनुसार इन गुण और 
कर्मों से प्रथक रहनेवाळा आत्मा ही विभाग शब्द का अर्थ हे। फिर उस 
विभाग शब्द के पूर्वोक्त गुण कम शब्द का दूसरा इन्द्र समास हे। [ गुणाश्र 
काणि च तेषां समाहारो गुणकमं। गुणकम च विभागश्रेति गुणकम विभागौ 
तयोः गुण कम विभागयोः] इस व्युत्पत्ति के अनुसार यह अथ होगा कि गुण 
और कम ये आत्मा से विभक्त है इसका जो विद्वान्‌ तत्व सममता है वह गुण 
कम में आसक्त नहीं होता । 


अन्य व्याख्याकार श्री वेंकट माधव आदि इस अर्थ को बिना दो दन्द् 
समासो के ही निकालते हैं कि बिभाग दो का ही होता है इसलिए गुण विभाग 
शब्द का अर्थ होगा गुणों से आत्मा का विभाग, अर्थात्‌ गुण और आत्मा 
को एकता न समझना । और कमं विभाग शब्द का अथ होगा-कमों से आत्मा 
का विभाग, अर्थात्‌ कर्मों को आत्मा के लिये न समझना। इस प्रकार के 
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दोनों विभागों का तत्व जान लेता वह गुणों का 
नहीं होता। इस प्रकार विभाग दो हो जाते हैं। बल कक क 
मानना और दूसरा इच्छा कम आदि में अपना सम्बन्ध मानना । एक अहन्ता क 
का विभाग और दूसरा ममता का विभाग । और विभाग शब्द की व्यथेता 
भी नहीं हे क्‍योंकि गुणों से आत्मा को पृथक्‌ समझना और इच्छा आदि कर्मों 
. का आत्मा से सम्बन्ध न मानना इसीसे आसक्ति दूर होती है। अस्तु! यदि 

संक्षेप में ही कहा जाय तब तो तत्व-बित्‌ कहने से ही काम चल जाता हि 
स्पष्ट रूप से खोलकर कहने में तो सब ही शब्द आवश्यक होते हैं। महाभारत 
के टीकाकार भी नीलकण्ठ जी ओर प्रकार से भी पद्य की व्याख्या करते हैं कि 
गुण अथोत्‌ इन्द्रिय आदि; गुणों में अर्थात्‌ विषयों में प्रवृत्त हो रहे हैं। इस 
तत्त्व को जानने वाळा ज्ञानी पुरुष गुण अथात्‌ सत्वादि के विभाग अर्थात्‌ मन 
बुद्धि, अहंकार आदि में अहं भाव से आसक्त नहीं होता और उनके किए हुए 
कर्मा में ममता रूप से [ ये मेरे कम हैं इस प्रकार आसक्त नहीं होता ] अस्तु! 
यह व्याख्याकारों की भिन्नभिन्न झली से अपना पाण्डित्य प्रदर्शन है। तात्पर्य 
दोनों पद्यो का यदी है कि कम प्रकृति के गुण मन बुद्धि आदि से होते हैं. आत्मा 
पर कत्तोपन मानना भूल है। क 

यहाँ यह शंका होगी कि क्या भगवान्‌ मन, बुद्धि आदि को स्वतंत्र मानते 

हैं? ऐसा मानने पर तो सांख्य दशंन के अनुसार प्रकृति की स्वतंत्रता ही आ 
गई जो कि गोता को इष्ट नहीं है। जैसा कि आगे के प्रवचनों में सिद्ध होगा। 
ओर मन, बुद्धि आदि जड़ हैं उनमें बिना चेतन की प्रेरणा के कम हो भी नहीं 
सकता । यदि आत्मा को प्रेरणा देनेवाला मान छिया जाय तब आत्मा की 
भरणा से मन बुद्धि आदि ने जो कम किये उनका कर्तृत्व आत्मा पर आ ही जाता 
है क्योंकि उसी की प्रेरणा से कमे हुए। स्वामी की प्रेरणा से यदि कोई भ्रत्य कम 
करे तो उसका कठेत्व तो प्रेरणा करने वाळे स्वामी पर भी माना ही जाता है फिर 
आत्मा पर कतेत्व मानने वालों को भगवान्‌ ने मूढ़ शब्द से क्यों कहा ! इसका 
उत्तर यह है कि आत्मा का जैसा विशुद्ध स्वरूप गीता के दूसरे अध्याय में स्पष्ट 
किया गया है, उस सवे विकार रहित आत्मा में प्रेरणा रूप कमे भी नहीं हो 
सकता। यह ठीक है कि मनबुद्धि आदि जड़ हैं किन्तु आत्मा निर्विकार रहता 
हुआ भी अपने सन्निधान मात्र से इनमें चैतन्य दे देता है। इससे चैतन्य प्राप्त 
कर वे कम करने में समर्थ हो जाते हैं। जैसे सूय के प्रकाश से सरोवर का जल 
भी चमक उठता है इसमें सूथ की कोई क्रिया विशेष नहीं। सूय के सम्मुख 
होना ही इस क्रिया का कारण है। इसी प्रकार मनबुद्धि आदि के चेतनता प्राप्त 
कर कम में समथ होने में भी आत्मा की प्रेरणा नहीं अपितु आत्मा के समीप 
रहने से ही उनमें चेतनता आ जाती है। अनादि काठ से जो मनबुद्धि आदि 

आत्मा ने अपना स्वरूप ही समक रखा है उसी भ्रान्ति युक्त मन, बुद्धि आदि 

[छित आत्मा के द्वारा प्रेरणा भी होती है। विशुद्ध आत्मा भरणा आदि 

कोई कम नहीं करता अथवा यूँ समझो कि मन बुद्धि आदि को स्वरूप के अन्तगत 
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जीव-भाव को प्राप्त होता है। अर जीव को भी 
ल ने अपनी परा-प्रकृति ही बताया हे । ८ इसलिए जीव की 
समा मद, बुद्धि आदि में किया हुई तो उसका कल भी अहि रूप 
जीव पर ही आया। तत्व ज्ञानी पुरुषों की द्रष्टि में तो यह जीव भाव भी 
कल्पित है इसलिए उनकी कर्मे में आसक्ति न होना सिद्ध दी हे इसमें-कोडे 
विरोध नहीं रहता ॥रटी | ; 
` गूढ तत्व को - बुद्धि-गत करने के लिए बार बार कहना आवश्यक होता है 

इसमें पुनरुक्ति-दोष नहीं माना जाता । इस सिद्धान्त के अनुसार पूर्वोक्त विषयों 
का ही उपसंहार में--पुन/कथन किया जाता द कि प्रकृति के शुणों से अथात्‌ 
इनमें तादात्म्य मानकर जो पुरुष मूढ़ हो रहे हैं अर्थात्‌ अज्ञान में फॅस रहे हैं 
चे गुणों के किये हुए कर्मा में आसक्त रहतेहें। अर्थात्‌ उन्हें अपना ही किया 
मानते हैं और उनके फल की आशा रखते हैं। वे अङत्स्तवित्‌ हे । अथात्‌ 
इन्हें अज्ञानी तो नहीं कहा जा सकता क्योंकि कम करने आर उनका फळ प्राप्त 
करने के लिए आशान्बित होना तो उनको है । किन्तु पूरा नहीं समझ पाये हैं 
कि कम प्रकृति के किये हुए हैं हमारे नहीं । 

इसलिए उनका ज्ञान अधूरा कहा जा सकता है। ऐसे अकृत्स्नवित्‌ 
अथोत्‌ अधूरे ज्ञान वाळे पुरुषों को कृत्स्नवित्‌ अर्थात्‌ पूरे ज्ञान वाळा पुरुष 
विचलित न करे। यह पूर्वोक्त २६ वं 'छोक का ही अनुवाद हे । यदि ज्ञानी 
पुरुष कर्मे छोड़ देगा तो उन कम करने वालों की बुद्धि भी इससे विचलित हो 
जायगी। उनके मन में यह भाव आने लगेगा कि कम करना अच्छा नहीं 
तब ही तो उस श्रेष्ठ ज्ञानी पुरुष ने कम करना छोड़ा है । इस प्रकार बुद्धि-विचलित 
होने पर वे भी कम छोड़ने को तैय्यार होंगे ओर जब तक उनका अन्तःकरण 
अशुद्ध हे तब तक ज्ञान प्राप्त होगा नहीं, तो वे इधर के व उधर के कहीं के 
न रहेंगे। इसी अभिप्राय से निषेध किया जाता हे कि कम में आसक्त पुरुषों 
की बुद्धि को एकदम विचलित मत करो अपितु उसी मागे में उन्हें चलने दो। 
शनैः शनेः उनको फळाशा छुड़ाते जाओ, अन्तःकरण शुद्ध होने पर वे स्वयं 
हा बन जायेगे और अधिकारानुसार कमं योग व ज्ञानयोग में प्रवृत्त दो 
जायेगे । 

लोकमान्य तिलक ने भी बुद्धि विचलित न करने का ऐसा ही अर्थ यहाँ 
माना है। फिर “न बुद्धि भेदं जनयेत्‌? इत्यादि पूर्वोक्त 'छोक में प्राचीन 
व्याख्याओं पर यह दोष देना उनका कहाँ तक संगत है कि इससे तो यह सिद्धः 
होगा कि अज्ञानियों को अज्ञानी ही रहने दिया जाय इत्यादि । इस पर विज्ञ 
पाठक विचार करे। हमारी दृष्टि में तो इसका जो अभिप्राय है और इससे 
अज्ञानी को अज्ञानी ही रहने देने का प्रसंग नहीं आता। इसी प्रकार की 
व्याख्या हम कर चुके हैं ॥२९॥ 
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तिरपनवां-पुष्प 


मयि सर्वाणि कर्माणि संन्यस्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीनिंमेमो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ।।३०॥ 
ये मे मतमिदं नित्यमन्नुतिष्ठन्ति मानवाः | 
श्रद्धावन्तोऽनख्रयन्तो भुच्यन्ते तेऽपि कर्मभिः ॥३१॥ 
ये त्वेतदभ्यद्नयन्तो नाहुतिष्ठन्ति मे मतम। | 
स्वज्ञानविमूदांस्तान्‌ ` बिद्धि नष्टानचेतसः ॥३२॥ 


रहस्पोद्घाटन 


गीता के आरस्भिक भूमिका रूप प्रथम पुष्प में लोकमान्य तिलक के 
गीता रहस्योक्त विवरणानुसार हम आध्यात्मिक, आधिभौतिक और आधिदेविक 
दृष्टियो का संक्षिप्त विवेचन कर चुके हैं ओर उनके मतानुसार ही यह भी वता 
चुके हैं. कि भारतीय धमे आध्यात्मिक दृष्टि प्रधान होने के कारण सर्वोत्कृष्ट 
धर्म है। वास्तव में तो ऋषि प्रोक्त भारतीय धमे में तीनों दी दृष्टियो से विचार 
किया जाता है और तीनों ही दृष्टियों से जिसकी उपयोगिता सिद्ध हो उसे ही 
निश्चित धर्म माना जाता है। इसी विचार से कम करते ही रहना, इस सिद्धान्त 
पर, इस अध्याय में भगवान्‌ ने तीनों दृष्टियों से विचार किया है। अपने तुच्छ 
फळ की आशा छोड़कर यज्ञार्थ समष्टि जगत्‌ के हित के छिए कमे करना--यह 
आधिदैविक दृष्टि का विचार पहिले उपस्थित किया। समष्टि जगत्‌ के परिचालक 
देवता ऋषि आदि हैं, उनके साथ यज्ञ से सम्पर्क स्थापित किया जाता है- इस 
विवरण के अनुसार इसे आधिदैविक दृष्टि समझना उचित होगा. और लोक 
संग्रहार्थ कमे करना यह दूसरा प्रकरण आधिभौतिक दृष्टि का हुआ। क्योंकि 
भूत-रूप मनुष्यों पर प्रभाव की दृष्टि से इस पर विचार किया गया। आगे 
“कृते! क्रियमाणानि” इत्यादि पद्या द्वारा आध्यात्मिक दृष्टि से विचार किया 
गया। शरीर, मन, बुद्धि आदि में कमे किंस प्रकार होता है. यह विचार करने 
के कारण इसे आध्यात्मिक दृष्टि समझना उपयुक्त है। इस प्रकार तीनों ृष्टियों 
से. कर्म करते रहने का उपपादन यहाँ किया गया। अब इनमें आध्यात्मिक 
दृष्टि के विचार में अजुन को सन्तोष न हुआ। बह सोच सकता दै. कि सुरे 
भगवान्‌ अभी तक्‌ पूण ज्ञानियों की श्रेणी में न समझ कर ही कम करने का 
ही उपदेश दे रहे हैं, तब मेरी दृष्टि में तो मन, बुद्धि आदि से जो कम होते है 
उनको प्रेरणा देने वाला मैं ही हूँ। मेरा अहंकार अभी निवृत्त नहीं हुआ हे 
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इसळिए मेरी दृष्टि में तो जो मैं कमं करूँगा वे मेरे अर्थात्‌ आत्मा के हो कमै 
समके जायेंगे। तब फिर उन कर्मों का बन्धन सुके क्यों न होगा ? यह अजुन 
का भाव समझ कर आध्यात्मिक दृष्टि का दूसरा प्रकरण भगवान्‌ उसके सामने 
रखते हैं कि प्रेरक होने के कारण ही तुम कर्मों को अपने पर लादते हो तो आये- 
शाखं की दृष्टि से सबका प्रेरक तो मैं अर्थात्‌ परमात्मा हैं। “यः आत्मनि 
तिष्ठन्‌ आत्मानमन्तरोयमयतियस्यात्मा शरीर” (जो आत्मा अर्थात्‌ जीवात्मा में 
बैठा हुआ उसका नियमन कर रहा है अर्थात्‌ उसे चळा रहा है) जिसका आत्मा 
शरीर है इत्यादि अन्तयोमी ब्राह्मण की श्रुति में और “यमेवेषडन्निनीषतितं 
साधुकम कारयति” जिसको यह परमात्मा उन्नत बनाना चाहता है उससे अच्छे 
कर्म कराता है और जिसे नीचा गिराना है उससे बुरे कम कराता है) इत्यादि 
श्रतियों से, एवं “प्रशासितारं सर्वषामणीयांसमणोरपि” इत्यादि स्पृतिया से 
- तथा “परामिध्यानात्तु तिरोहितं ततो स्य बन्ध विपयंयौ, (वे० सू० ३। २। ५) 
से यह सिद्ध है कि जीव जो कर्म करता है वह परमात्मा को प्रेरणा से 
ही करता है। इस्‌ अध्यात्म दृष्टि के अनुसार भी कर्मों का कठेत्व तुम पर 
नहीं आता । अपितु सबके प्रेरक मुझ परमात्मा पर ही सब कर्मों का 
दायित्व पंहुँचता है । इस विचार से तुम्हें अपने आप को कर्मों का फल भोक्ता 
न समझकर मुझ पर ही सब कर्मों का संन्यास अर्थात्‌ परित्याग वा अर्पण कर 
देना चाहिए। यही उपदेश आगे भी विस्तार से दिया जायगा कि जो कुछ 
तुम करते हो वह मुझे अर्पण कर दिया करो। इससे तुम्हें कर्मों का बन्धन नहीं 
होगा। इस पर यह शंका होगी कि फिर तो कोई दुराचारी मनुष्य भी अपनी 
चोरी-व्यभिचारी आदि कर्मों को खूब किया करे ओर प्रेरक होने के कारण 
भगवान्‌ को ही अपने दुराचारों का फल अपण कर दो । इस प्रकार तो समाज 
विश्ह्षल हो जायगा, । इस शंका के उत्तर के लिए उत्तरार्थ में कहा जाता हे कि 
` किसी भी कम को आशंसा अर्थात्‌ कम-फल की कोई भी आझा न रखकर और 
उन कर्मों में अपना ममत्व न समझकर ही सब कर्मों को मुझे अपेण किया जा 
सकता है । 


जब तक जीव आझाओं व ममता में बँधा हुआ हे तब तक उसका चित्त 

कर्मों का अपण करने में राजी ही कैसे होगा ? “नारायणायेति समर्फ्येत” 
इत्यादि वाणी से कह छेना सहज है किन्तु मन में से कमं फल की आशाको 
निकाळ डालना बहुत कठिन कार्य है। जब मन में आशा और ममता न रही 
तब कोई भी मनुष्य दुराचार करेगा ही क्‍यों ? ढुराचार तो इन्द्रियों की ठति 
के ढिए होते हैं। और जब इन्द्रियों में अहंता या ममता हो तब ही तक उनकी 
तृप्ति के लिए मनुष्य व्यापार करेगा और उस व्यापार के फळ रूप में इन्द्रियट॒प्ति 
की आशा भी अवश्य रखेगा । जिसने सब फलों की आशा छोड़ दी और शरीर, 
इन्द्रि, मन आदि में जिसकी ममता भी न रही उससे दुराचार होने का प्रसंग 
ही केसे आ सकता है ? यहाँ पुनः शंका होगी कि आझा-मसता छोड़ने पर जैसे 
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दुराचार का असग नहीं आता उसी प्रकार सदाचार ग : 
आवेगा। इसका उत्तर है कि आशा-ममता न रहने हे ह! र 
रहने के कारण शाख की आज्ञा से सदाचार करना तो सम्भव हो सकता हे किन्तु 
दुराचार की कोई शास्त्र आज्ञा नहीं देता इसलिए दुराचार का प्रसंग नहीं आता। 
बस, इस पद्य में यही उपदेश दिया जाता है कि तुम ऐसा अभ्यास करो कि आशा 
और ममता तुमारी दूर हो जाय फिर निराशी और निर्भय होकर अपने सब 
कर्मो को पूर्वोक्त अध्यात्म इष्टि से मेरी प्रेरणा से हुए मानकर मुझे ही अपण कर 
दिया करो। अर्थात्‌ अपने आप उनका फळ भोगने की कोई इच्छा व संभावना 
न किया करो। इस बुद्धि से यह जो तुम्हें सन्ताप हो रहा है कि युद्ध में शुरू 
हा से मुके Ed पाप होगा और उसका अत्यन्त बुरा फळ 

ग । इस ज्वर अर्थात्‌ सन्ताप प 
क साका त्‌ सन्ताप को छोड़कर युद्ध रूप शास्त्रोक्त कर्म 


इस अपने उपदेश किए हुए कमयोग की प्रशंसा करते हुए आगे भगवान्‌ 
कहते हैं कि जो मनुष्य मेरे इस मत के अनुसार कार्य करते रहते हैं, मेरे कथन 
में श्रद्धा रखते हैं, और असूया नहीं करते वे भी पापों से छूट जाते हैं। मनुष्य 
में दोष दर्शन की जो स्वाभाविक प्रबृत्ति रहती हे जिन गुरु आदि में उस वृत्ति 
के रोकने की प्रवृत्ति हो जाय, अर्थात्‌ जिनके विषय में दोष देखने का कभी 
अवसर ही न आने दे, उस मन की बृत्ति को श्रद्धा कहते हैं। संस्कृत भाषा में 
शृत्‌ यह अव्यय चिपकने के अथ में आया करता है! जिन गुरु ईश्वर आदि 
में मन को चिपकने दिया जाय उनके विषय में फिर दोष दर्शन का असंग ही नहीं 
रहता । शुत्‌ पूवक मन का आधान ही श्रद्धा है। असूया इसके विपरीत होती 
है। जहाँ किसी के गुणों में भी खोद-खोद कर दोष ही निकालने की वृत्ति हो 
उसे असूया कहते हैं। यही भगवान्‌ ने कहा है कि मेरे उपदेश में जो श्रद्धा रखें 
और असूया का भाव बिल्कुल न आने दें--उनके भी पापों का क्षय दो जाता दै ? 


भगवद्गीता में भगवान्‌ कृष्ण ने 'अह? इस अस्मदू शब्द का प्रयोग 

` अव्यय पुरुष के लिए ही प्रायः किया है । चतुथोध्याय के आरम्भ में स्पष्ट होगा कि 
भगवान्‌ कृष्ण अपने को अब्यय पुरुष का अवतार ही कहते हैं। और “मयातत- 
मिदं सव? ( मैने ही सब जगत्‌ को उत्पन्न किया है ) “मत्स्थानि सवे भूतानि' 
(मेरे आधार पर ही सब भूत रहते हैं ) इत्यादि उपदेशों की संगति भी अस्मद्‌ 
शब्द का अव्यय पुरुष अथ मानने पर ही हो सकती है ! क्योंकि अवतार रूप 
सें भगवान्‌ कृष्ण ने सब जगत्‌ की उत्पत्ति नहीं की है वा अवतार रूप कृष्ण में 
सब भूत स्थित भी नहीं हैं । किन्तु इस पद्य में मेरे इस मत के अनुसार जो 
आचरण करते हैं। यहाँ अस्मद्‌ शब्द से अवतार रूप कृष्ण का अहण करने से 
. ही संगति हो सकती है । कहीं-कहीं अस्मद शब्द का अथे अबतार रूप भी 
साना जाता है। श्री बिद्या बाचस्पतिं जी ने अपने बिज्ञान भाष्य में इसको एक 
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तालिका दी है कि कहाँ-कहाँ गीता में अस्मदू शब्द का अन्यय पुरुष अथ है और 
कहाँ-कहाँ अवतार रूप कृष्ण अथ है। यहाँ अवतार रूप कृष्ण ही अथे उन्होंने 
बताया है ;--मिरा यह मत है” ऐसा कहना व्यक्ति रूप में दी संगत ब च हे। । 
अथवा यदि यहाँ भी अव्यय पुरुष ही अथे लेना हो तो मेरे मतः में इन शब्दों 
का अर्थ होगा कि सव पुरुषों में आत्मा रूप से अनुप्रविष्ट अव्यय पुरुष का यह 
मत अर्थात्‌ आदेश है। आरम्भ के प्रवचनों में स्पष्ट किया जा चुका है कि 
आत्मा का आदेश उत्तम कार्यों में ही मिलता है ! जब कोई पुरुष किसी दुराचार 
भै प्रथम प्रवृत्त हो तो वह बार-बार झिझकता है कि मैं ऐसा क्यों कर रहा हूँ | 
मानो आत्मा उसे रोकता है कि ऐसा मत कर ! इसलिए आत्मा का भीतरी निर्देश 
जिस काम में हो उसे धर्म ही समझना चाहिए। भगवान्‌ का उपदेश यही है 
कि निष्काम भाव से कमे करने में आत्मा की सम्मति है। ज्ञानेन्द्रिय और 
केन्द्रिय दोनों का उपयोग करना आत्मा चाहता है। इसलिए ज्ञान की तरह 
कमे में भी आत्मा की स्वाभाविक भ्रवृत्ति है। किन्तु फल की इच्छा बुद्धि व 
मन का धर्म है। वह विशुद्ध आत्मा का निर्देश नहीं। बुद्धि व सन का धमं 
जब प्रबल हो जाता है तब वे आत्मा के अन्तनिदश की परवाह नहीं करते। 
इसीलिए अभ्यास हो जाने पर दुराचारों में भी फिर रोक नहीं होती । इस 
प्रकार मेरा मत शब्द अन्तर्यामी पुरुष के निदृश पर भी छगाया जा सकता है । 


यहाँ अपि’ शब्द आने से श्री रामानुजाचाये यह भाव भी इस पद्य का 
बताते हैं कि जो किसी कारण मेरे उपदेश के अनुसार कार्य करने में असमथ 
हों किन्तु मेरे उपदेश में श्रद्धा रक्खे और असूया अर्थात्‌ दोष देखने की प्रवृत्ति 
न करें उनका भी श्रद्धा के कारण पाप क्षय हो जाता है ॥३१॥ 


इसके विपरीत जो मनुष्य मेरे इस कथन में असूया करते हे अर्थात्‌ बिना 

` फल की इच्छा के कर्म होगा ही कैसे ? इत्यादि दोष ढूँढने की प्रवृत्ति रखते हें 
और मेरे उपदेशानुसार उक्त कंमंयोग का आचरण नहीं करते अथवा पूव पद्य 
के दूसरे अथे के अनुसार अपने भीतर बैठे हुए अन्तयौमी पुरुष की आवाज भी 
जो आग्रह वश नहीं सुनते !-_उन्हें ऐसा समझो कि ये सब प्रकार के ज्ञान में 
मूढ़ हैं ! उन्हें कोई भी मुक्ति से समभझाकर सीघे मागे पर नहीं लिया जा सकता | 
वे अचेता अर्थात्‌ विचार शून्य हो गए हैं और ये नष्ट ही होंगे अथोत्‌ संसार में 
रहते हुए जन्म-मरण के प्रवाह में ही पड़े रहेंगे! ऐसा समझ कर उनकी उपेक्षा 
ही करना उचित होगा ! उन्हें ससमाना भी व्यर्थ हे क्योंकि वे समझ ही नहीं 
सकते। यही वात श्री भतुद्दरि ने भी नीति-शतक में विस्तार से कही है कि 
चाहे कोई बालू-मिट्टी से तेछ निकाल ले, मग तृष्णा के जल से पान कर अपनी 
. तृप्ति करले, इधर-उधर घूम कर शाशश्ट्रंग भी प्राप्त करले--ऐसी असम्भव बात 
हो सकती हैं किन्तु आग्रह रखने वाले मूखें का चित्त कभी नहीं सुधारा जा 
सकता । वह पद्य इस प्रकार हेः-- 
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लमेत्‌ सिकताषु तैलमपि यत्नतः पीडयन्‌, 

पिवेचए्गतष्णिकासुसलिलं पीपासादितः । 
कदाचिदपि पर्यटन्‌ शशविषाणमासाद्येत्‌, 
न तु प्रति निविष्ट मूखंजनचित्तमाराघयेत्‌ ॥ 


इस पद्य में साहित्यशास्त्र की दृष्टि से 'मिथ्याध्यवसिती' अलंकार है! जहाँ 
किसी बात को अत्यन्तं मिथ्या अर्थात्‌ असम्भव सिद्ध करने के लिए और-आऔर 
बातों की कल्पना की जाय वहाँ “मिथ्याध्यवसिती' अलंकार होता है! यहाँ 
श्री भतृहरि ने आग्रही मूख पुरुष का चित्त बदलना अत्यन्त असम्भव है। इसी 
बात को सिद्ध करने के लिए पूर्वोक्त पद्य के तीन चरण कहे हैं कि चाहे ऐसी 
असम्भव बातें बन भी जाये तो भी आग्रही मूखे का चित्त नहीं बदला जा 
सकता। यहाँ पूर्वोक्त सिकता से तेल निकालने, सृग तृष्णा का जल पीने, बा 
शश विषाण अर्थात्‌ शशक का सींग प्राप्त करने में सफलता होगी, ऐसा आशय 
नहीं हे । किन्तु इन बातों से भी अधिक असम्भव आग्रही मूखे का चित्त बदलना 
हे! यह उसकी अत्यन्त असम्भवता में ही तात्पय है! इसी आशय से भगवान्‌ 
ने कहा है कि उन्हें नष्ट ही समझो । उन्हें समझाने का कोई प्रयत्न न करो ॥३२॥ 


“गीता का विषय विभाग” शीषक व्याख्यान में हम लिख आये हैं कि. 
श्री विद्या वाचस्पति जी ने प्रकरण विभाग अन्य प्रकार से ही किया हे । उनके 
मतानुसार गीता में चार विद्या, चौबीस उपनिषद्‌ और एकसो साठ (१६०) उपदेश 

। यह क्रम द्वितीयाध्याय से प्रारम्भ होता है। इनमें पहली यह राजर्षि 
बिद्या अथवा वैराग्य योग विद्या षष्ठाध्याय की समाप्ति पयन्त है। उसमें आठ 
उपनिषद्‌ हैं। उनमें से आत्मा नित्य और ज्ञान स्वरूप है। यह सांख्य निष्ठा 
और फलासक्ति छोड़कर कमे करना, यह कमयोग निष्ठा जिनमें प्रतिपादित है, 
चे दो उपनिषद्‌ द्वितीयाध्याय में कहो गइ । जिनका विभाग प्राचीन व्याख्याकार 
भी उसी प्रकार मानते हैं। अब ठतीयाध्याय में बुद्धियोग साधन करने वाले 
को कमें परित्याग नहीं करना चाहिए। क्योंकि आत्मा ज्ञान-कसंमय है । उसका 
एक अंश छोड़ना किसी प्रकार उचित नहीं होता । यह आत्माश्नितसाम्ययोग 
नाम की तीसरी उपनिषद्‌ यहाँ पूर्ण होती है। अर्थात्‌ उनके मतानुसार यहा 
एक अकरण समाप्त है। जिसमें कि कई प्रकार से कम परित्याग की अनुचितता 
दिखाई गई है। और फलाशा और आसक्ति छोड़कर कर्म निरन्तर करने का 
आदेश है। इससे ज्ञान कमे-मय-आत्मा का पूर्ण बिकास होगा। यह दूसरी 
बात है कि अपने अधिकानुसार कोई व्यक्ति ज्ञान निष्ठा को ही प्रधानता दे. 
और कोई कम निष्ठा को ही प्रधान मानकर उसका अनुसरण करे। किन्तु सवथा 
किसी एक का परित्याग नहीं होना चाहिए। ज्ञान की उपेक्षा कर केवळ कम 
में आसक्त रहने वाले जिस प्रकार निन्दनीय हैं उसी प्रकार केवल ज्ञान में 
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कर्म संन्यास करने वाले भी उचित माग पर नहीं कहे जा सकते | 
क तक के प्रकरण में कही गई है । इसलिए उन्होंने इस भकार का 
नाम 'आत्माश्रितसाम्ययोग' रक्खा है। इसके आगे ठतीयाध्याय की समाप्ति 
तक बुद्धियोग के प्रतिबन्धक जो दोष हैं उनके परित्याग का अतिपादन होगा। 
बह चौथी उपनिषद्‌ होगी। इनमें उपदेशों का विभाग प्रथक्‌-प्रथक्‌ बताना 
यहाँ अशक्य है। क्‍योंकि इससे ग्रन्थ बहुत बढ़ जानेका भय है। जिनको 
यह सब पूणे रूप से जानना हो वे उनके विज्ञान भाष्य का ही पयोलोचन करें | 
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चौवनवाँ-पुष्प 
सदृशं चेष्टते स्वस्याः प्रकृतेज्ञानवानापि । 
प्रकृति यान्ति भूतानि निग्रहः किं करिष्यति ॥३३॥ 
इन्द्रियस्येन्द्रियस्यार्थ रागद्रेषौ व्यवस्थितौ । 
. तयोने वशमागच्छेत्तौ हयस्य परिपन्थिनौ ॥३४॥ 
श्रेयान्खधर्मो विगुणः परघर्मात्वबुहितात्‌ । 
स्वधम निधनं श्रेयः परधमो भयावहः ॥३४॥ 
इस तैतीसवें पद्य की अवतरणिका प्रायः प्राचीन टीकाकारो ने यही मानी 
है कि जब आप सब लोगों के हितैषी होकर उत्तम उपदेश देतें हैं तो फिर 
लोग क्यों नहीं चछते १ अथवा यह भी अवतरणिका हो सकती है कि पूर्वोक्त 
बत्तीसवें श्लोक के अनुसार ऐसा आग्रह मनुष्यों को क्यों हो जाता है कि अपने 
हित के उपदेश में भी ध्यान नहीं देते :--अथवा अपने अन्तर्यामी पुरुष की ध्वनि 
भी आग्रह वश नहीं सुनते। ऐसा आग्रह ही क्यों हो जाता है ? इन बातों का 
कारण भगवान्‌ बताते हैं कि ज्ञानवान पुरुष भी अपनी प्रकृति के अनुसार चेष्टा 
अथात्‌ शरीर का व्यापार करता हे । सब प्राणी अपनी प्रकृति के अनुसार ही 
चलते हैं। मेरी आज्ञा अथवा अन्तर्यामौ का निर्देश रूप निग्रह इसमें क्या करेगा ! 
निग्रह का अर्थ रोक होता दै अर्थात्‌ प्रकृति के अनुसार चलने में उन्हें किसी के 
उपदेश से रोक नहीं हो सकती । 
यहाँ प्रकृति शब्द का अर्थ स्वभाव है। जिसे लौकिक भाषा में आदत 
कहा जाता है । पूर्वजन्म के कर्मानुसार जिसकी जैसी आदत बन जाती दै उसी 
के अनुसार वह सब काम किया करता है। आदत के अनुसार काम करने से 
उसे शाख ब उपदेश रोक नहीं सकते। यहाँ प्रभ दोगा कि जब ऐसा ही हे। 
पूवे कसं के अनुसार आदत बनती है और उसके अनुसार ही मनुष्य नये-नये 
काम भी करता है तब फिर शाखा में मनुष्य को कत्तव्य का उपदेश ही क्यों दिया 
गया १ जब शास्त्र के उपदेश से कोई रोक नहीं हो सकती है तो फिर व्यथ इतने 
शास्त्रों का आडम्बर क्यों रचा गया? इसका उत्तर कई विद्वान्‌ कई प्रकार से 
देते हैं। आयुर्वेद के आविष्कत्तो चरक महर्षि ने लिखा है कि 
“हन्यते दुर्बलं दैवं पोरुषेणविपशिता' 


अर्थात्‌ दैव और पुरुषार्थं का एक प्रकार का संघर्ष होता है। जो दुबेळ 
है वह परास्त हो जाता हे । इसका तात्पय यह निकला कि शाखों के उपदेश से 
जो इम करना चाहेंगे वह पुरुषार्थ होगा ! और पूर्व कमोनुसार हमारा स्वभाव 
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दैव है । यदि दैव प्रबळ है अथात्‌ पूर्व जन्म के कमै 

छा क च आदत भी दृढ़ बनी है तो शास्त्र जनित 

पुरुषार्थ हार जायगा अ थात्‌--दृढ़ स्वभाव वाला मलुष्य अपने स्वभाव के अनुसार 

ही कर्म करेगा उसके लिए शाख की आज्ञा व्यथ ही होगो। किन्तु यदि पूवे कमं 

जनित प्रकृति (स्वभाव ) शिथिल हे और शास्त्र व शुरु का उपदेश अबल है तो 

वह उस दैव को परास्त कर देगा और शाख्रानुसार ही मनुष्य की प्रवृत्ति होगी। 

ऐसे शिथिल स्वभाववाले इ र कल्याण के र हा तना र 

गुरुओं का उपदेश भी काम करता ह प हुता व 

सा फल देखकर ही प्रतीत हो सकती है। इसलिए उपदेश सबको ही दिये 
जाते हैं कहीं वे निष्फल भी हो जाते हैं तो कहीं सफल भी होते हैं । 


लोकमान्य तिलक ने गीता रहस्य में भी इस रहस्य पर विस्तृत विचार 
किया है। उन्होंने यह निष्कर्ष निकाला हे कि स्वभाव पूव कमानुसार कैसा 
भी बना हो किन्तु वह आत्मा की स्वतंत्रता को सवथा छिपा नहीं सकता। 
समय समय पर आत्मा की स्वतंत्रता उभड़ती ही हे । उस स्वतत्रता को उभाडूने 
वा सहायता देने के लिए ही शाखा. और गुरुओं के उपदेश होते ह। किसी 
समय वे उपदेश काम कर जाते हैं. और स्वभाव बढ्छ कर भी मनुष्य कामकर 
बैठता है, इसलिए शास्त्रों वा गुरुओं के उपदेश व्यथ हे कहे जा सकते । इसी- 
लिए इस पद्य में भगवान्‌ निम्रह को व्यर्थे बताते हैं और इसके अगले >होक में 
ही फिर राग-द्वेष के छोड़ने का उपदेश देते हैं। इसको विचारने पर यही तात्पय 
निकाला जा सकता है कि रागद्वेष रूप प्रकृति. पूर्व कमोनुसार बनी हुई है। 
मनुष्य अपने आत्मा की स्वतंत्रता से उसे दबावे और रागद्वेष के वश में न हो। 


प्रकृत श्लोक में लोकमान्य तिळक ने यह आशय प्रकट किया है कि प्रकृति 
को बळ पूर्वक (एकबारगी) इकमद नहीं रोका जा सकता। इससे वे इस पद्म 
का आशय भी संन्यास मार्ग की अनुपयुक्तता में ही ळगाते हैं । संन्यास मागें 
में विषयों में जाती हुई इन्द्रियों को बलात्‌ रोकना पड़ता है। इसका परिणाम 
यही होगा कि स्वभाव सिद्ध इन्द्रियों की विषय प्रवृत्ति रुकेगी नहीं इन्द्रियों के 
रोक देने पर भी मन में विषयों का ध्यान बना रहेगा इससे पूर्वोक्त कथन के 
अनुसार यह मनुष्य मिथ्याचार बा ढोंगी बन जायगा। इसलिए उत्तर श्लोक , 
में कहा गया हे कि धीरे धीरे अभ्यास के द्वारा राग द्वेष का शमन किया जाय 
तब इन्द्रियाँ अपने आप रुकंगी, यही कमे योग का मागे है। इससे इन पदों 
में हा रत की अनुपयुक्तता और क संयोग की उपयोगिता ही उनके मतानुसार 
बताई गई हे । 2 


श्री विद्या वाचस्पति जी ने प्रकृति का प्रथम परिणाम जो महान है उसके 
काये भेद से तीन भेद अपने ग्रन्थों में माने हैं। (१) आकृति-महान्‌, (२) 
महान्‌, (३) और अहंकृति महान्‌ वही महान्‌ पुरुषों की भिन्न-मिन्न प्रकार की 
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` आकृति वा स्वरूप बनाया करता है। जैसा--कि भगवत्‌ चौदहवें 
अध्याय में स्पष्ट किया जायगा। और दूसरा जरे बह आ द 
बनाने का कारण दे। प्रकृति वा स्वभाव भी महान्‌ के अनुसार ही बनता है। 
और सब व्यावहारिक आत्माओं में अहंभाव भी वही उत्पन्न करता है जिसे 
अहंकार वा अहंकृति कहते हैं। इस सिद्धांत के अनुसार इस पद्य में प्रकृति 
शब्द का त्रिगुणात्मक ही अथ किया जाय तो भी कोई क्षति नहीं। प्रकृति के 
परिणाम रूप अपनी प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव के अनुसार आचरण करना भी 
अकृति का ही अनुगमन हे। इस अथं के अनुसार पूर्वोक्त पद्यों से ही इस पद्य 
का भी सम्बन्ध जोड़ा जा सकता है कि प्रकृति अथात्‌ प्रकृति का परिणाम-सहान्‌ 
ही सव कुछ करता हो उसका अभिमानी चेतन पुरुष तो अज्ञान वश उसके कार्यों 
को अपने ऊपर लाद लेना है इसी अंश में अन्वय व्यतिरेकरूप प्रमाण इस पद्य से 
उपस्थित किया कि बुद्धिमानों को भी इम प्रकृति के अनुसार कार्य करता हुआ 
पाते हैं। इससे “प्रकृति के अनुसार कायं होते हैं” “प्रकृति विरुद्ध नहीं होते” इस 
अन्वय व्यतिरेक के अनुसार प्रकृति का ही कठेत्व सिद्ध होता है। प्रेरणा के कारण 
जो आत्मा पर कठृत्व की शंका हो सकती थी उसका निराकरण मध्य के पद्य में 
दिखाकर आगे फिर प्रकृति के कठेत्व का प्रमाण दे दिया। इस प्रकार पद्यों 
की संगति भी नहीं बिगड़ती ! अस्तु। इनके मतानुसार भी झाखोपदेश की 
साथकता इसी अकार है कि महान्‌ ने जो प्रकृति बनाई है शास्त्र व गुरु के उपदेशों 
से उसमें परिवर्तन भी किया जा सकता है। एकद्स परिवतेन चाहे दुष्कर 
प्रतीत हो किन्तु अभ्यास से परिवतेन हो सकता है इसमें आत्मा की स्वतंत्रता 
ही कारण हे । 

वेदान्त शास्त्र के पंचदशी नामक निबन्ध के प्रणेता श्री विद्यारण्य स्वामी 
पंच कोषों में से विज्ञान मय कोष को व्यावहारिक जीव और आनन्द-मय कोष 
को उसका प्रेरक अन्तयोमी परमात्मा कहते हैं। आनन्द-मय कोष अविद्या 
रूप हे, कर्म और ज्ञान की वासनाएँ उसीमें रहती हैं। वह वासना वश ही 
जीव को कर्मा में प्रेरित करता रहता है। ईश्वर की प्रेरणा से जीव कमं 
करता है? इस श्रकार के श्रुति-स्मृति वाक्यों में परमात्म पद से यही आनन्द 
सय कोष विवक्षित है, ऐसा उन्होंने माना है। उस मत से भी शाखगुरु आदि 
के उपदेशों से शनैः२ चासनाओं में परिवतेन किया जा सकता है इसी से शास्र 
और गुरु उपदेश की चरिताथेता होती है । 


अपनी प्रकृति के अनुसार ही मनुष्य कमे किया करता है, इसी विषय 
का स्पष्टीकरण दूसरे पद्म में किया जाता है कि इन्द्रियों के अपने अपने विषयों 
में राग और द्वेष निश्चित रूप से होते हैँ। श्रोत्र, त्वक, .चछ, रसना ओर 
घाण यह पाँच ज्ञानेन्द्रिय हैं, इनके विषय हैं क्रम से शब्द, स्पे, रूप, रस और 
गंध। ये यदि इन्द्रियों के अनुकूल हों तो उनमें इन्द्रयों का अनुराग अथोत्‌ 
भेम दो जाता है। उन अनुकूल विषयों की ओर इन्द्रियाँ बार-बार जाना चाहती 
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और इन्द्रियं के अतिकूळ शब्द आदि विषयों से उनका द्वेष होता है। प्रतिकूछ 
ष का ये कभी स्पशे भी नहीं करना चाहती, इसी अकार वाणी, हाथ, पैर 
और मल-मूत्र त्याग की दोनों नीचे की इन्द्रियो, ये पाच कमंन्द्रिय है अथात्‌ 
इनसे काम किया जाता है। इनकी प्रवृत्ति भी अनुकूल अर्थो में ही होती हे। 
बाणी से बोलने का कायं किया जाता दै। बोलने का स्वर भी अपने अनुकूल 
ही रक्खा जाता है। प्रतिकूल कठोर व ककरा भाषण म वाणी की प्रवृत्ति नहीं 
होती। दाथ का काम है किसी वस्तु को उठाना, वह भी अपनी अनुकूळ वस्तु 
को ही उठाता है। प्रतिकूल सपं, बिच्छू आदि के उठाने से उसकी प्रवृत्ति नहीं 
होती। पैर का काम हे चलना, बह भी अनुकूल माग पर ही चलता है। 
नीचे की इन्द्रियों का कायं माना गया हे बिसगे अर्थात्‌ छोड़ना पायु का और 
आनन्द लेना उपस्थ का। इनकी भी अपने अनुकूल विषया में प्रवृत्ति स्पष्ट हे । 
जिन मल आदि के परित्याग में सुख प्रतीत हो उनका ही त्याग पायु अथात्‌ गुदा 
से किया जाता दै. इत्यादि स्पष्ट है। यह अपने-अपने विषयों सें चवा ब्‌ 
प्रतिकूलता प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव के अनुसार ही होती हे । जैसा कि अन्त 
क्के अध्यायों में स्पष्ट किया जायगा कि रजोगुण वाले पुरुष को चटपटे, खट्टे 
आदि पदार्थे ही अनुकूल होते हैं और सत्व गुण वाले को स्निग्ध, मधुर 
आदि पदाथ खाने में प्रिय होते हैं। इसी प्रकार सब इन्द्रियों में समझ लेना 
चाहिए। इससे सिद्ध हुआ कि प्रकृति के गुणों के अनुसार ही इन्द्रियों के 
राग और द्वेष नियत हैं। उत्तराध में आत्मा की स्वतंत्रता दिखाई जाती हे 
कि इन प्रकृति जन्य रागद्ेषों के चक्कर में आत्मा को नहीं पड़ना चाहिए। कम 
` करे किन्तु राग द्वेष के वश में होकर नहीं। अपना कत्तव्य समझ कर कमं 
करता रहे । फल की आशा में पड़कर कमे किया जाय तो वह राग-द्वेष मूलक 
होगा। ये राग और द्वेष आत्मा के परिपन्थी अर्थात्‌ शत्रु हैं। इन्हीं राग-दषों 
के कारण आत्मा को संसार में भटकना पड़ता हे। इसलिए राग-द्रेष का 
निग्रह कर आत्मा को स्वतंत्र बनाना मनुष्य का मुख्य कत्तव्य है। यह निम्रह 
का उपदेश किस प्रकार चरिताथ होगा इसका विवरण पूव पद्य के व्याख्यान 
विस्तार से किया जा चुका है ॥३४॥ 


` अब प्रश्‍न यह होता हे कि यह तो आपने सिद्ध किया कि कसे करना 

चाहिए किन्तु युद्ध जैसा घोर कमं, जिसमें असंख्य प्राणियों की हिंसा होगी, ' 
ऐसा भी कम तो किस प्रकार कत्तेव्य मागे में आ सकता है ? इस प्रश्न के 
समाधान के लिए द्वितीयाध्याय में कहे हुए स्वधर्मौनुष्ठान का यह पुनः अनुवाद 
करते हैं. कि वर्णाश्रमाचार के अनुसार जो धर्म जिस वणे व आश्रम के लिए 
शास्त्रों में नियत किया गया है बह ही उस वण व आश्रम का अभिमान रखने बाले 
व्यक्ति के लिए स्वधम है। चह स्वघम यदि विगुण भी हो अर्थात्‌ उसमें दोष 
भी प्रतीत होते हों (दिखाई देते हों) अथवा उसका आचरण बहू व्यक्ति 
अच्छे प्रकार से करने में असमथ हो और दूसरे वण व आश्रम का धमं 
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में अच्छा प्रतीत दो, चा उसका अनुष्ठान प्रकार 
किया जाना सम्भव हो, तो भो पर धमे डो हो कपास गाल 
है यह समझना चाहिए। अन्यत्र कहा गया है कि दोष तो समी कर्मों में निकाले 
जा सकते हैं जैसे बिना धूम के अग्नि प्रगट नहीं की जा सकती । इसी 
बिना दोष का कोई कम भी नहीं होता। किन्तु शाखानुसार अपने मलाच 
जो धर्म नियत हे उसमें दोष नहीं देखना चाहिए। अपने धर्म का र 
करते हुए यदि सत्यु मो हो जाय तो बह कल्याणकारक है। आपने रो 
प्रतिकूछ दूसरे के धम का आचरण करना तो सदा ही भय देने वाळा है छि 
उस बात का उत्तर है जो छा ने में कहा था कि यह मो 
विदित नहीं है कि हम जीतेंगे या हारेंगे। इसका उत्तर पहले द्वितीयाध्याय में 
भी दिया जा चुका है कि यदि मारे गए तो स्वगे जाओगे और जीत गए तो यहाँ 
राज्यभोग करोगे इस प्रकार दोनों हाथ लड्डू है। उसका विवरण हम वहीं कर 
चुके हैं। यहाँ वही विषय असंगागत दुद्दराया गया है। इस प्रकार दूसरे के 
धर्म को दूसरा लेने लगेगा तो वणोश्चम व्यवस्था बिगड़ जायगी पर बिगाडने 
का पाप उस व्यक्ति पर आवेगा इसीलिए उसे भयावह कहा गया। लोकमान्य 
तिलक यहां पर भी विवरण करते हैं कि भारत के अतिरिक्त जिन देशों में वर्ण 
व्यवस्था नहीं हे वहाँ भी जिसने दचिकर समझ कर जिस कार्य को अपना 
लिया उसीमें जीवन यापन करना उसके लिए श्रेयस्कर होगा। जन्मभर सैनिक 
रूप से रहने वाळा मनुष्य यदि बहुत आयु के बाद व्यापार के मागे में 
जाने लगे तो उस माग में अपनी प्रकृति के प्रतिकूल होने के कारण उसे सफलता 
न मिलेगी यही भयावहता यहाँ बतळाई गई है। जिस काये के अनुष्ठान में 
जो मनुष्य लग जाता है वही कायं उसका स्वभाव सिद्ध हो जाता है। उसके 
प्रतिकूछ चलने में स्वभाव-विरोध होता है और वह अच्छा नहीं । 


वस्तुतः यह उपदेश भारतीय अजुन के प्रति दिया गया है। और भारत 
- सें वर्णाश्रम व्यवस्था अनादि काल से प्रचलित है। इसलिए यहाँ स्वधमं पद से 
वर्णोश्रमोचित धर्म का ग्रहण ही उचित है। उसके विरुद्ध आचरण करने से 
समाज-व्यवस्था भग्न हो जायगी। यही बड़ा भारी भय है ॥३५॥ 
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£व्चपनवा-पुष्प' 


अर्जुन उवाचः 
अथ केन प्रयुक्तोऽयं पापं चरति पूरुषः । 
अनिच्छन्नपि वार्ष्णेय बलादिव नियोजितः ॥३६॥ 
श्रीमगवानुवाच | 
काम एष क्रोध एष रजोगुणसमुद्भवः । 
महाशनो महापाप्मा विद्धयेनमिह वैरिणस्‌ ॥३७॥ 
धूमेनात्रियते बह्वियंथादशो मलेन च । 
यथोल्बेनाबृतो गर्भस्तथा तेनेदमाइतस्‌ ॥३८॥ 
आवत ज्ञानमेतेन ज्ञानिनो नित्यवैरिणां। . 
कामरूपेण कोन्तेय दुष्पूरेणानलेन च ॥३६॥ 


इस प्रकार धमं की प्रशंसा सुनकर अर्जुन को जिज्ञासा हुई कि जब ध्म 
सब प्रकार के श्रेय का उपाय है तो फिर सब ही मनुष्य धम का आचरण क्यों 
नहीं करते फल की इच्छा ही तो उपाय की इच्छा में कारण होती है, जब 
फल-रूप सुख व श्रेय की इच्छा सबको है उसके उपाय रूप धमे में भी सब की 
प्रवृत्ति होनी चाहिए। किन्तु बात उलटी देखते हैँ कि जनता की प्रबृत्ति प्रायः 
धम के विरुद्ध पाप-कमों में होती है। यह क्यों होता है ? इस जिज्ञासा को 
प्रकट करने के लिए वह प्रश्‍न करता है कि-हे वाष्णाय ! अर्थात्‌ बृष्णि-यादवों 
के कुल में उत्पन्न कृष्ण, पुरुष पाप का आचरण किस की प्रेरणा से करता है। आपके 
कहने से प्रतीत होता है कि-अन्तयौमी परमात्मा तो धर्म काये में ही मनुष्य 
को प्रेरित करता है। फिर परमात्मा से भी बड़ा कौन है जो पुरुष को पापाचरण 
में लगा देता है। किसी-किसी समय हम ऐसा अनुभव करते हैं कि हम किसी 
पाप कमे को करना नहीं चाहते तो भी कोई ऐसी शक्ति है जो मानों बल पूर्वेक 
खचकर हमें पाप कम में नियुक्त कर देती है। जैसे-कोई राजा का भ्रत्य 
पकड़ कर किसी पुरुष को बेगार के काम में बलपूर्वक लगा देता है, इसी अकार 


बिना इच्छा के भी कोई शक्ति पाप कर्म में | 
कौन सी शक्ति है ? कम में पुरुष को प्रवृत्त कर देती हे। वह 


इस प्रभ का उत्तर देते हुए भगवान्‌ कहते है कि हे कुन्ती-पुत्र अजुन | 
यह शक्ति काम है। 'एष' इस एतत्‌ पंद से वह काम सबको प्रत्यक्ष है सबके 
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अति-समीपवर्ती मन का धम है हे ४ ते 
आतः हैं कि इन्द्रियों यह सूचित करते अः 
तुम्हें वता आया हूँ कि इन्द्रियों के अपने विषया में व और पक. i 
से होते हैं, यदद राग ही काम शब्द से कहा जाता है। यही बल पूर्वक 
चरण में मनुष्य को लगा देता है। यही क्रोध के रूप में परिणत दो जाता 
जैसा कि--छितीयाध्याय में 'कामात्‌ क्रोधः प्रज्ञायते? यह कह चुके हैं। अर्था ट 
किसी विषय की कामना हुई ओर किसी के विन्न करने से वह कामना पूर्ण त्‌ 
हो सकी तो उस विन्न करने वाले व्यक्ति पर क्रोध हो जाता है। वही a 
चिरस्थायी होने पर &ष कहलाने लगता है। ये काम और क्रोध त्रिगुणात्मक 
अन्तःकरण की रजो गुण से उत्पन्न होने बाली वृत्तियाँ हैं। व्याख्याकारों ने 
ऐसा भी अथ किया हे कि रजोगुण प्रवृत्ति रूप है उस प्रवृत्ति का उद्धव काम 
व क्रोध से ही होता है इसलिए यह काम व क्रोध रज अर्थात्‌ प्रवृत्ति का उद्धव 
अर्थात्‌ उत्पत्ति का कारण है। यह महाशन है अर्थात्‌ इसका भोजन बहुत हे । 
इसलिए भोजन देकर इसकी तृप्ति कर दो जायगी, यह विचार. मत करना । 
जितना भोजन देते जाओगे उतनी ही अभिलाषा अर्थात्‌ उतना ही काम और 
बढ़ता जायगा । और “बहुत पापी अर्थात्‌ बड़ा दुष्ट है” समझाने से भी यह 
मानने वाला नहीं । इसे अपना पूरा बेरी समझो । ; 


व्याख्याकार ऐसा कहते हैं कि अग्रिम पद्यों में भगवान्‌ इस काम और 
क्रोध का बध करने को कहेंगे। वहाँ पर शंका होती हे कि साम, दाम, दण्ड 
और भेद ये चार उपाय बैरी पर प्रयुक्त किये जाते हैं। उनमें दण्ड तो अन्तिम 
उपाय है । पहले तीन से ही काम चल जाय तो उस चौथे तक काहे को 
दौड़ना। इसलिए उन तीनों उपायों की यहाँ गति नहीं, यही इन तीन विशेषणाँ 
से बताया । महापाप्मा अर्थात्‌ बड़ा दुष्ट हे, इसलिए साम से मानने वाला 
नहीं ओर महाशन अर्थात्‌ बहुत भोजन वाला है, इससे दान का भी अनुपयोग 
बताया। अर्थात्‌ जितना इसे देते जाओगे उतना ही बढ़ता जायगा। इसका 
स्पष्टीकरण 'निस्वोवष्टिशत” इत्यादि भतहरि श्लोक की व्याख्या हम पूवपुष्पों में 
कर चुके हैं। यह रजो गुण से उत्पन्न होता है और प्रकृति के गुण नित्य हैं 
उन्हें कोई हटा नहीं सकता। इसढिए भेद की भी सम्भावना नहीं रहती। 
तब अन्तिम उपाय दण्ड ही यहाँ उपयुक्त हो गया । इसीलिए आगे से मार 
डालने का ही उपदेश भगवान्‌ देते हैं । 


. जैसा कि शंका में पूवे कहा गया है कि क्या यह कामरूपा शक्ति परमात्मा. 
से भी बड़ी है ? परमात्मा तो शुभ काये में प्रवृत्त करता है और यह पा 
में लगा देती है। इसका उत्तर देने को आगे अ कहते oa 
गुण परमात्मा से बड़े तो नहीं किन्तु अन्तः करण में प्रकाशा रुप से __ | 
वाले परमात्मा का आवरण कर लेते हैं। इनसे ढका जाने पर सिक 
आज्ञा का वह प्रकाश होने ही नहीं पाता। वेदान्त मन्थों में इसका यह 
ह? ५२ 
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` दिया जाता है कि जैसे अत्यन्त छोटा भी मेघ खण्ड सूये का आवरण कर लेता 
है। वस्तुतः सूये का आवरण बह नहीं कर सकता। इतने बड़े सूय को बह छोटा 
सा मेघ खंड क्या ढक सकता है ? किन्तु हमारी दृष्टि जो सूयं पर जाती हे उसके 
बीच में पड़कर उस दृष्टि का आवरण कर लेता है। इसी प्रकार हमारे अन्तः 
करण में जो परमात्मा का ज्ञान रूप प्रकाश आता है उसका ही आवरण काम 
ब क्रोध के द्वारा हो जाता हे। उस आवरण के ही तीन दृष्टान्त आगे के पद्य 
में दिये गए हैं कि जैसे धूम से अग्नि ढक दिया जाता है, व मैल से दर्पण अथात्‌ 
काँच ढक दिया जाता है, ब जैसे उल्ब अर्थात्‌ जरायु से गभस्थ बालक आवृत्त- 
ेष्टित-ढका हुआ रहता है उसी प्रकार काम व तदुत्पन्न क्रोध से यह अन्तःकरण का 
प्रकाश ढका हुआ है । 


इन तीनों दृष्टान्तों से यह बताया कि ये ढकने वाले का जिससे उत्पन्न 
होते हें उसी को ढकेलते हैं। धूम अग्नि से ही पैदा होता हे ओर फिर अग्नि 
को ही ढक लेता है। मैल भी किसी बाह पदार्थ के ( वस्तु के) संयोग से दपंण 
में ही उत्पन्न होता है और आगे उसे ही ढकलेता है। इसी प्रकार जरायु भी 
गर्भ का ही एक अंश हे और वह गर्भ को ही ढका हुआ रखता है । 


कई व्याख्याकार इसका निरूपण इस प्रकार करते हैं कि काम की तीन 
अवस्था होती हैं। सूक्ष्म, स्थूल और अतिस्थूल । किसी अप्राप्त वस्तु की जो 
देख-सुन कर इच्छा होती है वह काम की सूक्ष्म अवस्था है । एकबार किसी 
वस्तु का उपभोग करलेने पर पुनः जो उसकी इच्छा होती है वह काम को स्थूळ 
अवस्था है। और बार २ उपभोग करने पर भी जो निरन्तर इच्छा बनी रहती 
हे अर्थात्‌ जो इच्छा तृष्णा के रूप में चली जाती है वह काम की अतिस्थूल 
अवस्था है। इन तीन अवस्थाओं को ही तीन दृष्टान्ता से भगवान्‌ ने उपस्थित 
किया है। जैसे धूम अग्नि के अकाश का आवरण करता है, उसकी दाह करने 
वाली शक्ति को नहीं छिपा सकता, इसी प्रकार सूक्ष्मावस्था बाळा काम भी अन्तः 
करण में विवेक भावना को छिपा ढेगा किन्तु विषय प्रकाश को नहीं छिपा सकता | 
विषयों का भान अन्तः करण में होता ही रहता है। मेळ काँच की प्रतिबिम्ब 
दिखाने वाली |. शक्ति को ही छिपा देता हे। इसी प्रकार काम की स्थूळ दशा 
अन्त; करण में दूसरी वस्तु का भान ही नहीं होने देती। एक ही काम्य वस्तु 
पर ध्यान लग जाता है। अन्तः करण की सब वस्तुओं को प्रकाशित करने वाली 
शक्ति ही ढक जाती है। किन्तु जैसे मलाबत दर्पेण का स्वरूप दिखाई देता 
रहता दै इसी प्रकार यहाँ भी काम्य वस्तु पर गए हुए अन्तः करण का स्वरूप 
दिखाई देता रहता हे । किन्तु जरायु गर्भ को इस प्रकार वेष्टित व आइत्त कर 
लेती है कि गर्भस्थत बालक के हाथ पैर भी नहीं फैलने देती। और जबतक 
जरायु को अलग न किया जाय तबतक बालक का स्वरूप ही उससे ढका रहता - 
हे। इसी प्रकार दृष्णा रूप सें गई हुई काम की अतिस्थूलावस्था अन्तःकरण 
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को ही सर्वथा ढक देती है । न ह प 
ह्‌ अत्यन्त ब क्रोध में 
करण में अन्धकार हो जाता हे। काल ल पना 
जाता है। 'तेनेदमादृतम्‌? इस वाक्य में इं शब्द जो आया है द! आनो दक 
भगवान्‌ ने आगे के पद्य में ज्ञान शब्द से किया हे ऐसा अनेक [च्या निवारण 
हैं। श्री रामानुजाचायें ने इदम्‌ शब्द से जीव सामान्य फायर ल 
हमारे बिचार से यहाँ इदम्‌ शब्द से प्रत्यक्ष अन्तःकरण ही ल्या जान लत 
हा । जज ब, कोष धाय दर शी पूर्वोक्त रूप में आवरण 
इस पद्य के विषय को ही दृढ़ करने 
हैं कि इस कामरूप ज्ञानी के नित्य वेरी ने बा भा i र 
पूर्वोक्त विशेषणों को पुनः दुहराते हुए कहते ह कि यह दुष्पूर हे । इसकी पूर्ति 
होती ही नहीं। इसीलिए यह अनल है। अनल शब्द के दोनों अथे हैं एक 
अथेहे “न अळं पूणता यस्य” इस व्युत्पत्ति के अनुसार उसका अर्थ व्याख्याकारों 
ने यह किया दै. कि इसकी पूराता होती ही नहीं। किन्तु इस अथे में दुष्पूर और 
अनळ दोनों शब्द पुनरूक्त हो जायँगे। इस बिचार से रूपकालंकार मानकर 
यह अथ किया जाता है कि यह काम अनळ अर्थात्‌ अग्नि रूप है। जैसेः-- 
अग्नि में जितना ईन्धन डालो उतना ही वह बढ़ता है। ईन्धन से कभी अग्नि 
को तृप्ति नहीं होती। इसी प्रकार विषयो के उपभोग से काम की भी तृप्त नहीं 
होती । इस साहश्य से इसे अनल-रूप कहा गया। ं 
अन्त; करण का आवरण हो जाने के कारण उसकी ज्ञान रूप वृत्ति भी 
आदत्त रूप में ही उदित हो पाती है। अर्थात्‌ काम से आक्रान्त पुरुष की जो 
मनोवृत्ति होगी उसमें ज्ञान का अंश ढका हुआ रहता है काम ही प्रवल रहता है। 
ज्ञान का काय है वस्तु का यथार्थ स्वरूप दिखा देना। किन्तु काम का उदय 
होने पर वस्तु का यथाथ ज्ञान ढक जाता है। काम उसे प्रकाशित होने का 
अवसर ही नहीं देता । जैसा लोक में प्रत्यक्ष है कि मीठे, खट्टे चटपटे, पदार्थ 
खाने की इच्छा मनुष्यों को होती है। किन्तु उन पदार्थों का यदि पूरा विवेचन 
ज्ञान करदे तो वह इच्छा स्वतः विलीन हो जाय। मोठे पदार्थ सब इचु के 
विकार रूप होते हैं। और वह इचुबृत्ति का ही रासायनिक प्रक्रिया से 
'एक विकार विशेष हे। सृत्तिका का स्वाद लेने की कोई मनुष्य कभी इच्छा 
नहीं करता। प्रत्युत मृत्तिका का मुख व द्वाथ में भी स्पशे हो जाने पर उसे 
यत्न से प्रक्षालन करने की प्रवृत्ति होती है। जब सृत्तिका का इतना निरादर हे 
तो उसी के विकारभूत मिठाई पर इच्छा क्यों ! इसी प्रकार खट्टे चटपटे आदि 
पदार्थ भी इमली, नोबू, मिच, इत्यादि से बनते हैं। और ये सब पदाथ मिन्न- 
भिन्न वृक्षों से उत्पन्न होने के कारण सक्तिका के हो परिणाम कहे जा सकते.है। 
मक्तिका और जल ही सूर्य किरणों के आकर्षण से उपर बढ़कर बच रुप में आते 
है। उन्हीं का कोई अंश इमली, नीबू, मिचे आदि के रूप में परिणत होता हे, 
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फिर सृत्तिका के स्वाद की यदि इच्छा नहीं होती तो उसके विकारों के स्वाद छेने 
का इतना आग्रह क्‍यों ? इस प्रकार का वस्तुओं का यथाथ ज्ञान यदि उदित हो 
जाय तो काम विलीन हो जायगा। इसी प्रकार खरौ सम्पक भी काम को 
प्रधान वृत्ति है। उसके विषय में महात्मा भएददरि ने अपने वैराग्य शतक 
में लिखा है किं ब 

कुचौ मांसग्रन्थी कनककलशावित्युपमितो । 

मुख श्लेष्मागारं तदपि च शशांकेन तुलितम्‌ ॥ 

सवनमूत्रक्लिन्न करिवरकर॒स्पर्धिजघन 

महो निन्द्येरंसे कविवरविशेषेगुरुकृतम्‌ ॥ 

. अर्थात्‌ मांस बढ़कर शिराओं के योग से जो एक प्रकार की अन्थियाँ पड़ 
जाती हैं वे ही कुच कहलाते हैँ। इन्हें कविलोग खुषण करा की उपमा देकर 
बड़ा महत्त्व दे देते हैं। मुख जिसमें कफ, थूक आदि अपवित्र पदाथ भरे रहते 
हैं, उस मुख को चन्द्रमा की उपमा दे दी जाती है। और तो क्या जो क्षरित 
होते हुए मूत्र से सदा गीला होता रहता है उस जघनस्थळ अर्थात्‌ जंघा को 
भी हाथी की सूँड से उपमा देकर बहुत बढ़ा दिया जाता है। इस प्रकार खी 
का रूप जो अत्यन्त निन्दनीय हे उसको कवियो ने अपने वर्णानां से बहुत 
स्पृहणीय रूप में दिखा दिया हे। यह हे वस्तु-विचार । इस वस्तु-विचार को 
काम का विरोधी माना गया है। अर्थ के लोभी पुरुष जिन सुवण, चाँदी, 
रत्न आदि की अत्यन्त लोलुपता से अभिलाषा करते हैं वे भी सूर्य किरणों के 
पृथ्वी के विशेष अंशा में प्रतिफलित होने वाले रूप हैं। इन सब का बास्तविक 
विचार यदि किया जाय तो इनकी अभिलाषा व तृष्णा स्वतः निवृत्त हो जायगी। 
किन्तु काम का जब उदय होता है तो इस बस्तु-बिचार पर पदा पड़ जाता है। 
काम्य वस्तु का तत्त्वज्ञान उदित ही नहीं हो पाता, केवल कामना उसकी रहती 
हे। और कामना प्या प्रतिघात होने पर क्रोध हो जाता हे। ये ही काम और 
क्रोध संसार दृशा में प्रधान रहते हें । इस काम को भगवान्‌ ने ज्ञानी का नित्य 
बैरी बताया हे इसका आशय यह है कि सांसारिक अज्ञानी पुरुष तो उपभोग 
दृशा में इसे अपना हितकर समझते हैं। अनन्तर ही कुछ ज्ञान का आभास 

पर इसे अपकारक व शत्रु समझने लगते हैं। जैसा कि उपभोग करते 
करते जब इन्द्रियां में शिथिलता आ जाती है तब संसारी पुरुष भी इन बृत्तियों 
को अपना शत्रु मानने लगते हैं, किन्तु ज्ञानी पुरुष यदि प्रारब्ध वश उपभोग में 
अदत्त भी हो तो उस दशा में भो काम, क्रोध वृत्तियों को अपना शत्रु समझता 
रहता हैं। इसलिए ज्ञानी का इस काम और क्रोध को नित्य बैरी बताया 
यती नीति शास्त्र में छः शत्रु माने गए हैं, काम, क्रोध, लोभ, मोह, 
दयो को शो । इन्दं अरि षड्वर्गं कहा जाता हे। और इनके जीतने का 

उभ्या को उपदेश दिया जाता हे । किन्तु इन सब में काम ही प्रधान है। और 
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सब काम कें दी दशा विशेष हैं। इसलिए भगवान्‌ ने यहाँ काम को ही 
शत्रु बताया । कहा जा चुका दे कि काम ही किसी के द्वारा अतिहत होने 
अर्थात्‌ रोका जाने पर क्रोध रूप में परिणत हो जाता है। काम अर्थात्‌ रा 
की किसी विषय में निरन्तर प्रवृत्ति को ही छोभ कहा जाता हे। और हल 
काम जब ज्ञान को ढक लेता है तो उसे मोह कहते हैं। जैसा कि आगे के के 
में बताया जायगा। काम को पूर्ति होने पर जो एक प्रकार की आत्मा में गये 
की भावना हो जाती है कि 'मैने इस काम को प्राप्त कर लिया मैं हो संसार में 
सव कुछ हैं, सबसे बड़ा हूँ यह वृत्ति दी मद नाम से कही जाती है। और दूसरे 
पुरुष का छिद्रान्वेषण करते रहना मात्सये है जो कि काम जनित क्रोध का ही 
एक रूप हे । इस अकार का काम ही षडवगे रूप में परिणत होता है। इसोलिए 
भगवान्‌ ने यहाँ काम को ही मुख्य वैरी बतलाया । अजुन के प्रश्‍न का यह उत्तर 
हुआ कि यह काम ही मनुष्य को बळ पूर्वक पाप कमे में प्रवृत्त किया करता है। 
काम से दी प्रेरित होकर मनुष्य सब प्रकार के पापों में प्रवृत्त होता है। काम 
में आसक्त होने पर्‌ बही मनुष्य की प्रकृति अर्थात्‌ आदत बन जाती है जिसका 
विवरण पूव ३३ वें श्लोक को व्याख्या में किया जा चुका है। यद्यपि भगवान्‌ 
मनु ने धमे और अधम दोनों ही प्रवृत्तियो का कारण काम को ही बताया है । 
उनने कहा है कि वेद पढ़ना और वेदोक्त कमे करना यह सव भी काम के कारण 
ही होते हैं। बिना काम के कोई भी क्रिया नहीं होती । तथापि यहाँ अजुन ` 
का प्रश्‍न “पाप कौन करता हे-यही था । इसलिए पाप के प्रयोजक रूप से 
ही भगवान्‌ ने काम को वताया। अथवा यों समझो कि कर्मयोग जो भगवान्‌ 
वता रहे हैं उसके आगे कामना पूवंक किए जाने वाले वेदिक कम भी उसके 
विरोधी होने से पाप रूप में ही गिनने योग्य हें । कमं योगी को तो सब ही कामां 
का परित्याग करना चाहिए । तब ही मुख्यधमे कर्मयोग सिद्ध होगा। इसी 


क सा से आगे के पद्यो में भगवान्‌ काम के नाश कर देने का ही उपदेश 
करते हैं। 
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छ॑प्पनवाँ-पुष्प 


इन्द्रियाणि मनो बुद्धिरस्याधिष्ठानसुच्यते । 
एतैविमोइयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनस्‌ ॥४०॥ 
तस्मात्‌ त्वमिन्द्रियाण्यादौ नियम्य भरतर्षभ । 
पाप्मानं प्रजहिह्येनं ज्ञानविज्ञाननाशनम्‌ ॥४१॥ 
इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः परं मनः । 
मनसस्तु परा बुद्धियों . बुद्धेः परतस्तु सः ॥४२॥ 
एवं बुद्धेः पर बुद्ध्वा संस्तभ्यात्मानमात्मना । 
जहि शत्रुं महावाहो कामरूपं दुरासदस ॥४३॥ 


इतिभगवद्गीतायां कर्मयोगो नाम तृतीयोऽध्यायः ॥ 


जब शत्रु को मारना हो तो पहले उसके स्थान का पता लगाना आवश्यक 
होता है। आचीन काळ की रीति यही थी कि राजा ढोग एक दुगे (गढ़ व 
किला) बनाकर उसमें अपने आपको सुरक्षित रक्खा करते थे। उनके मारने 
वाले शत्रु पहिले उनका किळा ही तोडते थे। तब ही वे सुगमता से मारे 
जाते थे। इसी के अनुसार भगवान्‌ पहिछे काम रूष शत्रु के स्थान व किले 
बताते हैं कि इन्द्रियां मन और बुद्धि इस काम के अधिष्ठान अर्थात्‌ स्थान व 
किले हैं । इनमें ही प्रतिष्ठित होकर इनके द्वारा यह काम ज्ञान का आवरण कर 
देही अर्थात्‌ देहाभिमानी आत्मा को विशेष रूप से मोहितः करता है। यह 
पूर्वोक्त तत्त्व-ज्ञान अर्थात्‌ वस्तुःविचार का आवरण ही मोह शब्द से कहा जाता 

। यह पूव पद्य में कह चुके हैं। 'देही” शब्द से यहाँ यह सूचित करते 
कि जिसे देहाभिमान हो, उसे हो काम मोहित किया करता दे । देहाभिमान 
प काम स्वतः ही मर जायगा अथवा कुछ रहा भी तो मोह उत्पन्न 
गा। 


काम की प्रवृत्ति पहिले इन्द्रियों में ही होती हे । इन्द्रियाँ ही अपने अपने 

विषय की ओर काम वश झुकती हैं। विषयों का प्रहण करना इन्द्रियों का 
कतव्य हे । फिर इन्द्रियों के छाये हुए शब्द, स्पर्श, रूप आदि विषयों की यथावत्‌ 
कता करना अर्थात्‌ यह विषय इस प्रकार का दे, इसका पूर्व भी अनुकूळ रूप 
हे चा प्रतिकूल रुप से हमने अनुभव किया है, यह समझना मन का कतेव्य 
। अब भी यह विषय हमारे अनुकूल होगा व प्रतिकूल, इस रूप में वर्तमान 
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में अपने साथ उसका सम्बन्ध समझना, यह अहंकार रूप अन्तः 
मध्य में होती है । यह भी सांख्यदर्शन आदि में माना तादे बो. ७७ 
में यह विषय मेरा ग्राह हे वा परित्याज्य व उपेक्ष्य यह निश्चय 2 
का कतव्य है। ग इन्द्रियों ने जब काम प्रेरित होकर अपने विषय ञे देना बुद्धि 
किया तो मन में भी काम का व्यापार होकर मन भी उस तरफ स 
और किर धि मी उसे माह समझ लेती है। याँ काम इनि ना 
बुद्धि तीनों में रहता है। यद्यपि «फाम इच्छा का ही नाम है। ' क 
या काम दोनों शब्दों का एकही अथ है, और इच्छा पहिले मन में हो होती है 
इसलिए मन को ही पहला मुख्य अधिष्ठान कहना उचित था| परन्तु मन षी 
प्रेरणा से प्रथम प्रवृत्ति काम्य विषयों की ओर इन्द्रियों की ही होती हे । 
अभिग्नाय से भगवान्‌ ने पहिले इन्द्रियों का ही नाम लिया। और इसी लखन 
से आगे के पद्य में भी पहिले इन्द्रिय जय को हो मुख्यता देते हैं ॥४०। 


पहिले विषयों की ओर अबृत्ति इन्द्रियां को ही होती है फिर मन और 
इन्द्रियों से खिचकर विषयों पर जाते हैं। इसी अभिप्राय से भगवान्‌ जे 
देते हैं. कि हे भरतषभ ! अर्थात्‌ भरत छुल के राजाओं में सर्वश्रेष्ठ अर्जुन । 
तुम पहिले इन्द्रियां को रोककर इस ज्ञान-विज्ञान का नाश करने वाले अत्यन्त 
पापी काम को मार डालो। “भरतषभ” पद देने से यह सूचित किया कि 
तुम भरत कुछ के राजाओं में श्रेष्ठ हो, ज्ञान के अधिकारी हो, इंसलिए काम को 
मार सकोगे। 'प्रजहि हि” इस पद की दोनों प्रकार को व्याख्याय प्राप्त होती हैं। 
यदि इसे 'ओ दाक त्यागे’ धातु का जहिहि” रूप माना जाय तो इसका अथ 
होगा काम को बिल्कुल छोड़ दो। और 'अजहि? पद प्रथक्‌ निकाल कर आगे 
के हि? को प्रथक्‌ अव्यय मान लिया जाय तो अथे होगा कि पूर्ण रूप से मार 
डालो जिससे कि आगे उत्पन्न ही न होने पावे। आगे के दूसरे पद्म में केवल 
जहि? पद्‌ ही दिया गया है। वहाँ तो मारना ही अर्थ होगा। किन्तु यहाँ 
“ओ दाक त्यागे! घातु मानने वालों का आशय हे कि पहिळे त्याग करो फिर 
धीरे-घोरे मन को शुद्ध करते हुए मार ही डालना। मुख्य तातये मार डाळने 
अर्थात्‌ सदा पूण रूप से परित्याग कर देने में ही दै। कई व्याख्याकार यहाँ 
इन्द्रिय पद को उपलक्षण मानकर मन ओर बुद्धि का भी ग्रहण इस पद से करते 
। उनके मतानुसार अर्थ होगा कि मन, बुद्धि और इन्द्रिय सबका निग्रह करके 
काम को छोड़ दोया मार दो। और कई व्याख्याकार यहां इन्द्रियों का ही 

रोकना कहते हैं। मन और बुद्धि का रोकना अग्रिम पथं में बताते हैं /-- 


यहाँ ज्ञान और विज्ञान दो पद आये हैं। प्राचीन व्याख्याकारों कै मता- 
सुसार इनका अर्थ इस अकार है कि शब्द श्रवण से जो परोक्ष ज्ञान होता है वह 
ज्ञान पद से कहा गया, और मनन और के अनन्तर जो प्रत्यक्ष 
जैसा ज्ञान होता है वह विज्ञान शब्द का अर्थ है। श्री विद्या वाचस्पति जी इन 
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शब्दों का यह अथे मानते हैं. कि अनेक पदार्थों में व्यापक रूप से एक तत्त्व को 
देखना ज्ञान है ओर एक तत्त्व का ही अनेक रूप से विकास देखना यह्‌ दष्ट 
बिज्ञान है। इसका विशेष विवेचन ज्ञानन्तेऽहं सविज्ञानं’ इत्यादि सप्तमाध्याय 
के पद्य की व्याख्या में किया जायगा। इन दोनों का ही काम्‌ से 

होता है। काम इन दोनों दृष्टियों को ढककर मानो मार ही देता हे । इसलिए 
इसे ज्ञान और विज्ञान का नाश करने वाला कहा गया ॥४१॥ 


आगे के दोनों पद्मों के व्याख्यान में व्याख्याकारों का बहुत बड़ा मत भेद 

है। श्री शंकराचायं और उनके अनुयायी व्याख्याकार यह अथ कहते हैं कि 
काम का हनन किस प्रकार किया जाय इसका स्पष्टीकरण की पद्यो में किया 
जाता है। इन्द्रियाँ स्थूळ शरीर की अपेक्षा उत्तम हें । क्योंकि स्थूल शरीर 
में प्रकाश देने वाढी हैं, और अहंकार तत्त्व से साक्षात्‌ उत्पन्न होने के 
कारण व्यापक भी हैं। इसीलिए दूर के विषयों का भी अहण चछ आदि 
इन्द्रियां के द्वारा हो जाता है। उन इन्द्रियों से भी पर अथात्‌ उच्च श्रेणीका 
मन है। क्योंकि मन को सहायता से ही इन्द्रियाँ अपने विषयों में जा सकती 
हैं। यदि मन किसी अन्य विषय में लगा हुआ हो तो मनुष्य सामने से निकले 
हुए हाथी जैसे बड़े पदार्थ को भी नहीं देखता। तोप की जैसी बड़ी ध्वनि को 
भी नहीं सुनता, इसलिए इन्द्रियों की प्रवृत्ति मन की सहायता से ही सव शाखां 
में मानी जाती हे इस कारण मन उनसे पर अर्थात्‌ श्रेष्ठ हुआ । और मन से 
भी पर है बुद्धि, क्योंकि मन फे उपस्थित किए विषयों पर निश्चय रूप से बुद्धि 
ही बिचार करती है। उस बुद्धि से भी पर अर्थात्‌ सबसे श्रेष्ठ वह है। यहाँ 
. वह पद्‌ से आत्मा लिया गया जिसका कि पूर्व पद्यां में देही? नाम से विवरण 
“हो चुका है। वह देही वा आत्मा बुद्धि, मन व इन्द्रिय सबमें चेतनता रूप 
प्रकाश देता है.। इसलिए उसे सबसे ऊँचा अर्थात्‌ सबंश्रेष्ठ कहा जाता है.। 
आगे के पद्य में उपदेश है कि इस प्रकार बुद्धि से पर आत्मा को समझ कर उसे 
मन, बुद्धि आदि के द्वारा स्थिर करके (जब मन-बुद्धि में विकार रूप वृत्ति पैदा 
नहीं होगी तब आत्मा स्थिर रहेगा। मन व बुद्धि की चञ्लता से उनकी 
वृत्तियो का प्रभाव व प्रतिबिस्च आत्मा पर भी पड़ता हे। इसीसे आत्मा स्थिर 
रहता हुआ भी चञ्चल जैसा प्रतीत होने गता है । जब मन ब बुद्धि में कोई 
विकार न होगा तो आत्मा की स्थिरता स्पष्ट प्रतीत हो जायगी) इस काम रूपी 
दुःख से मारने योग्य शत्रु को मार डालो। तुम महाबाहु हो । तुम्हारे वाहु 
बिशाल हैं, युद्ध में प्रवीण हो, इसलिए इस शत्रु को भी मार सकोगे। {दुरासद 
पद से यह सूचित किया जाता हे कि काम रूप शत्रु को प्राप्त करना भी कष्ट 
साध्य है। मन और बुद्धि की वृत्तियों में कितना अंश काम का हे और उसने 
किस प्रकार वस्तु-तत्त्व-ज्ञान को ढका है यह ज्ञान भी कठिनता से होता है। 
क काम अपने रूप सें ही मन, बुद्धि आदि को रंगा रखता है। जब 
का पहिचान ळेना ही कठिन है. तो मारना तो कितना कठिन होगा, यह सहज 
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ही समझ में आ सकता है। आत्म-ज्ञान से 
प्रथक रूप में आत्मा को जान लेने पर ही ल 
है। यह कठोपनिषद्‌ की नीचे लिखी हुई श्रुति 
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त्‌ सन, बुद्धि आदि से 
विजय व मारना हो सकता 


वह श्रुति इस प्रकार है :-- का ही आंशिक अनुवाद है। 
इन्द्रियेभ्यःपराद्य्था अर्थेभ्यश्च पर 
द्रे - पर मन! | 
मनसस्तु परा द्र 


जा न्परः ॥ 
त;परमव्यक्तमव्यक्तात्‌ पुरुषः पर; | 
पुरुपाजपर किश्चद्‌ सा काष्ठा सा परागतिः ॥ 


अर्थात्‌ इन्द्रियों से पर ( श्रेष्ठ) अर्थ उनके 
अपनी ओर इन्द्रियों को खींच लेते हैं। इस अभिप्राय पलक के शा 
और अर्थों से परे मन है। अथवा पर शब्द का अर्थ पर.रहने वाला ही किया 
जाय । शरीर के भीतर इनका सन्निवेश इस प्रकार है कि इन्द्रियाँअपने अपने ने 
विषयों को लाकर अपने ऊपर रखती हैं। मन इन विषयों की अच्छे-बुरेपन 
की विवेचना किया करता है। इसलिए अर्थों की स्थिति 'इन्द्रिय और मन के 
बीच में बताई गई। अर्थों से आगे मन है। मन से भी आगे व उत्कृष्ट-बुद्धि 
है, बुद्धि से महान्‌ आत्मा पर है, महान्‌ आत्मा से पर अव्यक्त अथात्‌ प्रकृति 
है ओर प्रकृति से भी पर पुरुष है अर्थात्‌ आत्मा है । : पुरुष से पर कोई 
भ्र कहा जा सकता । परत्व अर्थात्‌ श्रेष्ठत्व की वह सीमा है वही परम 
गति हे । 


इस श्रुति का ही आंशिक अनुवाद यहाँ किया गया है। श्रुति में जो 
, महान्‌ आत्मा ओर अव्यक्त अर्थात्‌ प्रकृति को कहा गया था उसका यहाँ बुद्धि 


पढ्‌ से ही अहण कर लिया गया। उनका प्रथक्‌ विवरण नहीं किया। यह श्री 


९ 


शंकराचाय के मतानुसार इन श्लोकों की व्याख्या हुई । 


कई विद्वान्‌ ऐसा भी ऊह करते हैं कि महान और अव्यक्त मूल अज्ञान 
के मुख्य रूप हें । यहाँ उपदेष्टा भगवान्‌ कृष्ण नित्य ज्ञानी हैं उनको दृष्टि में 
- षह अज्ञान आता ही नहीं । इससे उन्होंने बुद्धि से पर ही आत्मा को बता दिया। 
श्री रामाबुजाचाय इन पद्यो की व्याख्या इस प्रकार करते हैं कि यहाँ पर शब्द से 
तत्त्वज्ञान का विरोध करने में जो उच्च है अथोत्‌ अधिक भाग लेता है वही कहा 
गया है। तत्त्वज्ञान के विरोध में पहिला भाग इन्द्रियों का है, वे ही अपने 
, विषयों की ओर दौड़ जाती हैं, इससे तत्त्वज्ञान का उदय नहीं हो पाता। किन्तु 
इन्द्रियाँ चुपचाप भी रहें तो भी मन में यदि इच्छा बनी रहे तो भी तत्त्वज्ञान का 
उद्य नहीं होता। इससे मन तत्त्वज्ञान के विरोध में इन्द्रियों से अधिक भाग 
छेता है। यदि मन भी चुप हो जाय तो भी बुद्धि में यदि काम वासना हद 

५ ३ 
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ज्ञान का उदय नहीं होता। इस कारण बुद्धि को मनसे भी 
दो 2 और इन्द्रिय, मन और बुद्धि तीनों में ही यदि काम का उदय न 
हो तो भी रजो-गुण की परिणाम-भूत इच्छा सूरम रूप से तत्त्वज्ञान को रोके 
रखती है । उस समय ७ इच्छा रूप 0 से ह वक कर च्या 
तत्त्वज्ञान का विरोध करता रहता है। इस 
उ या । आगे के पद्य में वे कहते रहे कि इस प्रकार बुद्धि से 
भी पर अर्थात्‌ ज्ञान का विरोध करने में सबसे उच्च श्रेणी का काम को समझ 
कर अपने आत्मा अर्थात्‌ मन से आत्मा अर्थात्‌ बुद्धि को स्थिर करके इस दुरासद 
कामरूप शत्रु को मार डाछो। यह बुद्धि से भी पर दो में की कल्पना इनकी नयी 
है। काम बृत्ति को बुद्धि से पर मानने की उपनिषदों में भी कोई सूचना नहीं 
भिलती। इसी कारण वैष्णव टीकाकारों ने भी प्रायः इनकी व्याख्या का अनुसरण 
नहीं किया । हि 
सम्पूर्ण महाभारत के टीकाकार नीलकण्ठ जी इन पद्या की व्याख्या इस 
प्रकार करते हैं कि पर शब्द से केवल उत्कृष्टता बता देना वा सन्निवेश बता देना 
व्यथे है । इससे कोई लाभ नहीं। इसलिए ऐसा मानना चाहिए कि यहाँ 
“पर” शब्द से सूच्मतत्त्व वा कारण लिया गया है। जिसका आशय यह 
' होगा कि स्थूल-रूप काये का सूक्ष्म रूप कारण में लय कर देना चाहिए। पहिले 
इन्द्रयों को पर बताया अर्थात्‌ स्थूलभूत शरीरादि जगत्‌ की कारण रूप इन्द्रियां 
हैं। कोषीको उपनिषत्‌ का प्रमाण उपस्थित कर उन्होंने यह बताया है कि 
प्राणों से देवता. प्रगट होते हैं और देवताओं से भूत प्रगट होते हे ! यहाँ प्राण 
शब्द्‌ इन्द्रियों का ही बोधक है । उनसे इन्द्रियों के अधिष्ठाता देवता प्रादुभूत 
होते हैं और उन देवताओं से पंच-महा भूत प्रगट होते हैं। इससे इन्द्रियों की 
स्थूल पदार्थों के प्रति कारणता स्पष्ट हो जाती है। यह सब ही मानते हँ कि 
स्थूल प्रपंच का कारण सूक्ष्म प्रपंच दै । स्थूल प्रपंच में पंच महाभूत हैं और 
सूक्ष्म प्रपंच देवतामय हे । इससे भी देवताओं की कारणता सिद्ध हो जाती 
है। देवता प्राण-रूप हैं। और इन्द्रियाँ भी प्राण रूप हैं। इसलिए स्थूळ 
प्रपंच का कारण इन्द्रियां को कहना युक्तियुक्त ही है । उन इन्द्रियों का भी कारण 
मन है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा गया है कि मन से ही देखता दै, मन 
से ही सूँघता है इत्यादि । इससे सब इन्द्रियां मन के ही विकार हैं यह सिद्ध 
हो जाता है। इसी अभिप्राय से यहाँ इन्द्रियों से भी पर मन को कहा गया । 
आर मन से पर बुद्धि को बताया। बुद्धि मन का भी कारण है यह बात तैत्तिरीय 
उपनिषद्‌ के पंचकोष निरूपण से सिद्ध हो जाती है। वहाँ विज्ञान अथो. 
बुद्धि को परज्ञान अर्थात्‌ मनके अन्त भूत अर्थात्‌ मन से भी सूक्ष्म बताया गया 
है। सूक्ष्म हो स्थूळ. का कारण होता है। इससे बुद्धि मन का कारण 
हुई । उस बुद्धि से भी पर आत्मा है। आत्मा तो सब का कारण प्रसिद्ध 
है उसकी प्रथम वृत्ति मनोरूप ही होती है। इस सब कथन से यह सिद्ध किया 
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गया कि काम के हनन के लिए पढिले स्थूळ शरीर को इन्द्रियों में लीन करना 


चाहिए। इन्द्रियों को मन में, भें 
करे। यही बात श्रुति में भी पन कडि , और बुद्धि को आत्मा में लीन 


यच्छेद्वाबू मनसी प्राइस्तचच्छेज्ञानआत्मनि । 


ज्ञानमात्मनि महति तद्यच्छेच्छान्त आत्मनि ॥ 


च अर्थात्‌ वाक्‌ और मन को ज्ञान में लीन करना । ज्ञान को महान्‌ आत्मा 
सें लीन करना, महान्‌ आत्मा को शान्त आत्मा में लीन करना इत्यादि । 
यहाँ प्रकत श्लोक में ज्ञान महान्‌ और शान्त आत्मा तीनों का बुद्धि पद से ही 
ग्रहण किया गया है । और उससे आगे जो मुख्य आत्मा बताया वह सबको 
प्रकाश देने वाला है। और सबका कारण है। उसमें हो बुद्धि का लय करने 
पर काम का अत्यन्त नाश होगा। काम का अत्यन्त नाश होने पर आत्मा 
विशुद्ध रह जाता हे यही युक्ति का स्वरूप है। आगे पद्य में कहा गया कि-- 
“आत्मानम्‌, अर्थात्‌ मन को “आत्मनाः अर्थात्‌ मन से व बुद्धि से संस्तभ्य 
अर्थात्‌ स्थिर करके, ओर उसे हृदयाकाश सहित (हृदयाकाश में सब काम 
रहते हैं यह श्रुतियों में बताया गया है) बुद्धि से भी पर अर्थात्‌. बुद्धि से अगम्य 
परमात्मा को जान कर इस काम रूप शत्रु का पूण रूप से हनन कर देना. 
चाहिए। इसका आशय पूर्वोक्त हो हे कि बिना परमात्म-ज्ञान के और बिना 
ड आप्त किए कास का सवंथा हनन सम्भव नहीं। काम का हनन ही 
सुक्त ह । 


श्री विद्या वाचस्पति जी इसका अभिप्राय विवरण अपनी टिप्पणी में 
इस प्रकार करते हैं कि चेतना आत्मा का रश्मि (किरण) रूप ज्ञान बुद्धि, मन, 
ओर इन्द्रियों में क्रमशः अकारा देता रहता है। ये काम, क्रोध ब राग-द्रेष उस 
आत्मा के अकाश:रूप ज्ञान विज्ञान को मलिन कर देते हैं। इस मलिन करने 
का क्रम यह है कि पहले इन्द्रियां में आये हुए ज्ञान को मलिन करते हैं। क्योंकि 
वहाँ ज्ञान-रूप प्रकाश अल्पमात्रा में पहुँचता हे। उसको मलिन करना सहज 
है। इसके अनन्तर भन में आये हुए आत्मा के प्रकाश ज्ञान-विज्ञान को और 
फिर आगे बुद्धि में आये हुए प्रकाश को मलिन करते हैं। इस प्रकार यह 
मलिन भाव हमें आत्मा में भी दीख पड़ता है। यदि आत्मा को मन, बुद्धि 
आदि से प्रथक्‌ समझ छिया जायगा तो मन बुद्धि आदि में मलिनता आने पर 
भी आत्मा का मुख्य ज्ञान रूप प्रकाश निर्मल ही रहेगा । यही बात अन्तिम 'छोक 
में कही गई कि बुद्धि से पर अर्थात्‌ भिन्न आत्मा को समझकर काम रूप शत्रु 
का भी नाश कर दो। अर्थात्‌ काम के अधिष्ठान इन्द्रिय, मन ओर बुद्धि ही हैं, 
आत्मा इन सबसे पर है, आत्मा को इन सबसे प्रथक्‌ समझ लेने पर राग-द्वष 
या काम क्रोध उस पर कोई प्रभाव न डाल सकेंगे तब इनका रहना न रहना 
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समान ही हो जायगा। यही काम के हनन का प्रकार बताया गया कि आत्मा 
इन सबसे प्रथक्‌ है यह मनन पूवक ठीक समझ लेना चाहिए । 


लोकमान्य तिलक ने “आत्मानम्‌ आत्मना' इन पदों का अपने आपको 
संस्तभ्य अर्थात्‌ रोक कर यह अथं किया है। और सब व्याख्या श्री शंकरा- 
चार्य के समान ही है। पूव पद्य के इन्द्रिय नियमन का वे इतना ही अथं 
छगाते हैं कि कमेयोगी इन्द्रियों को अपने वश में रक्खे। यथेच्छ प्रदृत्त न 
होने दें । इतना ही इन्द्रिय नियमन का अथ हे । उन्हें संन्यास धम की तरह 
सवथा मार डालना विवक्षित नहीं है । 


इति टृतीयोऽध्यायः ॥ 
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'सत्तावनवां-पुष्प 
चतुथे अध्याय 


श्रीभगवानुवाच!--- प 
इमं विवस्वते योगं श्रोक्ततानहमव्ययम्‌ । 
विवस्वान्मनवे गराइ मनुरिश्वाकवेऽनरवीत्‌ ॥१॥ 
एवं परपराप्राप्रमिमं राजषयो बिदुः । 

स काछेनेइ महता योगो नष्टः परंतप ॥२॥ 
स एवायं मया तेऽद्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 
भक्तोऽसि मे सखा चेति रहस्यं ह्येतदुत्तमम्‌ ॥३॥ 


द्वितीयाध्याय से आरम्भ कर ठृतीयाध्यायं में जिस कमंयोग का विस्तार 
से वणन किया गया उसकी प्राचीन परम्परा आरम्भ में भगवान्‌ बताते हैं कि 
यह योग अर्थात्‌ कमयोग जो कि अब्यय अर्थात्‌ अविनाशी है, सदा ही गुरु 
शिष्य परम्परा से लोकों में प्रचलित रहता हे। अथवा अब्यय पुरुष को प्राप्त 
करने का एक साधन है । इस कमंयोग को पूर्वकाल में मैंने विवस्वान्‌ के प्रति 
कहा था। और विवस्वान्‌ ने अपने पुत्र वैवस्वत मनु को . बताया, मनु ने 
अपने पुत्र इच्चाकु को कहा । इस प्रकार परम्परा से राजर्षियों में यह योग 
फैलता रहा । सब राजर्षि इसे जानते रहे । किन्तु बहुत वड़ा समय व्यतीत 
हो जाने पर यह योग नष्ट हो गया । अर्थात्‌ लोग इसे भूल गए। हे परंतप! 
अर्थात्‌ शत्रुओं को ताप देने वाले अर्जुन, आज यही कमयोग मैंने तुमको 
बताया है। यह शंका मत करना कि मुझसे भगवान नई ही बात कह रहे हैं। 
यह कर्मयोग बहुत प्राचीन हे और उत्तम रहस्य दै। अर्थात्‌ विल्कुल छिपी 
हुई बात है। प्राचीन काल में प्रचलित थी किन्तु आज रहस्यभूत सममा जाता 
है। इस समय इसे कोई नहीं जानता। तुम मेरे भक्त और मित्र हो इसलिए 
मैंने तुम्हारे प्रति आज यह रहस्य प्रकाशित कर दिया है । _ ः 


- भारतीय सभ्यता में आचीन होने से ही किसी बात को प्रमाण माना 
जाता है। विशेष कर धमं वा कतव्य के सम्बन्ध मे कोई नई बात प्रमाण 
नहीं मानी जाती जब तक कि उसकी प्राचीन परम्परा सिद्ध न की जाय। यो 
तो अन्य विषयों में भी प्राचीनता का अन्वेषण किया ही जाता है। इसी 
प्राचीनता से बचने के लिए कविवर कालिदास ने कहा है कि-- 
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पुराणमित्येव न साधु सब, 
न चापि किश्चिन्नवमित्यवद्यम्‌ । 
सन्तःपरीच्त्यान्यतरद्‌ भजन्ते, 
मूहु;परप्रेत्ययनेयबुद्धिः ॥ 


अर्थात्‌ पुरानी होने से ही सब बातों को अच्छी नहीं मान लेना चाहिए | 
और नई होने से ही कोई बात अवद्य अर्थात्‌ दोष युक्त नहीं माननी चाहिए | 
सत्‌ पुरुष परीक्षा करके अच्छा या बुरा समते हैं। दूसरा कोई अच्छा कह 
दे, वा प्राचीन समय से अच्छी कही जाती हों, ऐसी बात पर विश्वास कर लेना 
मूढ़ पुरुषों का काम है । यह सब अपनी नई बात को प्रमाणित करने के लिए 
ही कहा गया है। आयुवद में वाग्भट्ट ने नया ग्रन्थ बनाया। उसमें कई 
नई बातों की उद्भावना को। उन्हें भी यह कहना पड़ा ४-- 
ऋषिग्रणीते श्रद्धाचेन्युक्त्वा चरकसुश्रुतो । 
भेडाद्याः किंन्न पठ्यन्ते ततो ग्राह्यं सुभाषितम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ केवळ ऋषि प्रणीत होने के कारण ही ग्रन्थों पर श्रद्धा की जाय तो 
फिर चरक और सुश्रुत का ही इतना आदर क्यों ? उन्हें छोड़ कर भेड़संहिता 
आदि हो क्यों न पढ़े जाँय। ऋषि अणीतता तो उनमें भी समान ही है। 
- चरक सुश्रुत का इतना आदर होने का कारण उनका सुभाषित ही है, तो फिर 
सुभाषित मेरा कहा हुआ भी क्यों न आदर पावेगा। अस्तु ! अपनी नई बात 
का आदर लोक में कराने के लिए ही यह सब कहा जाता था। इससे यही 
सिद्ध होता हे कि बिना प्राचीन परम्परा से मिलान के नई बात का आदर 
भारतीय सभ्यता में नहीं है। धमं ब कतव्य सम्बन्ध में तो यहाँ वेद को ही 
प्रमाण माना जाता है। वेद को भारतीय शिष्ट समुदाय अनादि मानता है 
इसलिए अत्यन्त प्राचीन उसका सम्प्रदाय होने के कारण उसपर कोई शंका नहीं 
स्वी 338 जैन सा ल हानि वेद को प्रमाण नहीं माना, 
न अत्यन्त प्राचीन 
आदि का आश्रय लेना पड़ा। करने के लिए पुराने बुद्ध, जिन 
यूरोप आदि पाश्‍चात्य देशों में इससे बिल्कुल उल्टी बात है। वहाँ न 
बात की ही अधिक अतिष्ठा है। नई बात के आगे प्राचीन बात र ता 
जाता है। नए--नए आविष्कार करने वाले ही वहाँ प्रतिष्ठा प्राप्त करते हैं। 
द कारण हे कि उनके यहाँ विकासबाद का सिद्धान्त है। अर्थात्‌ सौ वर्ष 
ह जो संसार था उससे आज का संसार उन्नत है, ऐसा वहाँ माना जाता 
कम ह कड सिद्धान्त हासवाद है । यहाँ माना जाता है कि संसार _ 
हानामा क जा रहा हे । इसीलिए यहा प्राचीनता की प्रतिष्ठा अधिक 
ही सब लोग प्रतिष्ठा करते हैं। हमारे यहाँ हासवाद में . 
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जब प्राचीन काल ही उन्नत था तो उसकी ही प्रतिष्ठा होती हे। पाश्चात्य 
देशों में विकास वाद के कारण नवीन समय ही उन्नत है । इसलिए वे नवीनता 
की ही प्रतिष्ठा करते हैं । | 

वस्तुतः विचार करने “पर विकासवाद और हासवाद में दृष्टि-भेद ही 
कारण है। भारतीय दृष्टि अध्यात्म प्रधान है। ये आत्म सम्बन्धी उन्नति को 
ही उन्नति कहते हैं। जितना मनुष्यों को आत्मा के सम्बन्ध में अधिक ज्ञान 
हो और उसके कारण सत्य अहिंसा आदि धर्मों की जितनी जिस समय प्रतिष्ठा 
अधिक हो उस काठ को यहाँ उन्नति का समय कहा जाता है, और पाइचात्य 
देशों में आधिभोतिक दृष्टि है। संसार में नए--नए उपभोग के पदार्थों की प्राप्ति 
जिस समय हो उसे ही वे उन्नति का समय कहते हैं । यह मानी हुई बात है 
और प्रत्यक्ष सिद्ध भी है कि जितनी सांसारिक उन्नति होगी और उपभोग के 
साधनों में जनता जितनी फँसेगी उतनी ही आत्मा की ओर से उसकी दृष्टि 
हटती जायगी । इसलिए दृष्टि भेद के कारण जिसे वे विकासवाद कहते हैं 
उसे ही हम हास-वाद कहते हैं। अर्थात्‌ पतन का समय कहते हैं। अस्तु ! 
इसप्रकार दोनों में कोई अन्तर नहीं रहता। भारतीय संकृति का विश्वास 
है कि संसार अवनति की ओर फिसळता जाता है। जब विशेष अवनति हो 
जाती है तो कोई महान्‌ शक्ति प्रकट होकर फिर उसे ऊँचे स्थान पर बैठा देती है । 
जहाँ से फिर वह प्राक्त नियमानुसार फिसळने लगता है। अधिक गिर जाने 
पर फिर कोई महा शक्ति प्रादुभूत हो जाती है इत्यादि । इसी विचार के अनुसार 
भगवान्‌ ने कहा कि यह योग ग्राचीन काल में प्रचलित था, अब काल क्रम 
से नष्ट हो गया। बह आज मैंने फिर तुम्हें बताया है। राजर्षियों में ही 
इस का प्रसार होने का कारण कई विद्वान्‌ यह बताते हैं कि ब्राह्मणातिरिक्त 
क्षत्रिय, वैश्य आदि को सन्यास का अधिकार नहीं है। इसलिए उन्हें सद्वति 
प्राप्त करने के लिए कमेयोग का ही आश्रयण करना पड़ता है। अर्जुन भी 
क्षत्रिय ही हे, इसलिए भगवान्‌ ने इसे भी कमंयोग ही बताया | किन्तु यह 
कथन उपयुक्त नहीं। सन्यास के लिंग धारण अर्थात दण्ड, काषाय, वर आदि 
का क्षत्रिय आदि को निषेध भले ही माना जाय किन्तु ज्ञानयोग की प्रचलितता तो 
क्षत्रियो ओर वैश्यो में भी पुराने इतिहासों से सिद्ध होती हे । राजर्षि जनक 
ज्ञान माग के पूण पथिक माने जाते हैं। माकण्डेय पुराण में समाधि वैश्य ने 
भगवती से ज्ञान का वरदान प्राप्त किया था । इसलिए राजर्षियों में ही कर्मयोग 
का प्रसार होने का कारण यही माना जा सकता है कि उनमें राज्य सुख भोग 
के कारण ठम्पटता होना अधिक सम्भव हे । अतः उनको ही इस वैराग्यमूलक 
कमयोग का उपदेश देना अधिक आवश्यक है जिससे कि थे राज्य सुख 

में न फसे और अपने भविष्य कल्याण की ओर भी दृष्टि रक्खे । 


_ , यहाँ जो परस्परा कही गई दै वह केवळ वैवस्वत मन्वन्तर की परम्परा हे, 
इसीसे उसे वैवस्वत मनु के पिता विवस्वान्‌ से ही आरम्भ किया गया हे । 
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प्राचीन मन्वन्तरों में भी इस योग की प्रचलितता और उसकी परम्परा ब 
> लुप्त होना ओर ८ पुन; किसी महापुरुष के द्वारा परम्परा 
होना, महाभारत शान्ति पव के नारायणीय प्रकरण ( अ० ३४८ ) में बताया 
गया है। प्रथम स्वायस्भुब मन्वन्तर में यह योग नारद ने नारायण से प्राप्न 
किया था। आगे के मन्वन्तरों की परम्परा भी नारायणीय में वर्णित हे। 
वैवस्वत मन्वन्तर की प्रक्रिया वहां यों लिखी है कि नारायण से ब्रह्मा ने प्राप्न 
किया । ब्रह्मा ने दक्ष को दिया। दक्ष ने अपने ज्येष्ठ दौहित्र को और उन ने 
कनिष्टभ्रोता विवस्वान्‌ को दिया। दक्ष का दौहित्र अदिति का पुत्र विष्णु 
नाम का आदित्य है जिसे भगवान्‌ कृष्ण ने विभूति अध्याय में “आदित्यानामहं 
विष्णुः” कह कर अपना रूप बताया है। इस प्रकार भगवान्‌ का विवस्वान्‌ को 
योग देना सिद्ध हो जाता हे। आगे की परम्परा गीतोक्त ही हे। नारायणीय 
भक्ति मार्ग का एक प्रतिष्ठित प्रकरण माना जाता है, उसमें भगवद्गीता का भी 
ह । इससे यह प्रतीत होता है कि वहाँ का भक्ति योग और भगवद्गीता 
का कमयोग एक ही है। भगवद्गीता में भी भागवत धमं अर्थात्‌ भक्ति मार्गों 
का पूण विवरण ग्राप्त होता ही है। और जेसा कि हम आरम्भ के भूमिका रूप 

में छिख आये हैं कि वेद के अनन्तर संस्कृत वाङ्मय में भगवद्गीता ही 
भागवत धमं अ पुराना ग्रन्थ है। लोकमान्य तिलक ने भी ज्ञानमूछक 
| भक्तिप्रधान कमयोग को हो «गीता का मुख्य अतिपाद्य माना हे। और इसीलिए 
यहाँ भी योग शब्द का अथ वे कमयोग ही मानते हैं। प्रकरण से भी यहाँ 
योग शब्द का यही अर्थ सिद्ध होवा हे। और श्री विद्यावाचस्पति जी ने भो 
६ अध्यायों को राजर्षि विद्या वा वैराग्य योग हो कहा है। वैराग्य योग शब्द 
का प्रयोग वे कम योग में ही करते हें । अक्त श्लोक पर भी उनने शीर्षक दिया 
हे “बुद्धि योगस्य भगवन्मत सिद्धसनातनत्वोपनिषत्‌” । और “साम्य योगस्य 
ज्ञान योग कमयोगाभ्यामतिम्राचीनत्वम्‌” इससे उनके मत में यहाँ योग शब्द 
का अथ बुद्धि योग सिद्ध होता है, वैराग्य योग वा कमं योग को वे बुद्धि योग 
का ही अंश मानते हैं। यह सब विषय आरम्भ के पुष्पां में कहा जा चुका दै। 


 जगद्रुरू श्री शङ्करांचारयं यहाँ योग शब्द का अर्थ “ज्ञान निष्ठा छक्षणः 
स संन्यासः कमयोगोपायः” करते हैं। इसका तात्पय यह है कि कमयोग 
ज्ञाननिष्ठा प्राप्ति का उपाय है, और उससे प्राप्त होने वाली ज्ञान निष्ठा जिसके 
साथ कम सन्यास भी सम्मिलित हे वही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य हे। और 
बही यहाँ योग शब्द से कहदी गई है। किन्तु नारायणीय में यही परम्परा जो 
बताई गई दे, वहाँ कमयोग से ज्ञान योग प्राप्त होता है--ऐसा कथन नहीं मिलता । 
वहा अबृत्ति धम को ही परम्परा नारद के द्वारा प्रवर्तित हुई यहद प्राप्त होता है, 
ओर भागवत धर्म वा भक्तियोग को भी वहाँ प्रबृत्ति धमे के ही अन्तर्गत माना 
गया है। और यहाँ भी “योगः” का विशेषण “तृतीयाध्यायोक्तः” ऐसा भी 
शङ्कराचाय ने भी माना है। और तृतीयाध्याय में अधिकांश कर्म योग का दी 
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विवरण प्राप्त होता है। उनकी व्याख्यानुसार भी ज्ञान योग का संकेत 

श्छोकों में दै। जैसा कि हम अपनो व्याख्या में कह चुके हा की 
योग शब्द का अथ कम योग ही करना उचित है। और श्री रामानुजाचार्य 
आदि ने भी योग शब्द का कम योग ही अथं किया है । कर्म योग और ज्ञान 
योग की साधन और साध्यता के विषय में गीता का क्या प्रतिपाद्य है यह 
सडद्षेपतः पूर्वे में कहा जा चुका हे और आगे भी यथावसर इसका विवरण 
किया जायगा । 


“मैंने विवस्वान्‌ को यह योग बताया” यहाँ विवस्वान्‌ शब्द से कोई 
विवस्वान्‌ नाम का शरीरधारी पुरुष ही विवक्षित हे और उसका पुत्र मनु 
भी कोई शरीरघारी हो हो सकता हे। क्योंकि मनु मनुष्या में शरीरधारी 
पुरुष से हो परम्परा प्रवृत्त हो सकती हे। और आगे अजुन के प्र्न में जो 
“विवस्वान्‌ का जन्म पहले हे” यह कहा गया हे वह भी विवस्वान्‌ को जन्म- 
धारो पुरुष विशेष ही सिद्ध करता है । पूवं सेंतालीसवें-पुष्प में हम तीन प्रकार 
के देवताओं का विवरण कर आये है। उनमें से ये विवस्वान्‌ ओर मनु तीसरे 
प्रकार के देवताओं के अन्तगत समझने चाहिये। इक्ष्वाकु से आगे तो मनुष्य 
वंश है. यह सब ही मानते हैं। 


तुम मेरे मित्र हो इस वाक्य में भगवान्‌ ने अर्जुन को अपना मित्र कहा। 
इस कथन पर यह शंका हो सकती है कि भगवान्‌ का तो मित्र वा शत्रु कोई 
नहीं हो सकता। वे तो राग-द्वेष से सवथा शून्य हैं । (इसी शंका के निवारणाथे 
पहले भक्तोसि’ पद दिया गया है। इससे यह अथ सिद्ध हो जाता हे कि 
मेरे भक्त हो इसढिए मेरे मित्र हो। आगे भी भगवान्‌ कहेंगे कि मैं सबके 
लिये समान हूँ। मेरा न कोई शु दै न मित्र, किन्तु जो मेरा भजन करते हे 
वे अपने मन से सदा मुझमें रहते हैं। इसलिए मैं भी उनमें रहता हँ अथात्‌ 
उनसे दूर नहीं रहता। इस पर विशेष उस पद्य को व्याख्या ही में कहा 
जायगा। अथवा मनुष्यावतार रूप में सम्बन्धी होने के कारण ओर 
भक्त होने में कारण तुम मेरे मित्र हो ऐसा समझ लेने से कोई अनुपपत्ति 
नहीं रहती । 
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अट्ठावनवां-पुष्प 

अर्जुन उवाच-- 
अपरं भवतो जन्म परं जन्म विवस्वतः । 
कथमेतद्विजानीयां त्वमादौ प्रोक्तवानिति ॥४॥ 


श्रीमगवाबुवाच-- 
बहूनि मे व्यतीतानि जन्मानि तव चाजुन। 
तान्यहं वेद सर्वाणि न त्वं वेत्थ परंतप ॥४॥ 
अजोऽपि संन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोऽपि सन्‌ । 
ग्रकृतिं स्वामधिष्ठाय संभवाम्यात्ममायया ॥६॥ 
यदा यदा हि घर्मस्य ग्लानिभवति भारत । 
अभ्युत्थानमघर्मस्य तदात्मानं सृजाम्यहम्‌ ॥७॥ 
परित्राणाय साधूनां विनाशाय च दुष्कृताम्‌ । 
घर्मसंस्थापनार्थाय संभवामि युगे युगे ॥८॥ 


ऐतहासिक दृष्टि से चकित होकर अंजुन प्रभ कर बैठा कि आपका जन्म्‌ 
अपर अर्थात्‌ बहुत पोछे का है, ओर विवस्वान्‌ का जन्म पर अथात्‌ बहुत पूव 
काळ का हे, तब में यह केसे मान लूँ कि आपने आदि में विवस्वान को यह योग 
कहा ? हमारे सामने जन्म लिया हुआ मनुष्य हजारो-लाखो वर्ष पहले 
वाला पुरुष को कोई विद्या सिखावे यह तो.समझमें आही नहीं सकता। इस 
प्रभ से सिद्ध होता हे कि अजुन अभी तक भगवान्‌ को कमे वश जन्म लेने 
बाले सांसारिक पुरुष समझता है। इसीलिए विवस्वान्‌ को उपदेश देने फे 
लिए आप उस समय कहाँ से आये यह जिज्ञासा उसने प्रकट की । 


` उत्तर में भगवान्‌ अपना स्वरूप प्रकट करते हुए कहते हैं कि दे अजुन 
मेरे जन्म बहुत से पूव काल में हो चुके हैं। यह मत समझ कि तू कोई नया 
ही उत्पन्न हुआ है। द्वितीयाध्याय में बिस्तार से कहा जा चुका है कि आत्मा 
नित्य दै बह बार-बार शरीरधारण करता और छोड़ता रहता है। इसी प्रकार 
मैं भी अवतार रूप से अनेक बार जन्म ग्रहण करता हूँ । भेद इतना ही 
कि सैं अपने सब जन्मो. की बात जानता हूँ अर्थात्‌ स्मरण रखता हूँ। ओर 
तुम कस परवश होने के कारण नहीं जानते, अर्थात्‌ पूव जन्म का स्मरण नहीं 
रखते, क्योकि तुम, परंतप अर्थात्‌ शत्रुओं को तपाने वाले हो अर्थात्‌ तुममें 
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स्व पर भाव है, जिसको अपना सममते हो उससे प्रेम करते हो जिसे शत्र समझते 
हो उससे द्वेष कक हो, ह कमवश होने के कारण कर्म के आवरण से 
तुम्हें स्मरण नहीं रहता । ज्ञान में कोई आवरण नहीं इसलिए 

स्मरण रहा करता है । स नथ बाल 7 


होगे पर अर्जुन के मन में यह भाव होना सम्भव है कि वे कोई जातिस्मर 
जीव होंगे। उत्तम कमंवश कई मनुष्य जातिस्मर हो जाते हैं। उन्हें पुवे जन्म 
का स्मरण बना रहता है। ऐसे वतमान समय में भी कई पुरुष वा खी देखे 
जाते हैं, जो कि अपनी पूव जन्म की बात बता देते हैं। और पूर्व के सम्बन्धियों 
को भी पहचान लेते हैं। ऐसे ही ये कृष्ण भी होगें, ऐसा अजुन का विचार 
समझ, आगे के तीन श्लोकों से भगवान्‌ अपना अवतार तत्त्व प्रकट करते 
“अजोऽपि सन्नव्ययात्मा” इत्यादि। इस शयोक की व्याख्या भिन्न-भिन्न संप्रदाय 
के आचार्यों ने प्रकृति और माया शब्द के अर्थों को लेकर भिन्न-भिन्न प्रकार से 
को है, ओर भगवान्‌ के विषय में सभी संभव है, इसलिए सबका हो संक्षिप्त 
आशय हम यहाँ उद्धृत करंगे-- ॥ 

जगदूगुरु श्री शंकराचाय माया और प्रकृति शब्दों को “मायान्तु प्रकृति 
विद्यान्मायिनं तु मह्देश्वरम्‌” इस श्रुति प्रमाण के अनुसार एकाथेक मानते हैं। 
उनके मतानुसार कछोक का अथं होगा कि मैं अज अर्थात्‌ जन्म रहित 
ओर अव्ययात्मा अर्थात्‌ किसी प्रकार के विनाश वा क्षीणता से रहित हूँ। 
अज ओर अव्यय भगवान्‌ ने जीवात्मा को भी द्वितीयाध्याय में बताया है। 
यहाँ विशेष अथ यह करना होगा कि कमंवश शरीर ग्रहण वा शरीर परित्याग 
मेरा नहीं होता। जीवत्व संशय को सवंथा हटाने के लिए तीसरा विशेषण 
देते हैं कि--मैं सब भूतो का ईश्वर हँ, अर्थात्‌ आकाशादि पञ्च महाभूतो पर 
और कर्मवश जन्म ग्रहण करने वाले प्राणियों पर अपना शासन रखता हूँ। 
यदि ऐसा है, तब तो आपका एक भी जन्म संभव नहीं, बहुत जन्म व्यतीत हो 
चुके इसकी तो क्या कथा । इसका उत्तर उत्तराद्ध से देते हैं--कि ऐसा होता हुआ 
भी मैं अपनी प्रकृति को वश में करके उत्पन्न होता हूँ। इसका आशय हे कि 
जो माया ब्रह्मादिस्तम्ब पर्यन्त सब जीवों को मोहित करती है, मेरे दशन नहीं 
होने देतो उसे ही मैं अपने वश में करके अवतार रूप में प्रकट होता हूँ। मुझ : 
पर उस माया का कोई प्रभाव नहीं रहता क्योंकि वह मेरी है। इसी कारण 
अवतार रूप में भी मेरे ईश्वरत्व, आनन्द रूपता इत्यादि धर्मों में कोई वाधा 
नहीं आती । फिर भी आपका शरीर तो भौतिक ही होगा, इस शङ्का को मिटाने 
के छिये कहते हैं. कि में अपनी माया से ही जगत्‌ के सामने ग्रकेट होता हूँ। 
अर्थात्‌ जगत्‌ को अपना प्रकट होना बताता हूँ; वस्तुतः मेरा भौतिक शरीर नहीं 
होता। अथवा मैं भौतिक शरीर का परिग्रह नहीं करता। जैसा कि शान्ति 
पवे के नारायणीय प्रकरण में श्वेत द्वीप-निवासी भगवान्‌ विष्णु ने नारद्‌ से 


कदा है— . { 
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माया ह्येषा मया सृष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 
सवेभूतगुणे्युक्तं नेवं मां वेत्तुमहसि॥ 

अर्थात हे नारद ! तुम जो मुझे भूत गुणों अर्थात्‌ रूप स्पशोदि से युक्त देख 
रहे हो वह मेरे द्वारा प्रकट की हुई माया ही हे । झुरे वास्तव में ऐसा सत 
समझना । मैं सब भूतो और भूतों के गुणों से प्रथक हँ । इससे सिद्ध होता 
है कि श्रुति और पुराणों में जो “य ह्येष आदित्ये हिरण्यमयः पुरुषः आप्रणखात्‌ . 
सबं एव सुवण” इत्यादि रूपों का वणन मिलता है, वा पुराणों में जो 
“बैकुण्ठनाथ, क्षीरसमुद्रशायी, शवेतद्वीप निवासी, एवं गोलोकनाथ, इन चार विष्णु 
के रूपों का, और इसी प्रकार भगवान्‌ शङ्कर के वा माता शक्ति के अनेक 
रूपों का वणान मिलता है वे सब भक्तानुमहार्थ माया कल्पित रूप ही हैं। 
अंबा सवे जगद्रूप भगवान्‌ की रूप ओर आयुध आदि की कल्पना ही 
वैकुण्ठ नाथ आदि के रूप में की गई है, जैसाकि विष्णु पुराण, लिङ्ग पुराण 
आदि में स्पष्ट विवरण मिलता है। इसका विस्तार हमने अपने “पुराण पारिजात? 
ग्रन्थ में किया है। इस छोटी प्रवचन माला में सब लिखने का स्थान नहीं। 
अस्तु। भगवान्‌ सवंथा सबं गुण क्रियादि रहित ही हैं। उनका कोई रूप 
नहों। इसी प्रकार अबतार रूप में जो भगवान्‌ का शरीर देखा जा रहा है वा 
जिस शरीर से अभी अजुन के रथ पर बैठे उपदेश दे रहे हैं, बह रूप भी उनका 
वास्तविक नहीं । अपनी माया के द्वारा जगत्‌ को अपना रूप दिखा देते हैं। 
उसी रूप में अनन्त बल, पराक्रम, विद्या आदि को भी प्रकट कर देते हैं। वस्तुतः 
चे निगुण, निर्विकार, सच्चिदानन्द रूप हैं। इसी कारण उनका रूप कोई नियत 
नहीं। कभी सहस्रभुज रूप में कभी चतुमुंज रूप में और कभी द्विमुज रूप में 
दर्शन दिया करते हैँ। यही भाव इस प्रथम पद्य से प्रकट किया गया, यह 
श्री शङ्कराचायं कहते है. । 

श्री रामानुजाचायं प्रकृति शब्द का अर्थ स्वभाव करते हें । और अधिष्ठाय 
पद्‌ का स्वीकार अथवा अपरित्याग। एवं माया शब्द का अथ उनके मत में 
ज्ञान वा संकल्प है । वे परब्रह्म को निर्गुण नहीं मानते, अपितु अनन्त कल्याण 
गुण गण विशिष्ट कहते हैं। उनके मतानुसार श्लोक के उत्तराद्धे का यह अर्थ 
है कि मैं अपनी प्रकृति अथात्‌ भक्तानुग्रह आनन्दमयत्व, जगदीश्वरत्व आदि 
स्वभावों का परित्याग न करता हुआ ही अपने संकल्प से सम्यक्‌ प्रकार 
अर्थात्‌ सबंसामथ्यं युक्त प्रकट होता हूँ। इनने अपने भाष्य में भगवदू गुणों 
का और आदित्यमण्डलस्थित हिरण्यश्मश्र आदि रूपों का भी यहाँ वर्णन किया 
है । इस आधार पर इनके भाष्य के व्याख्याकार यह भी आशय निकालते 
कि भगवान्‌ सगुण होने की तरह साकार भी हैं, उसी अपने आकार को अवतार 
रूप सें प्रकट कर दिया करते हैं। इनके भतानुसार भगवान्‌ का नित्य सिद्ध 
रूप है, उसी रूप में वे प्रकट हुए हैं। वह रूप भी इच्छा के अनुसार परिवर्तित 
होता रहता है। इसीलिये विश्व प्रदशन आदि की संगति हो जाती है।. . 
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श्री वल्लभाचाय के नाम से तत्त्व दीपिका नाम की व्याख्या प्रकाशित है, 
` उनके अनुसार सब जीव परत्रह्म से ही प्रकट हैँ। किन्तु उन्हें प्रकट करने के 
समय ही भगवान्‌ अपने आनन्दांश को छिपा लेते हैं। वह उनमें नहीं देते । 
इसी भकार, ऐश्वर्यादि भी भगवान्‌ के संकल्प से उनमें प्रकट नहीं हो पाते। 
यहाँ उत्तराद्धे का यह अथ हे कि सामान्य जीवों की तरह अपने असाधारण 
गुण वा स्वभाव को न छिपाता हुआ अपनी माया अर्थात्‌ भक्तों पर अनुग्रह 
से अथवा ज्ञान, बल, ऐश्वय, शक्ति आदि के साथ ही प्रकट होता हँ । अर्थात्‌. 
अवतारो में ज्ञान बल शक्ति आदि ऐश्‍वये का तिरोभाव नहीं होता । इनके 
मतानुसार भगवान्‌ के देह का जन्म वा नाझ नहीं दै, अपितु आविर्भाव-तिरोभाव 
है। अपनी इच्छानुसार जहाँ चाहें अपना रूप प्रकट कर देते हैं और जब चाहे 
उसे तिरोहित कर देते हैं। श्री वल्लभ सम्प्रदाय के मुख्य विद्वान्‌ गोस्वामी 
श्री पुरुषोत्तम जी के नाम से जो व्याख्या प्रकाशित है उसमें माया शब्द का 
अथे “अन्तरङ्गशक्ति’ किया गया है। और प्रकृति शब्द का अथं त्रिगुणात्मक 
प्रकृति ही है। आगे के पद्य से मिलाकर वे इसका अर्थ इस प्रकार करते हैं 
कि जब-जब धमे की अर्थात्‌ अपने प्रिय भक्ति मागे की हानि होती हे और 
उसका विरोधी अधमं उठने लगता है तब-तब मैं अपनी त्रिगुणात्मक प्रकृति के 
द्वारा पहले लीला के उपयोगी और कमं योग के अधिकारी अनेक परिकर रूप 
जीवों को प्रकट करता हूँ। और अपने आप भी अजन्मा रूप में हो प्रकट 
होता हूँ । जैसा कि श्रीमद्भागवत में वर्णित हे कि पहिले भगवान्‌ ने वसुदेव के 
सन में प्रवेश किया, और फिर वसुदेव के द्वारा अर्पित भगवदंश को देवको ने 
भी मन में ही धारण किया। इसलिये भगवान्‌ का प्राकृत जीवों की तरह 
गर्भनिवासादि नहीं है। और वे प्रकट भी अलौकिक चतुभुज रूप में ही हुए। 
आगे भी भक्तों को भिन्न-भिन्न प्रकार के रूप दिखाते रहे। आनन्द तीथंङ्कर. 
नामक श्रीमध्वाचायं की व्याख्या है कि अज और अव्ययात्मा होता हुआ भो 
( आत्मा तो सबका ही अज अव्यय है परन्तु यहाँ अपनी विशेषता प्रदर्शित करने 
के लिए आत्मा शब्द का प्रयोग देह अर्थ में किया गया है। इससे यह अथं 
हे कि मेरा देह भी अज और अविनाशी है) और ब्रह्मादि स्थावरान्त सब 
जगत्‌ का ईश्वर होता हुआ भी मैं “संभवामि” अर्थात्‌ प्रकट होता हूं। अकट 
होने का प्रकार बताते हैं कि अपनी प्रकृति का अधिष्ठान करके ( यहाँ स्वां 
विशेषण से प्रसिद्ध स्वतन्त्र प्रकृति का निवारण किया। अपनी प्रकृति अर्थात्‌. 
अपना उद्धव स्थान वसुदेव-देवकी आदि ) उनमें अधिष्ठान अथोत्‌ प्रवेश करके 
स्वमायया अर्थात्‌ अपने ज्ञान से प्रादुर्भूत होता हूँ। इनके मतानुसार भी 
भगवान्‌ का देह प्राकृत नहीं है। अपितु जैसा पूवं व्याख्या में वर्णन कर आये 
हैं--बसुदेव-देवकी के मन में ही प्रवेश कर स्वेच्छा विग्रह से अपने आप प्रकट - 
हुए हैं। देह भी स्वेच्छाकल्पित ही दे। | 


सम्पूर्ण महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी ने इस पश्यपर बिस्तृत 
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विचार किया है। वे यह भी विचार उठाते हैं कि अन्ततः जो भगवान्‌ कृष्ण 
का दृश्य रूप हे, जिसकी बाल पौगण्ड कुमार यौवनादि अवस्थाओं का सबने 
दर्शन किया, उस देह का कोई उपादान कारण तो होना चाहिये। जिससे 
कि वह देह बना। वह उपादान क्या है! भौतिक तो भगवहेह हो नहीं 
सकता, क्यों कि भौतिक देह का निर्माण तो गमे में पूर्व कर्मानुसार हुआ करता 
है । जैसा कि छान्दोग्योपनिषदू की “पञ्चाग्नि विद्या” में स्पष्ट हे । यदि शरीर 
का उपादान माया वा अविद्या को कहा जाय तो भी नही वनता, क्योंकि ईश्वर : 
में अविद्या रूप माया नहीं है। यदि कहा जाय कि जीबों कौ अविद्या हो 
भगवद्देह बनादेती है तो यह नितान्त असङ्गत होगा, क्योंकि जीवाविद्या से तो 
सुक्तिरजतादि प्रातिभासिक ( जिनकी सत्ता देखने के समय ही रहें ) पदार्थों 
की उत्पत्ति ही मानी गई है। इस प्रकार तो भगवद्दे अति तुच्छ माना जायेगा, 
जो कि सबथा अनिष्ट है। इसलिये इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने विबरण 
किया कि (स्वां प्रकृतिमधिष्ठाय ) यहाँ स्व शब्द जगत्‌ को उत्पन्न करने वाळी 
प्रकृति से विलक्षणता दिखाता है। स्व शब्द का अथे प्रत्यग चैतन्य अर्थात्‌ 
सवके भीतर विराजमान चैतन्य, शास्तन में प्रसिद्ध है। उस चैतन्य को ही प्रकृति 
अर्थात्‌ उपादान बनाकर उसी पर अधिष्ठित होकर प्रादुभूत होता हूँ । इसीलिए 
भगवान्‌ के स्वरूप का वणन भी भागवत में मिलता है कि ( आनन्दमात्र 
करपाद्‌ झुखोद्रादिः ) अर्थात्‌ भगवद्देह के हाथ पांव सुख उदर आदि सब आनन्द 
मात्र ही हैं। आनन्द मात्र अपने स्वरूप को ही देह रूप से भगवान्‌ ने संघटित 
किया | इस पर यदि कोई शङ्का करे कि चैतन्य तो दृश्य नहीं हो सकता, फिर 
भगवद्देह दृश्य केसे हुआ ? इसका उत्तर स्वमायया पद से दिया है। लोक में 
भी देखा जाता है कि ऐन्द्रजालिक आदि अपनी माया से अपने जैसा एक 
दूसरा देह प्रकट कर माया से ही प्रकट किये हुए सूत्र पर उसे आकाश में चढ़ा 
देते हैं ओर वहाँ कई प्रकार के खेल उसके द्वारा दिखा देते हैं। फिर आगे जब 
चाहे खेल दिखाकर उस माया को समेट लेते हैं। जब जीवों की माया भी 
इतना काय कर सकती है तो भगवान्‌ की माया का तो कहना ही क्या, वह 
` साया चैतन्य को भी दृश्य बना देती है। इतना भेद है कि ऐन्द्रजाळिकां की 

माया कुछ क्षणों के लिए खेळ दिखाती है, यह भगवान्‌ की माया जितने काल ' 
उनकी इच्छा हो उतने काल उनके स्वरूप को दिखाती रहती है। माकेण्डेय 
पुराण के सप्तशती स्तोत्र में जो महामाया का वर्णन किया है कि 


नित्यैव सा जगन्सूतिस्तयापर्वमिदं ततम्‌ । 

तथापि तत्सयुत्पत्तिबहुधा शूयतां मम ॥ 
देवानां काय सिद्भर्थमाविर्भवति सा यदा । 

उत्पन्नेति तदा लोके सा नित्याप्यमिधीयते ॥ 
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तात्पय यह है कि माया नित्य है, वह सब जगत्‌ 
देवताओं के काय साधन के लिए जब प्रकट होती है व आ ह 
खा ६। उसी माया से यहाँ भगवान्‌ का रूप परिदर्शन आदि होता हे, 
झ्य ह माया मात्र से भासित हो रहा है। इसमें श्रीमद्वागवतोक्त ब्रह्मा 
वत्स हरण लीळा भी प्रमाण ह । वहाँ कहा गया हे कि ब्रह्मा ने ईश्वरत्व 


गोतो को किसी ने नये तो नहीं पहचाना । किन्तु एक विशेषता हुई कि 
वत्सो पर गौओं का और गोपों पर उनकी माता का प्रेम अधिक बढ़ गया। 
इसी प्रमातिशय को देखकर जब बळमन्र ने ध्यान लगाया तब उन्हें विदित 
हुआ र कि ये गो वत्स और गोपाल भगवान्‌ की नयी सृष्टि है, इस पर परिक्षित 
का अश्न है कि अपने अङ्गजात पुत्रों की अपेक्षा भी इन पर अधिक प्रेम क्यों 
हुआ ? इस पर शुकदेव जी ने कहा परमात्मा आनन्दमय हे, उस परमा- 
मात्मा की साक्षात्‌ अतिमूर्ति होने के कारण इन पर अधिक आनन्द होना स्वा- 
भाविक हे, अस्तु। इस मत में भी दृश्यमान भगवान्‌ का शरीर माया के 
द्वारा ही दृश्य हे । 


श्री मधुसूदन सरस्वती ने भी माया के सत्वांश के द्वारा ही भगवान्‌ के 
शरीर की दृश्यता कही दे, और यह विशेषता बताई हे कि वह माया रूप 
शरीर नित्य ही रहता है, उसीसे विवस्वान्‌ को भी उपदेश दिया था। उसी 
शरीर से तुझे भी उपदेश दे रहा हूँ। 


श्री शङ्करानन्द स्वामी ने भी “अधिष्ठाय” का अथे उस मायामय देह पर 
अहंममाभिमान” करके यह किया है। ओर सब प्रक्रिया समान ही है। 


श्री विद्या वाचस्पति जी भगवान्‌ कृष्ण को अव्यय पुरुष का अवतार 
ओर आधिकारिक पुरुष कहते हैं, अव्ययात्मा यह शब्द उनके मत में विशेषण 
रूप नहीं, अपितु प्रत्येक स्थान में बार-बार आने से उसे निरूढ़ शब्द ही समझना 
` चाहिये। अव्यय, अक्षर आदि का विवरण हम पन्द्रवे अध्याय में करेगे, 
यह कई बार कह चुके हैं। इनके मतानुसार भगवान्‌ का शरीर स्वेच्छा 
निर्मित है। 


हमारे विचार से तो यहाँ प्रकृति शब्द का अथं वही आना चाहिये, जो 
भगवद्गीता के ही सप्तम अध्याय में कहा गया दै। वहाँ पाँचों सहाभूत, मन, 
बुद्धि और अहङ्कार को भगवान्‌ ने अपनी अपरा प्रकृति बताई हे। ओर जीवत्व 
सम्पादक प्राण को परा प्रकृति। इन सबका विवरण वहीं किया जायगा । 
अन्यत्र भी भगवद्गीता में सृष्टि करने वाली शक्ति कें लिए प्रकृति शब्द का, 
और. जीवों को मोहित करने बाली शक्ति के लिये माया शब्द का प्रयोग देखा 
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जाता है। यह अवश्य है कि माया को भी भगवान्‌ ने गुणमयी कहा है। इस 
प्रकार प्रकृति शब्द का परा अपरा प्रकृति अथे करने पर इस पद्म का आशय 
यह होगा कि वह प्रकृति मेरी हे अर्थात्‌ मैं ही उसका अधिष्ठाता हूँ। मेरी 
इच्छानुसार ही उसमें परिवर्तन होते हैं। इसलिये उसके द्वारा अपनी इच्छानु- 
सार एक विशेष देह उत्पन्न करवाता हूँ। जिसमें अपने अनन्त बोय, ज्ञान, 
आर आनन्द का विकास हो सके और अपनी माया द्वारा उस देह का परिग्रह 
करता हुँ । धातु प्रत्ययोंके अनुसार माया शब्द का अथे अपरिच्छिन्न को 
परिच्छिन्न बनाना ही हे, जिसका कि विशेष विवरण श्री विद्या वाचस्पति जी 
के ब्रह्म सिद्धान्त आदि ग्रन्थों में स्पष्ट किया गया हे । यहाँ यही तात्पयं हे कि 
में यद्यपि देशकाळ से अपरिच्छिन्न हूँ तथापि अपनी माया से परिच्छिन्न होकर 
उन देहों में प्रवेश करता हूँ। इसीसे लोक झुमे भी परिच्छिन्न मानने छगते हैं । 


इस प्रकार प्रकृति ओर माया दोनों शब्दों का पद्य में महण उपपन्न हो 
जाता है। और देह की दृश्यता भी उपपन्न हो जाती है। एवं स्वेच्छा निर्मित 
शरीर होने के कारण स्वतंत्रता में भी कोई बाधा नहीं आती । आर स्वेच्छा 
निर्मित देह होने के कारण संसार मनुष्यों से विळक्षणता भी सिद्ध हो जाती है, 
अस्तु। इन व्याख्याओं के तारतम्य का विचार विद्वान्‌ पाठक स्वयं कर लें। 
सभी मतों में भगवद्दे कमे निर्मित नहीं है. किन्तु स्वेच्छा सम्पादित है। यह 
तो सिद्ध ही हे। | 


इस पद्य से भगवान्‌ ने सृष्टि का तत्त्व भी ध्वनित कर दिया। मैं अर्थात्‌ 
अन्य पुरुष अज यद्यपि अजन्मा और अविनाशी हैं, तथापि अपनी प्रकृति 
अथात्‌ परा प्रकृति अक्षर पुरुष और अपरा प्रकृति क्षर पुरुष इन दोनों में 
अधिष्ठित अथात्‌ व्यापक रूप से प्रविष्ट होकर माया शक्ति से अपने आपको 
भी परिच्छिन्न दिखाते रहते हैं। यही सृष्टि की प्रक्रिया है, जिसका कि पन्द्रहवे 
अध्याय में अव्यय आदि पुरुषों के निरुपण के समय विस्तार किया जायगा। 
यह जगद्रूप अवतार ही भगवान्‌ का प्रथम अवतार है। जैसा कि श्री भागवत 
खा हे-- 
एतन्नानावताराणां निधानं बीजमव्ययम्‌ । 
यस्यांश्चाशेन सिद्धयन्ति देवतियंछ्नरादयः ॥ 
इस देह परिम्रह का कारण आगे दो पद्यों में भगवान बताते हैं कि जब 


जब धम को ग्ढानि अर्थात्‌ हास होता हे और अधर्म बढ़कर धमं को दबाता 
है, तब-तब मैं अपने आपको प्रादुभूत करता हूँ । | 


यहाँ धर्म शब्द का मीमांसकोक्त यज्ञ यागादि धर्म ही विवक्षित नहीं 
है अपितु छोक असिद्ध नेतिक धर्म समाजिक धर्म आदि सभी समक छेना 
चाहिये। मोमांसकोक्त धम भी उनमें अन्तर्गत अवश्य है। ये सब धर्म जब 
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९ 
अधस के द्वारा अथवा अधार्मिकों के द्वारा दबाया जाता है, तभी भगवान्‌ का 
प्रादुभोव होता है । 


चैष्णवाचायों ने धर्म शब्द से मुख्य धमे रूप भगवद्भक्ति का ही अण 
किया है, अर्थात्‌ जब दुष्टों के आक्रमण से भक्ति मागे तिरोहित होने लगता हे, 
तभी भगवान्‌ प्राढुभूत होते हैं। यहाँ कई विद्वान्‌ “आत्मानं सजामि” का 
यह अथे करते कि किसी विशेष व्यक्ति को धमं रक्षाथे मैं उत्पन्न कर देता हूँ, 
किन्तु आगे के पद्य में जब “संभवामि युगे युगे” यह स्पष्ट कहा है, तब वह 
अथ यहाँ संगत नहीं हो सकता । . किन्तु स्वयं मैं अपने आपको आदुभूत करता 
हैं। यह अगवदूवतार का अथे हो यहाँ सुसंगत है। “आत्मानं सृजामि” 
का दूसरा अथ जो भी पुरुषोत्तम जी गोस्वामी जी ने किया है वह पूर्वोक्त पद्य 
की व्याख्या में लिख चुके हैं ॥७॥ 


आप प्रादुभूत होकर क्या करते हैं ! यह तीसरे पद्य में कहा है कि साधु 
अर्थात्‌ शिष्ट जनां की रक्षा के लिये और धम-दवषी दुष्टों के संहार के लिये वा . 
धर्मे की स्थापना के लिए मैं भिन्न-भिन्न युगो में प्रादुभूत हुआ करता हूँ । 

इससे यह सिद्ध किया कि मेरे अवतार का कोई समय नियत नहीं हे । 
जब-जब ऐसी परिस्थिति आवे, तब-तब अवतार ग्रहण कर मैं ये कायं कर 
दिया करता हूँ । 


वे प्रयोजन और कतंव्य लोक प्रसिद्धि के अनुसार भगवान्‌ ने बतलाये । 
किन्तु यहाँ प्रश्‍न यह होता है कि जब इच्छा मात्र से अनन्त कोटि ब्राह्मण्डो की 
उत्पति और संहार हो सकता है तब क्या शिष्टों की रक्षा ओर दुष्टों का दमन 
इच्छा मात्र से संभव नहीं कि उसके लिये भगवान्‌ स्वयं दोड़कर आवे। इस 
प्रश्‍न का विस्तृत विवेचन हम आगे के प्रवचन में करेंगे । किन्तु यहाँ इतना 
ही कहना है कि श्री रामानुजाचाय ने इसी श्लोक की व्याख्या में मुख्य प्रयोजन 
ध्वनित कर दिया हे । साधु शब्द से वे भक्त जनों का ग्रहण करते हैं। भक्त 
जन जब मेरी भक्ति करते हुए मेरे दशेन के लिये विशेष उत्कण्ठित हो जाते हैं 
और मेरे वियोग में क्षण-क्षण समय उनका कल्प के समान व्यतीत होने छगता 
है, तब उनके परित्राण के लिये मैं प्रादुर्भूत होता हूँ। यहाँ केवळ “त्राण” शब्द्‌ 
न कहकर “परित्राण” शब्द का प्रयोग किया है, परितः त्राण उनका यही हे 
कि उन्हें दर्शन देना उनके साथ बातोलाप, क्रीड़ा आदि करना इसीसे उनकी 
तृप्ति होती है, और वियोग दुःख से परित्राण होता हे। और उनके सताने 
बाले दुष्टों का मैं विनाश करता हूँ। इसी से मेरी भक्ति रूप धम को सम्यक 
स्थापना होती है। . यही अवतार का मुख्य प्रयोजन हे । जो बिना स्वरूप ग्रहण 
के सिद्ध दो ही नहीं सकता । इस अवतार के प्रयोजन का विशेष विवेचन 
हम ब्ञागे के स्वतन्त्र व्याख्यान में करते हैं॥ - 


५५ 
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उनसठवां पुष्प 


अवतार रहस्य १ 


पूवे प्रवचन में भगवान्‌ ने अपने अवतार की प्रक्रिया और अवतार का 
कारण जो बताया है, उसकी व्याख्या की गई। यह अवतारवाद सनातन धमं 
का बतेमान में मूळ आधार है। वर्तमान में सब मन्दिर आदि राम व कृष्ण 
के ही मिलते हैं, और इन्ही के उपासक बहुत बड़ी संख्या में प्राप्त होते हैं। 
किन्तु कुछ काळ से कई नए समाज जो प्रकट हुए हैं, इस अवतारबाद पर अपने 
तको से कई शंकाएँ उपस्थित करते हैं। इसलिए अवतारवाद्‌ पर कुछ स्वतंत्र 
प्रवचन भी कर देना आवश्यक अतीत हुआ। इससे अवतारवाद का मुख्य 
रहस्य संक्षेप में यहाँ प्रकाशित किया जाता है -- | 
ईश्वर वादी सभी सम्प्रदाय, वे चाहे भारत के हों, चाहे अन्य देशों के, . 
ईश्वर की उपासना आवश्यक मानते हैं। ईश्वर मानने का हमलोगों का प्रयोजन 
यही है कि हम उसकी उपासना कर अपना कल्याण सम्पादित करें। उपासना 
शब्द का अथं हे कि अपने चित्त को एकाग्र कर उपास्य में लगा देना। किन्तु 
जबतक ईश्वर के स्वरूप का ज्ञान न हो तबतक उसमें मन को लगाना सम्भव 
नहीं। हमारे मन का यही स्वभाव दै कि ज्ञात वस्तु में शीघ्र चला जाता है, 
ओर अज्ञात वस्तु में जाना नहीं चाहता। इसलिए उपासना करने से पूवं ईश्वर 
का स्वरूप-ज्ञान आवश्यक हुआ। अब ईश्वर के स्वरूप के सम्बन्ध में यदि 
पता लगाते हैं तो “जितने मुँह उतनीं बातें? वाली कहावत सामने आती है । 
कुछ विदेशीय लोगों के सम्प्रदाय- मुसलमान आदि मानते हैं कि सात आसमान 
हैं। उन पर आठवीं कुसो और उस पर खुदा बैठा हुआ है। वह जो कुछ 
कहता हे उसके कहते ही वह वस्तु तैय्यार हो जाती है इत्यादि। कुछ 
सम्प्रदायों के-ईसाई आदि के धम ग्रन्थों में लिखा है कि ईश्वर ने छह दिन में 
सृष्टि बनाई और सातवें दिन थककर विश्राम किया वही रविवार हमारा भी 
बिश्राम दिन है। इनके कथनानुसार कुम्हार आदि के समान ईश्वर जगत्‌ को 
_ गढ्ता हे और उससे थकता भी है। अच्छा। इन लोगों की बात छोड़िए हमें 
( हम भारतवासियों को ) ईश्वर का पता वेद ने ही दिया है। इसलिए हम वेद 
से हो उसके स्वरूप के सम्बन्ध में भी पूँछें। वेद से पूँछने पर उपनिषद्‌ की कुछ 
श्रुतियाँ हमारे सामने आती हैं. और वे ईश्वर को सब इन्द्रियों से पर बताती हैं । 
हमारे पास जो ज्ञान के साधन हमारी इन्द्रियाँ हैं वे कोई भी ईश्वर के. प्रबन्ध 
में कुछ ज्ञान नहीं प्राप्त कर सकतीं। जैसा कि “केनोपनिषदू” में विस्तार से 
वणान किया हे कि-- 
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 यक्नक्षुपा न पश्यति येन चक्षूंषि पश्यति । 
तदेव श्रह्म त्वं विद्धि नेदं यदिदमुपासते । इत्यादि । 


७ 


` प्रकरणानुसार यहाँ 'पश्यति' पद “इश्यते” के अथे में व्याख्याकोरों ने 
माना है। उनके अनुसार इसका अथे होता हे कि जो आँख से नहीं देखा जाता। 
इसका कारण भी वही श्रुति बताती हे कि आँख को देखने की शक्ति उसही शक्ति 
घन ईश्वर से प्राप्त हे। तब “कितना ही चतुर नट हो अपने कन्घे पर नहीं 
चढ़ सकता” इस कहावत के अनुसार अपने भीतर शक्ति देने वाले को आँख 
केसे देख सकती हे ! जो इस बात का आग्रह करें कि हम तो आँख की देखी 
हुई वस्तु को ही मानते हैं उनसे यह पूछा जाय कि आँख ने आँख को कब देखा ! 
फिर आँख को ही कैसे मानोगे। कदाचित्‌ कहो कि सामने दर्पण रख कर 
आँख को देख सकते हैं तो यह कहना आँन्तिमात्र है। दपंण में केवल काला 
धब्बा सा दिखाई देता है बह तो चछ इन्द्रिय नहीं है। चक्षु इन्द्रिय एक शक्ति 
विशेष है। उसे आँख नहीं देख सकती । जब आँख अपने आप को ही नहीं 
. देख सकती तो अपने भी भीतर विराजमान शक्ति देने वाळे को वह केसे देख 
सकेगी। इसी प्रकार सब इन्द्रियों से ज्ञान होने का खण्डन वहाँ किया गया 
है कि सब इन्द्रियों को शक्ति उसी शक्तिघन से प्राप्त होती है। इसलिए इन्द्रियाँ 
उसपर नहीं जा सकतीं। बस ! जो इन्द्रियों से न जाना जाय वही. त्रह्म व 
ईश्वर है। जिन वस्तुओं को तुम संसार में देख या सुनकर उनकी उपासना में 
छगे रहते हो वह त्रह्म व ईश्वर नहीं है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में उद्दाळक और 
श्वेतकेतु के सम्वाद में एक आख्यायिका भी मिळती है कि जब पिता उद्दाळक 
ने ईश्वर का उपदेश किया तो श्वेतकेतु यही हठ करने लगा कि ईश्वर कोई वस्तु 
है तो उसे मुके दिखाओ। इस पर उद्दालक ने उससे कहा कि--एक कटोरा 
भर पानी छे आओ। पानी लाने पर एक लवण का ढ़ेळा मँगवाया और उसे 
उस जल में डाल कर ऊपर रखवा दिया और कहा कि आज का पाठ यहीं 
समाप्त हे। अब कल प्रातः आना। जब दूसरे दिन श्वेतकेतु पढ़ने आये तो 
उनसे कहा कि वह जल का कटोरा छाओ। लाने पर कहा कि जो कळ लवण 
का ढेला तुमने इसमें डाला था वह कहाँ है देखो। श्वेतकेतु ने अच्छी तरह 
आँख से देखकर कहा कि वह तो इसमें नहीं दिखाई देता। तब उद्दाछक ऋषि 


'.. ने पूँछा कि नहीं देखने पर तुम मानोगे कि इसमें लवण नहीं हे । हाँ कहने पर ” 


उनने उसमें से एक चम्मच जल इनके हाथ में देकर कहा कि अब कहो कि जल 
में ढवण है या नहीं। स्वाद से प्रतीत होने पर जब लवण का अंस्तित्व श्‍वेत- 
केतु ने बताया तो उद्दाळक ने कहा कि किस स्थान में है यह पता लगाओ । 
इधर उधर चारों दिशाओं से चम्मच द्वारा जल देने पर ओर “यहाँ भी है, यहाँ 
भी दै” ऐसा कहने पर पिता उद्दाळक ऋषि ने पूँछा कि क्या निश्चय करते हो। 


` लवण जळ में कहाँ हे? तब श्वेतकेतु ने विचार कर उत्तर दिया कि पिताजी 
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लवण कहीं एक जगह नहीं हे जल के प्रत्येक कण में वह व्याप्त हो गया है। 
' तब उद्दालक हँसकर्‌ बोले कि जिस प्रकार लवण इस जल के कण-कण में व्याप्त 
है एथक प्राप्त नहीं होता । इसीप्रकार ईश्वर भी जगत्‌ के प्रत्येक अशु में व्याप्त 
है, वह प्रथक नहीं मिल सकता । अस्तु! इस प्रकार पूर्वोक्त उपनिषद्‌ में सब 
इन्द्रियों से ईश्वर ज्ञान का निवारण करने पर भी यह आशा होती हे कि इन्द्रियाँ 
न जान सके तो भी वाणी से तो वेद उसका वणन करेगा ही। वाणी से गुण 
धमं सुनकर ही मूर्ति कल्पना करली जायगी और उसी से उपासना हो जायगी । 
तब इस पर भी उपनिषद्‌ निराश करता हे किः-- 


यद्वाचानभ्युदितं येन वागस्युद्यते । 
तदेव बरह्म त्वं विद्वि नेदंयदिदमुपासते ॥ 


अर्थात्‌ वाणी से भी जो नहीं कहा जा सकता क्योंकि वाणी में कहने 
शक्ति भी उसीसे प्राप्त है। तब पूर्वोक्त न्याय से अपने आप पर बानी क 
प्रयोग नहीं हो सकता । अच्छा, वाणी भी न सही किन्तु मन का तो प्रयोग 
हो ही जायगा। जैसा कि द्राक्षा और मिश्री के मिठास में क्या भेद हे इसे 
वाणी नहीं कह सकती । किन्तु मन झट पहचान लेता है। जिह्वा द्वारा स्वाद 
लेकर वह बता दता है कि यह द्राक्षा हे और यह मिश्री हे। इस आशय का 
` भी खण्डन करती हुई श्रुति कहती है कि: 


यन्मनसा न मनुते येनाहुर्मनो मतम्‌ । 
तदेव ब्रह्म त्वं विद्वि नेदंयदिदञ्ुपासते ॥ 


यहाँ भी “मनुते? यह पद “मन्यते? के अर्थ में है। अर्थात्‌ मनसे भी 
जो नहीं जाना जा सकता। क्योंकि मन में भी मनन शक्ति उसी से प्राप्त है । 
अपने आप पर उस शक्ति का प्रयोग भी नहीं हो सकता। इस मकार वेद ने 
स्पष्ट घोषणा कर दी कि-- 


“यतो वाचो निवतेन्ते अप्राप्य मनसा सह ।” 


अर्थात्‌ मन के साथ वाणी उस तत्त्व को प्राप्त न कर बीच से हो लौट 
` आती है। बस! अब उपासकों को पूर्ण निराशा हुई कि मन का राम कर 
लगाना ही तो उपासना है, और मन जब वहाँ पहुँच ही नहीं सकता तो 
(उपासना को इच्छा करना) उपासना में अवृत्त होना बिल्कुल व्यर्थ हे । इस प्रकार 
की निराशा को मिटाने के लिए श्रुति प्रकृति में ही ब्रह्म व ईश्वर की उपासना 
बताती है। जैसा कि अभी उद्दाढंक ऋषि की उक्ति में हम कह आये हैं कि | 
प्रथक नही मिल सकता किन्तु प्रकृति व प्राकृत जगत्‌ के अणु-अणु में वह 
व्याप्त है। उसी प्रकृति व जगत्‌ के पदार्थों को पकड़ कर उनमें ही ईश्वर के 
दशन का विधान वेद ने किया। इस प्रकार की उपासनाएँ उपनिषदों में बहुधा 
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वर्णित हैं। किन्तु कठिनता यह है कि यह मार्ग मन के लिए इतना 
कि मन का वहाँ जाना और फिर ठहरना असम्भव सा है। मनुष्य का 
स्वभाव है कि यह कृत्रिम वस्तुओं में बहुत आनन्द मानता है। किन्तु प्रकृति 
के विश्लेषण में आनन्द नहीं आता। जैसा कि सिनेमा में पदे पलटते देखकर 
सञुष्य बहुत बड़ा आनन्द मानते हैं. किन्तु प्रकृति के परे जो आकाश में पलटते 
रहते हैं उनकी तरफ कभी ध्यान भी नहीं दिया जाता। सूर्यमंडलस्थित 

गायत्री के पाँच मुख हमारे झाखों में बताए हैं। उनका प्रत्यक्ष दर्शन हमें उषा 

काल से लेकर सूर्योदय तक होता है। उन मुखों का क्रम बताया हे--मुक्ता, 

विद्ठुम, हेम, नील, और वण १ जब सूर्यं का प्रका आने को होता है तो 

पहिले आकाश में सी हल्की, गुलाबी रंगत दौड़ जाती है । फिर कुछ 

काल में वह रंगत गहरी होकर विष्ठुम अर्थात्‌ मूँगा का रूप धारण कर ळेती दै । 

कुछ ही क्षणों के अनन्तर सुवण जैसी कान्ति पुवे दिशा में दिखाई देती है । 
और फिर तारा-मण्डल विलुप्त होकर नीलिमा आकाश में छा जाती है। तब 

भगवान्‌ सूय का उदय होकर श्वेतता व्याप्त हो जाती है। इस प्रकार के प्रकृति 

के पर्द पलटते रहते हैं. किन्तु इन पर ध्यान कोई-कोई धीर पुरुष ही दे सकते 

हँ। ` और उनका भी मन इस रूक्ष विषय में स्थिर नहीं होता । इससे जीबन 

का सवस्व-भूत उपासना मार्ग अवरूद्ध सा होता देखकर सनातन धर्म के 

भक्ति मागे के आचाय उन्हें हाथ उठाकर कहते हैं कि-- 


“प्रमिमञुपदेशमाइयध्वं निगमवनेषु नितान्त खेदखिन्नाः । . 
विचुनुत भवनेषु वच्नवीनामुपनिषदर्थशुरूखले निवद्धम” ॥ 


इसका अर्थ है कि हे भावुक भक्तो यदि तुम निगम अर्थात्‌ श्रुतियों के 
वन में दूढ़ते-दृढ़ते अत्यन्त खिन्न हो गए हो तो हमारा उपदेश सुनो और उसका 
आदर करो। हम तुम्हें ईश्वर का सच्चा पता बताते हैं कि गोपाङ्गनाओं के 
घरों में उलूखल से बंधे हुए उपनिषद्‌ के अर्थ भूत परमात्मा को ढूढो! वहाँ 
तुम्हें अवश्य ईश्वर का दर्शन होगा । यही अवतार-वाद का मुख्य रहस्य है। 


मनुष्य का मन वहीं लगता हे जहाँ प्रेम हो। भावुक भक्त मन की उपमा 

अमर से देते हैं। भ्रमर इतना चंचल दवै कि “इस पुष्प से रस लिया, उससे 
लिया” इस प्रकार कहीं एक जगह स्थिर होता ही नहीं। यही दशा मन की भी 
हे कि यह इधर-उधर स्वाद ढूढ़ता हुआ भटकता रहताहे। अब भ्रमर को 
एक जगह स्थिर करने के दो उपाय हैं। एक, उसे काष्ठ की नळी में बन्द कर 
ऊपर से ढक्कन बन्द कर दिया जाय तो वह विवश होकर रूक जायगा। किन्तु 
पहिले तो नली के भीतर आना ही उसका कठिन है। आप जिधर नली ले 
जायँगे वह उससे विपरीत मार्ग में ही चला जायगा। यदि किसी प्रकार 
प्रलोभन दिखाकर नली में उसे ले भी लिया तो ढक्कन बन्द करते हो वह निकल 
जायगा। मानलो कि किसी प्रकार आप ढक्कन लगाने में भी सफल हो गए तो 
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आप तो निश्चिन्त हो बैठे कि अब हमने भ्रमर को पकड़ लिया, किन्तु बह अपने 
दातों से उस काष्ठ की नळी को काटने का यत्न आरम्भ कर देता है। धीरे-धीरे 
नली को कोट कर जहाँ एक छिद्र बना पाया कि उसी से निकल कर वह उड़ 
जायगा, आप देखते ही रहेंगे। दूसरा उपाय यह है कि अपने यहाँ एक वापी 
में सुन्दर कमल का पुष्प छगाइए ज्योंही कमळ खिला कि भ्रमर बिना बुलाया 
ही वहाँ आवेगा और उसपर बेठकर रसास्वाद करने लगेगा। दैवात कभी 
रसास्वाद लेते ळेते ही सूयोस्त हो गया और कमल संकुचित हो गया तो भ्रमर 
कमल के उदर में ही बन्द रहेगा। अब इस कमल के पत्ते को काटने की शक्ति 
उनमें नहीं है। इसी बात को किसी कविने इस प्रकार वणान किया है किः-- 


बन्धनानि किल सन्ति वहूनि प्रेमरज्जु कृतवन्धनमन्यत्‌ । 
काष्ठमेद निपुणोऽपि षडघ्रि; कुणिठतो भवति पद्म विभेदे ॥ 


एक भाषा के कवि ने भी कहा है किः-- 


-  ग्रीतिरीति विधिना भ्रमर अद्भुत रची वनाय, 
काष्ठ भेद समरथ्थ है कमल भेद नहिं जाय” ॥ 


. _ इसी उपसा से मन के रोकने का भी प्रकार समझ छीजिए। काष्ठ की नली 
` सें उसे बन्द करना योग माग है। जहाँ पहिले बन्द होना ही कठिन, और फिर 
भी निकल कर उड़ जाने का डर। ओर पद्म में बन्द करना प्रेम मार्ग व भक्ति 
माग है। जहाँ वह स्वयं ही आता है और रस लोभ से रुका रह जाता हे। 
यदि कभी वहीं मँडराता रह गया तो वहाँ से नहीं उड़ सकेगा । . 


इससे सिद्ध है कि मन के रोकने का मुख्य प्रकार प्रेम ही है । और प्रेम 
मनुष्य का अपने तुल्य प्राणी पर ही विशेष रूप से होता है। अपने जैसे ही 
आकार वाले अपने से बातचीत करने वाळे के साथ ही मनुष्य का प्रेम होता है 
यह अनुभव सिद्ध है। इस ही कारण अत्यन्त कृपाळु भगवान्‌ मनुष्य रूप में 
प्रगट होकर भावुक-भक्तों के प्रेम-पात्र बनते हैं जिससे कि उनकी उपासना सिद्ध 
हो सके और वे अपना कल्याण प्राप्त कर सकें । यही बात हम इकतालीसवें 
पुष्प में मूर्ति पूजा का बिवरण करते हुए कह चुके हैं कि-- 


“ अचिन्त्यस्याप्नमेयस्य निगुंणस्याशरीरिणः । 
उपासकानां सिद्धयथ त्रह्मणो रूप कल्पना ॥ 
यहाँ “ब्रह्मणः” इस षष्ठी विभक्ति को कत्ती अर्थ भै मान छेने पर यह 


नप “होता है कि--उपासकों की सिद्धि के लिए अचिन्त्य अझरीरी ब्रह्म अपने 
की कल्पना करता है। अथोत्‌ अपने रूप बना कर उन्हें दशन देता है। _ 
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भगवतगीता में जो उक्त श्लोकों में भगवान्‌ ने अपने अवतार के प्रयोजन 
. बतलाए हैं “सतपुरुषों की रक्षा, दुष्ट पुरुषों का दमन और धर्म की स्थापना” 
इस पर बहुत सज्जन यह शंका किया करते हैं. कि जिनकी इच्छा मात्र से अनेक 
ब्रह्माण्डों को उत्पत्ति और विनाश होता है वे रावण, कंस आदि को मारने के 
लिए स्वयं दौड़कर आवं यह बात समझ में नहीं आती।. जब इच्छा मात्र 
से हो उन दुष्टों की भी उत्पत्ति हुई थी तो इच्छा मात्र से ही विनाश भी क्‍यों न 
कर दिया। धम विरोधी दुष्टों का नाश होने पर धमं स्थापना अपने आप ही 
हो जाती फिर इसके लिए अवतार लेने की आवश्यकता प्रतीत नहीं होती। 
इसका उत्तर यही है कि भगवान्‌ स्वतंत्रेच्छ हैं। जिस काये को जिस प्रकार 
से करने की उनकी इच्छा हो जाय उसको उसी उपाय से कर डालते हैं। इसी 
बात को शाखा मै इन शब्दों में कट्टा जाता हे कि “उपायस्य उपायान्तरादूषक- 
त्वात्‌? अर्थात्‌ एक उपाय से कोई काय किया गया तो वहाँ यह दूषण नहीं दिया 
जा सकता कि दूसरे उपाय से ही क्‍यों न किया। इसमें करने वाले की इच्छा 
ही मुख्य होती हे कि जिस उपाय से वह' उचित सममे उसी उपाय से कायं 
को करे। दुष्ट-दमन ओर शिष्ट-रक्षण इच्छा मात्र से भी हो सकता था, अवतार 
लेकर भी हो सकता था। दोनों उपायों में अवतार लेना ही भगवान्‌ ने 
अपनी इच्छा से उचित समझा तो इसमें कोई शंका करने का स्थान नहीं रहता । 
इसके अतिरिक्त पुराणां में स्पष्ट वर्णन मिलता हे कि उन असुरों ने बहुत बड़ी 
तपस्या करके देवता आदि सेन मर सकने का वरदान प्राप्तकर लिया था। 
उस वरदान की भो रक्षा भगवान्‌ को करनी ही थी इसलिए उनने मनुष्य अवतार 
` धारण किया। 2 


पुराने धर्मांपदेशक इस विषय में एक कहानी भी उपस्थित किया करते थे 
कि सुसळमान बादशाह अकबर ने एक बार बीरबल से यही प्रश्न किया कि 
तुम्हारा ईश्वर दुष्टो को दण्ड देने और भक्तों की रक्षा करने के लिए खुद दौड़कर 
आता है। हमने तो ऐसे नियम बना रखे हैं कि उनके द्वारा हमारे आफिसर 
ही ये काम कर लेते हैं। क्या हमारे जैसे भी शासन के नियम तुम्हारे ईश्वर 
के यहाँ नहीं है। क्या उनके नियत किए हुए कोई आफिसर भी नहीं है? जो 
ये काम कर सके। बीरबल ने कहा-हुजूर ! इस बात का उत्तर देने के लिए 
मैं कुछ समय चाहता हूँ। बादशाह ने समय दे दिया। उस अवधि के भीतर 
ही बीरबल ने नदी किनारे एक बड़े मेले का आयोजन किया जिसमें सब आफि- 
सरों के लिए जुदी जुदी नावें नियत कीं। आर बादशाह से भी निवेदन किया 
कि हुजूर। नाबों की सैर का एक मेला छगाया गया है, हुजूर भी वहाँ पघार 
कर थोड़ी देर नाव में सैर करें। बादशाह ने मान छिया, और वे भी एक बंडी 
, उत्तम, खूब सजी हुई नौका पर जा बिराजे। नोकाएँ इधर-उधर घूसकर सब 
रईसों और आफिसरों को सैर कराने लगीं। इसी अवसर में पूर्वे संकेतानुसार 
एक अन्तःपुर की दाई आयी। उसकी गोद में--एक बालक था जो सोम से तैयार 
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कराया गया था और उसका स्वरूप बादशाह के छोटे शाहजादे से बिल्कुल 
भिला दिया गया था। उसे आया हुआ देखकर बादशाह ने बड़े प्रेम से कहा 
कि लाओ-लाओ इन्हें हमारे पास दे दो। दाई एक नाव पर बैठकर उसे 
बादशाह की नाव के पास छाई और बादशाह की गोद में देते समय पूव संकेता- 
नुसार इस प्रकार असावधानी से हाथ हिलाई कि--वह बालक बीच में जल 
भें ही गिर गया। उसे गिरता देख बादशाह किसी से कुछ कहे विना ही अपने 
आप वस्न पहिने ही नदी में कूद गए, और इबते बाळक को निकाल लाये। ` 
जब यह देखा कि यह मोम का बना हुआ बच्चा है तो बड़े कुपित हुए और 
बीरबल से क्रोध से बोळे कि क्यों चे! ऐसी गुस्ताखी । बीरबल ने हाथ जोड़ 
कर कहा कि हुजूर ! इसका उत्तर तो पीछे दूँगा। हुजूर पहिले यह फमोवें कि 
हुजूर ने ऐसा साहस क्यों किया कि वस्न पहिने ही जल में कूद पड़े। यदि 
कोई खतरा हो जाता तो हम लोग की क्या दशा होती। यदि बालक असाव- 
घानी से हाथ से छूट गया था तो मैं पास ही था आप सुमे आज्ञा देते मैं बड़े 
आफिसर को कहता वह किस्तियों के आफिसर को आज्ञा देते। यूँ नियमा- 
नुसार कायवाही उचित होती। आपने किसी से कुछ न कह कर ऐसा साहस किया 
इसका क्या कारण था । बादशाह ने कहा--बीरबल ! शाहजादे को डूबता देख- 
कर मेरे हृदय में प्रम से एसी उद्दिमता हुई कि किसी से कहने में जो बिलम्ब होता 
वह सुमे सह्य नहीं हो सका । यों नियमानुसार कार्यवाही में जो समय लगता 
उतने समय में शहजादे की क्या गति हो जाती, यही भाव मेरे मन में आया। 
बीरबल ने हाथ जोड़कर कहा कि हुजूर । यह उस दिन की बात का उत्तर दै। 
जब मनुष्य होते हुए भी आपके हृदय में प्रेम की इतनी उछाल उठी कि आप विना 
किसी से कुछ कहे कूद पड़े तो हमारा ईश्वर जो अकारण प्रेम का समुद्र है वह 
अपने भक्त रूप पुत्रों को यों भव सागर में कष्ट पाता देखकर स्वयं कूद पड़ता 
` तो इसमें क्या आश्चयं हे । बादशाह मान गए और उत्तर से सन्तुष्ट हुए । 

वास्तविक बात तो यह है कि शिष्टो पर अनुग्रह वा दुष्टों का दमन और 
ध्मस्थापना यह सब तो इच्छा मात्र से भी हो सकता था। किन्तु भक्तों की 
उपासना सिद्धि ओर उनकी दर्शन लालसा की शान्ति बिना स्वरूप ग्रहण के 
होना असम्भव था । इसलिए भक्तों की दर्शन की उत्कण्ठा को शान्त करना हो 
अवतार धारण का मुख्य प्रयोजन है। जैसा कि हम “परित्राणाय साधूनाम्‌? 
इत्यादि श्छोक की व्याख्या में श्री रामानुजाचाय आदि वैष्णव आचार्यो के मत 
के अनुसार व्याख्या करते हुए कह आये हैं। . 

जो सज्जन अवतार लेने का क्या प्रयोजन हे ? इसीबात पर अधिक बल 
देते है और प्रयोजन न मिलने के कारण .ही अवतारवाद को स्वीकार नहीं 
करते, उनसे विशेष कर हमारा यही कहना हे कि ईश्वर के प्रयोजन को जानने « 
की मनुष्य की शक्ति ही नहीं। जिस प्रकार हमारे शरीर में माँस, रुधिर 
आदि में अनन्त कीटाणु डाक्टर ढोग बताया करते हैं उनमें से एक-एक कीटाणु 
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हमारे कार्यों का प्रयोजन जानने में सर्वथा असमर्थ रहता हे इसी प्रकार-- 
न्रह्माण्ड में कीटाणु से भी बहुत अल्प शक्ति रखने वाले हम जीव ब्रह्मार्डा के 
अधिनायक ईश्वर का प्रयोजन जानने में कैसे समर्थ हो सकते हैं। सवहो 
दुशनकारों ने यह प्रश्‍न उठाया है कि आप्तकाम जिसे कोई इच्छा शेष नहीं हे 
ऐसा ईश्वर जगत्‌ की सृष्टि आदि क्यों करता है? कई दशनकारों ने इसका 
उत्तर दिया है कि जीवों को अपना कर्म फल भोग कराने के लिए सृष्टि की 
आवश्यकता है। जीवों को मन, इन्द्रिय, शरीर आदि न मिले तो सुख दुःख 
रूप कम फळ का भोग वे कैसे कर सके । इस पर भी पुनः शंका होगी कि जीव - 
कृमे-फळ भोगें या न भोगें इससे ईश्वर को क्या । एक राजा जैसे अपनी प्रजा 
को कमे फल देना आवश्यक समझता है, इसी प्रकार म्सपूणां त्रह्मार्डो का राजा 
ईश्वर भी प्राणियों को कमफल देना आवश्यक समझता हे--यह उत्तर भी ठीक 
नहीं वनता, क्यों कि राजा को अपने शासन की रक्षा के लिए दुष्टो का दमन और 
शिष्टों की रक्षा आवश्यक है। इसके बिना उसका शासन सुरक्षित नहीं रह 
सकता। किन्तु ईश्वर तो आप्तकाम है। उसे अपना शासन रखने की भी 
कोई आवश्यकता नहीं, वह इस झंझट में क्यों पड़े। अस्तु! इस प्रयोजन का 
पूरे बिचार करते हुए सब दर्शनों के अन्तिम दर्शन वेदान्त में यही उत्तर दिया 
गया है कि “लोकवत्तु लीला कैवल्यम्‌” अर्थात्‌ जगत्‌ को उत्पन्न करना, पालन 
करना, व संहार करना हम लोगों की बुद्धि में बड़ा दुस्तर कार्य प्रतीत होता हे। 
किन्तु अनन्त शक्ति ईश्वर के लिए यह एक लीळा अर्थात्‌ खेल मात्र हे। जैसे 
कोई अतिष्ठित राजा अपने हाँथ में लिये हुए एक पुष्प को घुमाता रहे इसका 
अयोजन उसका बिनोद मात्र ही कहा जा सकता है। उस पर प्रयोजन की कोई 
बड़ी भारी जिज्ञासा करना एक बेसममी ही होगी। इसी प्रकार जगत्‌ की 
उत्पत्ति और संहार अनन्त शक्ति ईश्वर के लिए फूल घुमाने के समान ही हे । 
इसलिए इसे केवल लीला या विनोद ही कहना चाहिए। प्रयोजन की अधिक | 
जिज्ञासा इसमें व्यथे है। बस ! यही बात अवतार धारण के विषय में ही है। 
श्री भागवत में देवताओं की गभेस्तुति में कहा गया है किः-- 
न तेऽभवस्येश भवस्य कारणं, 
विना विनोदं बत तकयामहे । 

अर्थात्‌ अजन्मा होते हुए भी आप जो जन्म ग्रहण करते हैं उसका कारण 
विनोद के अतिरिक्त और कुछ हमारी समझ में नही आता। यहाँ अबतार धारण 
का कारण भी स्पष्ट रूप से विनोद को ही बताया है। जिस प्रकार सृष्टि को उत्पन्न 
करना और संहार करना भगवान्‌ का एक विनोद मात्र है उसी प्रकार अव्वतार रूप 
में प्रकट होना भो उनका एक विनोद ही है। यही इस पद्य से सिद्ध होता है। 

यहाँ फिर भी शंका होगी कि विनोद भी विमनस्कता अर्थात्‌ मन की 
ठहरी हुई अवस्था को हटाने के छिए ही किया जाता हे। ईश्वर में तो 
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विमनस्कता का भी सम्भव नहीं । वह तो सब दुःखों से असंस्पष्ट माना जाता 
है। बिमनस्कता भी एक प्रकार का दुःख ही है, फिर विनोद के लिए भी ईश्वर को 
किसो बाह्य वस्तु की आवश्यकता नहीं । इस शका को “हटाने के ढिए भक्तिमाग के 
परम आचार्य श्री वज्लभाचाये पूर्वोक्त पद्य का दूसरा अथ भी करते हैं कि 


` .“नते5भवस्य' अर्थात्‌ आप स्वयं अजन्मा हैं इसका क्या कहना। जो 
. आपको प्रणाम करते हैं इ भी आप अजन्मा कर देते हैं। ऐसे होते हुए भी 
जो आप अबतार रूप से जन्म ग्रहण करते हो उसका कारण हमारी समम में 
“िनाविनोदः है अर्थात्‌ नौका रहित इस संसार समुद्र में प्ररणा कर अपने भक्तों 
को पार लगा देना ही है । आपके दशन कर ओर आपको लीलाओं का श्रवण 
- कर भक्त जन संसार समुद्र से पार हो जाते हैं। यह प्रयोजन बिना अवतार 
ग्रहण के सिद्ध ही नहीं हो सकता इसका विवरण हम पूवं कर चुके हैं। 


इतने पर भी जो सज्जन अबतार ग्रहण के प्रयोजन पर हठ करते रहें, 
उनसे यह पूँछना चाहिए कि वेद का उपदेश देने की ईश्वर को क्या आवश्यकता 
थी। जो आर्य समाज आदि ईश्वर के अवतार ग्रहण पर शंकाएँ करते हैं वे 
भी वेद को ईश्वर रचित मानते हैं। इसलिए उनसे यह पूछा जा सकता है कि 
ईश्वर को वेद रचना करने की क्या आवश्यता थी। इसका उत्तर वे यही दे 
सकते हैं कि ईश्वर परम दयाळु दै। संसारिक्‌ मलुष्य संसार के झंझटों से पार 
पा सकें इसी उद्देश्य से वह वेद के द्वारा कत्तव्य का उपदेश दे देताहे। वस 
यही हमारा भी उत्तर होगा कि जैसे वह करुणावश वेद में कम ओर उपासना का 
उपदेशा देता है वैसे ही कमं का आवी दिखाने को और उपासना को सिद्धि के ए 
अवतार भी धारण करता है । सैकड़ों उपदेशों से जो काम नहीं बनता वह आदश 
अर्थात्‌ उदाहरण देख कर बन जाता है। जैसेः--वेद में उपदेश दिया है कि-- 


“अनुत्॒तः पितुः पुत्रो मा आता भ्रातरं द्विषत्‌ ।” 


अथात्‌ पुत्र पिता का अनुगामी होकर रहे और भाई भाई में द्वेष न हो | 
केवळ इतना कह देने से ही लोगों पर प्रभाव पड़ना कठिन था, इसलिए राम रूप 
में अवतार लेकर उनने उदाहरण लेकर उपस्थित कर दिया कि पिता का अनुगामी 
इस प्रकार बना जाता है। एव राम और भरत के दृष्टान्त से यह भी' लोकों को 
समझा दिया कि भाई भाई में किस प्रकार का प्रेम होना चाहिए। इस उदाहरण 
से लोकों पर प्रभाब पड़कर पूर्वोक्त वेद की आज्ञा के पाठन करने में उनकी 
प्रवृत्ति भी भाँति हो जायगी । वेदोक्त उपासना मागे तो अबतार अहण 
बिना स्थिर हो ही नहीं सकता। यह विस्तार से वर्णन किया जा चुका है | 
बस ! जिस करुणा के वश भगवान्‌ ने वेद का उपदेश दिया उसी करुणा से 
प्रेरित होकर उन उपदेशों की सफलता के लिए अबतार भी लेते हैं. । यह प्रयोजन 
का विवरण विस्तार से किया गया। र 
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“साठवां-पुष्प” 
अन्य शङ्काओं के उत्तर ;-- 


अब इस अवतारवाद्‌ के सम्बन्ध में अवतार शब्द पर ही शङ्का की 

जाती है कि अवतार शब्द का अथे तो उतरना है। तो क्या आप को दृष्टि में 
ईश्वर एक निर्दिष्ट स्थान का बैठा हुआ है जहाँ से उतर कर आता है। इस 
प्रकार तो वह मुसलमान भाइयों का ही मत आ गया कि सातवें आसमान पर 
आठवीं कुर्सों लगाकर वहाँ वेठा हुआ ईश्वर शासन करता है। ऐसी बातें तो 
इस विज्ञान के युग में चल ही नहीं सकतीं। इस शंका का उत्तर है कि अवतार 
शब्द का अथ यहाँ आविभौव वा प्रकट होना है। श्री भागवत में अवतार 
शब्द्‌ के स्थान में बहुधा आबिभोव शब्द का ही प्रयोग किया गया है। इसका 
“तात्पय यह होगा कि ईश्वर जो जगत्‌ के प्रत्येक अणु में व्यापक है वह इच्छानु- 
सार इच्छा ओर आवश्यकता के अनुसार कहीं भी प्रकट हो जाता है। सूक्ष्म रूप 
से व्यापक रहने वाले का स्थूल रूप दिखकार प्रकट होना एक अवस्था से दूसरी 
अवस्था में उतरना ही है। इसी अभिप्राय से दूसरी अवस्था में उतरने के 
कारण अवतार शब्द का भी यहाँ प्रयोग किया जाता है। किन्तु इसका अथं 
एक स्थान से उतरना नहीं समझना चाहिए। उसका मुख्य अर्थ प्रकट होना 
ही हे। ईश्वर की व्यापकता सब ही _ईश्वरवादी मानते हैं, फिर व्यापक का 
एक जगह प्रकट हो जाना क्यों नहीं संभव माना जा सकता। जैसे आजकल 
के विज्ञान की मूल भित्ती रूप विद्युत-शक्ति सबही जगह फैली हुई मानी जाती है 
उसे ही अपना काम लेने के लिए, प्रकाश जलाने के छिए वा मशीन चलाने के 
लिए विज्ञान के वेत्ता लोग कहीं प्रकट कर लेते हैं। विद्युत-शक्ति जड़ है, उसे 
प्रकट करने के लिए चेतन पुरुष की आवश्यकता पड़ती हे। किन्तु ईश्वर तो 
चैतन्य घन रूप हे । वहीं से चेतनता इसके अंश-भूत जीवों को भी मिलती 
है। इसलिए उसे प्रकट करने को किसी दूसरे चेतन की आवश्यकता नहीं 
होती । वह्‌ स्वयं ही अपनी स्वतंत्रता से जहाँ चाहे प्रकट हो सकता है। हाँ! 
प्रेरणा रूप प्राथना करने का वणन तो सत्र पुराणों में मिलता ही है.। सूक्ष्म 
परिचालक देवता आदि जब प्रार्थना करते हैं तब ही भगवान्‌ प्रकट 

|| र 


फिर शक्का होगी कि जब ईश्वर एक स्थान में प्रकट हो गया वा स्थूल 
अवस्था में उतर आया तो फिर अन्य स्थानों में न रहेगा। इस प्रकार तो 
ईश्वर की व्यापकता नष्ट हो जायगी। यह शंका निरी उपहासास्पद्‌ हे। क्या 
विद्युत शक्ति एक स्थान में प्रकट कर ली जाती है तो वह अन्य स्थानों 


ऐ 


रह जाती ? ऐसा ही होता तो दूर-दूर देशों में प्रकाश केसे होता ! ओर सेकड़ों 
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कोझों के अन्तर पर मशीने कैसे चलाई जातीं | इससे यही मानना होगा कि 
व्यापक तत्व एक जगह प्रकट हो जाता है तो मैं अन्य स्थाना में यथावत्‌ बना 
हो रहता है। इसी प्रकार ईश्वर जब अयोध्या व मथुरा में प्रकट हो गया तब 
भी अन्य स्थानों में यथावत्‌ बना ही रहेगा इससे व्यापकता में कोई हानि 
नहीं आती । 


फिर शंका होगी कि अवतारवादी अवतारों में तारतम्य मानते हैं। 
अर्थात्‌ कोई अवतार दो वा चार कलाओं से माना जाता है और कोई अधिक 
कलाओं से वा कोई पूणीवतार भी कहा जाता है। इस प्रकार निरवयव ईश्वर 
भै अवयवों की कल्पना आ जाती है। कला नाम अवयवों का ही हे । जव 
ईश्वर सावयव हो गया तो तकं-शास्न के अनुसार वह अनित्य होगा । क्योंकि 
सावयव पदार्थ तो अनित्य ही देखे जाते हैं। यह बड़ा भारी दोष ईश्वर को 
अनित्य मानने का अतवारवाद पर आता है। इसका उत्तर हे कि कलाओं 
से अवतार मानने का हम लोगों का यह आशय नहीं कि ईश्वर दो चार अवयवों 
से अवतार लेता है। किन्तु उसका आशय है शक्तियों की प्रकटता। ईश्वर 
में अनन्त शक्तियाँ हैं। जिस समय जहाँ जितनी शक्ति को प्रकट करने की 
आवश्यकता होती है वहाँ उतनी शक्ति प्रकट की जाती हे। उन शक्तियों के 
अनुरोध से ही इतनी कळा का अवतार” यह व्यवहार किया जाता है। जैसे 
हिरण्यकश्यपु आदि के वध फे लिए केवल पराक्रम शक्ति की आवश्यकता थी । 
इसलिए नृसिंह अ।दि अवतारों में पराक्रम शक्ति ही प्रकट की गई । 


व्यास आदि अवतारों में आवश्यकतानुसार केवल ज्ञान शक्ति ही प्रकट 
की गई है। एवं राम और कृप्ण में पराक्रम, ज्ञान और आनन्द तीनों ब्रह्म के 
रूप प्रकट किए गए हैं, इससे वे पूर्णावतार कहाते हैं। वहाँ भी आनन्द के 


कई भेद हैं। जैसा कि तैत्तरीय उपनिषद्‌ के आनन्द बल्ली में कहा गया है । 


उनमें से भगवान्‌ राम में शान्ति रूप आनन्द ही प्रकट हे। सम्पत्ति काळ में 
या बड़ी से बड़ी विपत्ति में भी उनके मनमै कभी क्षोभ होता ही न था। जैसा 
कि वनवास देने के अनन्तर पश्चाताप करते हुए महाराज दशरथ ने कहा हे कि-- 


` “आहूतस्याऽभिषेकाय विसृष्टस्य वनाय च। 
न मया लक्षितस्तस्य बिशेषोल्पोऽपिधीमतः” ॥ 


_ अर्थात्‌ राम को मेने राज्याभिषेक देने के लिए बुळाया था और वन में 
जानं की आज्ञा देकर यहाँ से भेजा किन्तु दोनों दशाओं में उनमें कोई भी भेद 
नहीं देखा। राज्य के लिए बुलाने पर कोई प्रसन्नता न देख पड़ी और 

बन को आज्ञा पर कोई दुःख न दीख पड़ा। सब दशाओं में गंभीर भाव से वे 
एक रूप रहते थे। यह चित्त में क्षोभ न होना ही शान्त्यानन्द कह लाता है | 
यही मुख्य आनन्द दै । ओर सम्पत्ति दशा में चित्त का विकसित होना समरद्धूया- 
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नन्द्‌ कहलाता हे। समृद्धि के आनन्द का लक्षण है सदा हँसते-खेलते रहना । 
कभी चित्त को शोक में वा चिन्ता में न जाने देना । भगवान्‌ कृष्ण में झान्त्या- 
नन्द और समृद्भुयानन्द दोनों की प्रकटता है। इन दोनों अवतारों के चरित्र 
भयः समी पुराणों में मिलते हैं, किन्तु वहाँ भगवान्‌ राम का हँसी-खुशी से चित्त 
का उल्छास प्रायः कहीं भी वर्णित नहीं हे। और भगवन्‌ कृष्ण का शोक व 
चिन्ता में मग्न होकर बैठना कहीं भी वर्णित नहीं है। राम सदा शान्ति में ही 
रहते थे, और कृष्ण सदा उल्ळास में ही। पराक्रम, रूप, सत्ता और ज्ञान शक्तितो 
दोनों ही अबतारों में परिपूर्ण रूप से प्रकट है। अस्तु ! यही शक्तियों की. 
प्रकटता कला रूप में वर्णित को जाती है। शक्ति को माया ब प्रकृति शब्द से 
कहा जाता है। उसमें तो कलाएँ सभी दशनों में मानी गई हैं। इसलिए 
कलावतार कहने पर भी ब्रह्म व ईश्वर में कोई अवयव कल्पना का प्रसंग नहीं 
आता । एक यहु भी प्रश्‍न उठाया जाता है कि याँ संसार में संसारी जीवों 
के रूप में प्रकट होने पर तो ईश्वर भी संसारी हो गया फिर अन्य जीवों में और 
ईश्वर में विशेषता ही क्या रही। ईश्वर का लक्षण तो योग दशन में यह 
बताया गया हे कि “क्लेशकमंविपाकारायैरपरामृष्टः पुरुष विशेष ईश्वरः? अर्थात्‌ 
अविद्या आदि पाँच क्लेश, कमे, कमे जनित विपाक अर्थात्‌ सुख दुःख मोह और 
इन सब की वासनाएँ, इन सब का जहाँ स्पशे भी न हो ऐसे पुरुष विशेष को 
ईश्वर कहा जाता है। जिन्हें अवतार माना जाता है वे तो सब प्रकार के 
सुख-दुःख, युद्ध, विवाद आदि कर्मों से सम्बन्ध रखने बाले :देखे जाते हैं। फिर 
इनमें ईश्वर का लक्षण कैसे घटित होगा। जीव में और उनमें विशेषता ही 
क्या रही ? इसका उत्तर है कि जीव को अपने कमेवश देह मिळता है। कम 
की वासना ब संस्कार सदा उसके साथ रहता है। उसके अनुसार ही जीव्‌ को 
भिन्न-भिन्न योनियों में जन्म ग्रहण करना पड़ता है । किन्तु अवतार कमवशा 
होकर जन्म ग्रहण नहीं करते । वे स्वेच्छानुसार जहाँ चाहे प्रकट होते हैं, ओर 
जब चाहें अपने रूप को तिरोहित कर लेते हैं। इसका दृष्टान्त यूँ समझिए कि 
कारागार में कैदी भी जाते हैं ओर बड़े बड़े अफिसर भी व स्वयं राजा भी कभी 
कभी कारागार- देखने जाते हैं। कैदी अपना कर्म-फल भोगने वहाँ गया हे 
उसकी अवधि नियत है। वह उस अवधि के भीतर वहाँ से बाहर नहीं हो 
सकता। किन्तु आफिसर व राजा वहाँ जाकर भी स्वतंत्र है। वह जितनी 
देर चाहे वहाँ रहे जब चाहे तब छोड़कर चला जाय । उतना ही नहीं उसे यह _ 
भी स्वतंत्रता है कि किसी कैदी की सदाचार की रिपोट पर वह उसे भी क्षमा 
देकर कारागार से बाहर कर सकता है। इसी प्रकार सममिए कि संसार एक 
कारागार है। इसमें अन्य जीव कैदी बन कर अपना कम-फल भोगने आये 
हैं। किन्तु ईश्वर अवतार लेकर कभी आता है तो बह इस कारागार रूप 
संसार की सुव्यवस्था के लिए आता है। यहाँ आने पर भी उसको स्वतंत्रता सँ 
कोई भी बाधा नहीं होती। वह कृमेवश नहीं हे। जितने काल चाहे यहाँ 
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रहे जब चाहे तब छोड़ जाय । वा जिन सदाचारी अपने भक्तजीवों को 
निकालना चाहे उन्हें निकाल भी ले जाय। यह स्वतंत्रता उसे यहाँ भी रहती 
है। ईश्वरवादी लोग ईश्वर में भी सृष्टिअलय आदि कमे मानते ही हैं । उक्त 
सूत्र में सुख-दुःख जनक वा वासना जनक-कर्म ईश्वर में नहीं होते, इसी 
आशय से कर्मों का अस्पश बताया गया है। ओर वेदान्त दर्शन में इसी आशय 
से ब्रह्म के दो भेद माने जाते हैं। शुद्ध ब्रह्म सदा कमें रहित रहता है। और 
माया शाबलित ब्रह्म सृष्टि आदि सब करता है। माया शवलित ब्रह्म को ही 
ईश्वर भी कहा जाता है। अवतार भी ईश्वर के ही होते हैं इस लिए युद्ध 
विवाद आदि कमे भी माया-शवलित ब्रह्म में असम्भावित नहीं। उन कर्मों 
का कोई फल व संस्कार ईश्वर में नहीं होता। यह बात भगवत्‌ गीता में ही 
“न मां कर्माणि लिम्पन्ति। “तस्यकतौरमपि मां विद्धथकतीरमव्ययम्‌?। 
इत्यादि वचनों से बार-बार कही गई है। और बिना कमें के भी अवतारों का 
देह कैसे घटित होता है यह विवरण श्छोकों की व्याख्या में भिन्न २ व्याख्याकारों 
के मतानुसार दिखाया जा चुका है। रही हषं-शोकादि की बात सो चह भी 
साया कृत प्रदशन मात्र है यह भी उन श्लोकों की व्याख्या में व्यक्त हो चुका हे । 
इस प्रकार अवतारवाद के विषय पर जो सामान्य शाङ्काएँ थीं उनका उत्तर हमने 
दे दिया। अब अवतारों के चरित्रों की आलोचना यहाँ उचित प्रतीत नहीं 

होती । वह एक स्वतंत्र निबन्ध का विषय है यहाँ उतने विस्तार का स्थान नहीं । 
कुछ शंका यू जो भरावदवतारों पर विशेष रूप से उठायी जाती है, उनका 
उत्तर इससे आगे के “जन्म कमं च मे दिव्यम्‌” इत्यादि पद्य की व्याख्या में 
दिया जायगा | 


अब केवल इस प्रश्‍न का उत्तर और देना है कि वेद में अवतारवाद है 
या नहीं। इसकेलिए अवतारवाद के प्रतिपादक कुछ मंत्र यहाँ लिखे जाते हैं-- 


“अजापतिश्वरति गर्भ अन्तर्जाय मानो बहुधा विजायते । 
तस्य योनिं परिपश्यन्ति घीरास्तस्मिनृहतस्थुभुवनानि विश्वाः ॥ 


इसका अथ है कि प्रजाओं का पति भगवान्‌ गर्भ के भीतर भी विचरता 

है। वह स्वयं तो जन्म रहित है किन्तु अनेक प्रकार से जन्म प्रहण करता 
रहता हे। विद्वान्‌ पुरुष ही उसके उद्धव स्थान को देखते व समझते हैं। जिस 
समय वह आविभू त होता है तब सम्पूण भुवन उसी के आधार पर अवस्थित 
रहते हैं । आर्थात्‌ बह सवेश्रेष्ठ नेता बनकर लोको को चळाता रहता है। इस 
मंत्र के प्रकृत अथ में अवतारबाद अत्यन्त स्फुट हे । अब यद्यपि कोई विद्वान्‌ 
इसका अन्य अथ करें तो प्रभ यही होगा कि उनका किया हुआ अथे हो क्यों 
अमाण माना जाय। मंत्र के अक्षरों से स्पष्ट निकलता हुआ हमारा अर्थ ही 
न प्रमाण माना जाय। वस्तुतः बात यह हे क्रि वेद सबविज्ञान निधि 
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है। बह थोड़े अक्षरों में संकेत से कोई अर्था को प्रकाशित कर देता है, और 
उसके संकेतित सब ही अथ शिष्ट सम्प्रदाय में प्रमाण भूत माने जाते हैं। 
इसलिए विना किसी खींच-तान और लाग-छपेट के जब इस मंत्र से अवतार- 
वाद बिल्कुल विस्पष्ट हो जाता हे तब इस अथ को अप्रमाणित करने का कोई 
कारण नहीं प्रतीत होता । यदि कोई वैज्ञानिक अथे भी इस मंत्र से प्रकाशित 
होता है तो वह भी मान लिया जाय । किन्तु अवतारवाद का अर्थ न मानने 
.का कोई कारण नहीं । अन्य भी मंत्र देखिए + 


“(त्वं स्री त्वं पुमानसि त्वं कुमार उत कुमारी” अथवंवेद-का० १०।४।८। 


यहाँ परमात्मा की स्तुति हे कि आप स्त्री रूप भी हैं, पुरुष रूप भी हैं। 
कुमार और कुमारी रूप भी आप होते हैं । 


अब विचारने की बात हे कि परमात्मा अपने व्यापक स्वरूप में तो खी, 
पुरुष, कुमार व कुमारी कुछ भी नहीं है। तब यह रूप जो मंत्र में वणन किए 
गए हैं. यह अवतारों के ही रूप हो सकते हैं। पुरुष रूप में राम कुष्ण आदिं 
अवतार प्रसिद्ध ही हैं। खरो रूप महिषमर्दिनी आदि अवतारों का विस्तृत 
वर्णन दुर्गा-सप्तशती में प्रसिद्ध हे। वहाँ के अवतार सब खरी रूप हो हैं। 
व्यापक, निराकार परमात्मा पुरुष रूप में वा स्त्री रूप में इच्छानुसार कहीं भी 
प्रकट हो सकता हे । कुमारी रूप में अवतार भी वहाँ वर्णित हैं। और कुमार 
रूप में वामनावतार प्रसिद्ध ही है । जिसकी विस्तार से कथा शतपथ ब्राह्मण 
में प्राप्त होती हे । शिष्ट-सम्प्रदाय में मंत्र और ब्राह्मण दोनों ही वेद माने जाते 
हैं इसलिए शतपथ में प्रसिद्ध कथा को भी वेद का ही भाग कहना शिष्ट-संप्रदाय 
ह्वारा अनुमोदित है। और इस कथा का संकेत मंत्र में भी मिलता है । 


“इद्‌ विष्णुविचक्रमे त्रेघानिदघे पदं समूढमस्यपांसुरे"” । 


अर्थात्‌ इन दृश्यमान छोकों का विष्णु ने विक्रमण किया-इन पर अपने 
चरण रखे | / - : 


अर्थात्‌ अपने चरणों से सब लोकों को नाप डाछा। सव लोक इनकी 
पाद-धूलि में अन्तर्गत हो गए। यह स्पष्ट वामन अवतार की कथा हे। यहाँ 
भी अर्थ का विभाग उपस्थित होने पर यही उत्तर होगा कि संत्र के अक्षरों से 
स्पष्ट प्रतीत होता हुआ हमारा अथे क्यों न माना जाय । जो कथा ब्राह्मण ओर्‌ 
. पुराणों में प्रसिद्ध है उसके अनुकूल मंत्र का अथ न मानकर सनमाना अथ 
करना एक बलात्‌ कार्य होगा। जो सम्प्रदाय ब्राह्मण भाग को वेद नहीं मानते 
वे भी यह तो मानते ही हैं कि मंत्रों के अथे ही भगवान्‌ ने ऋषियों की बुद्धि 
में प्रकाशित किए। वे ही अर्थ ऋषियों ने लिखे। वे ही ब्राहमण हैं। आर 
पुराण आदि भी वेदाथों के विस्तार ही हैं, यह उनमें ही वर्णन किया गया है। 
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इसी प्रकार मत्स्यावतार की कथा और बराह् अवतार की कथा भी शतपथ 
आदि ब्राह्मणों में स्पष्ट मिलती है। जो वैज्ञानिक अवतार हैं, जिनका सृष्टि 
में विशेष रूप से उपयोग हे। उनको कथा ब्राह्मणों में सृष्टि प्रक्रिया बताने के 
लिए स्पष्ट रूप से दी गई हे। उनके वैज्ञानिक अर्था को प्रकाशित करने का 
यहाँ स्थान नहीं है। सम्पूर्ण सृष्टि का विवरण करना गोता के व्याख्यानो में 
सबथा अप्रस्तुत होगा। | 


_ महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी ने “मंत्र-भागवत” और “मंत्र 
रामायण” नाम के दो छोटे निबन्ध भी लिखे हैं। उनमें राम और कृष्ण की 
प्रत्येक लीलाओं के प्रति-पादक मंत्र उद्धृत किये हैं उन मंत्रों से राम और कृष्ण 
के प्रत्येक चरित प्रकाशित होते हैं। और वेद के रहस्य प्रकाशित करने में हो 
जिनने अपना .सम्पूणे जीवन व्यतीत किया उन वेद्‌ के असाधारण विद्वान्‌ 
विद्यावाचस्पति श्री मधुसूदन जी ओझा ने भी गीता विज्ञान भाष्य के आचार्य 
काण्ड में उन मंत्रों को दुहराया है। इसछिए ये मंत्र उन लछीछाओं पर नहीं 
घटते ऐसा कहने का साहस कोई नहीं कर सकता। इससे वेदों में अवतारवाद्‌ 
होना अति स्पष्ट हो जाता है । 


उपनिषदों में भी केनोपनिषद्‌” में एक कथा आती है कि अभि, वायु 

ओर इन्द्र इन तीनों को एक बार यह अभिमान हु कि हमने ही असुरों पर 
विजय प्राप्त किया हे तब इनका अभिमान चूण करने को इनके सामने एक यक्ष 
प्रकट हुआ। यक्ष शब्द से वेद में एक अदूभुद्‌ पदार्थ को कहा जाता है जिसका 
तत्व विदित न हो। ऐसा अदूभुत्‌ पदार्थं अपने सामने देखकर इसका तत्व 
जानने को पहिळे अभि को उसके पास भेजा गया। उस यक्ष ने अग्नि से पूछा 
` कि तुम कौन हो ? तब अभि ने बड़े गव से उत्तर दिया कि में अभि हूँ। जात- 
वेदा हूँ। अर्थात्‌ जो पदार्थ लोक में पैदा होते हैं उन सबसे में व्याप्त रहताहूँ। 
यक्ष ने पूछा तुममें क्या शक्ति है ? अप्नि ने उत्तर दिया कि जो कुछ मेरे सामने 
. आवे सबको मैं जलाकर भस्म कर सकता हूँ। तब यक्ष ने इसके सामने एक 
तृण रक्‍खा. ओर कहा कि इसे जला दो। अभि ने अपनी सम्पूर्ण शक्ति 
छगाई किन्तु वह उस तृण को न जला सका। तब वह लौटकर अपने साथियों 
के पास आगया और उनसे कह दिया कि मैं इस अदूमुत्‌ यक्ष को नहीं पहचान 
सका कि यह कौन है। तब वायु उसका तत्व जानने को गया उससे भी यक्ष ने पूछा 
कि तुम कौन हो ! तब इसने भी बड़े गवे से कहा कि में बायु हूँ! मातरिश्वा 
ह) अथात्‌ सम्पूणं अन्तरिक्ष में व्याप्त रहता हूँ । तुममें क्या शक्ति है ? इसका 
. उत्तर वायु ने दिया कि मैं सब पदार्थों को उड़ा सकता हूँ। इसके आगे भी 
यक्ष ने वही ठण रख दिया कि इसे उड़ाओ। बायु ने अपनी पूण शक्ति लगाई 
किन डत तृण को न उड़ा सका। तब वह भी छोट आया और कहने लगा 
नहीं जान सका कि यह यक्ष कोन है। तब स्वयं इन्द्र पहिचानने 
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को गए, किन्तु इनके जाते ही वह यक्ष तिरोहित हो गया। ये उसे देख ही न 
सके। तब इन्हें भगवती, उमा के दशन हुए और उस उमा ने इनसे कहा कि 
असुरों पर विजय पाने की शक्ति परन्रह्म की ही हे, वही सब शक्तियों का आधार 
है। तुम लोग उसकी ही शक्ति से शक्तिमान. होकर वृथा अभिमान करने 
लगे थे कि हम विजय करते हैं। इसलिए तुम्हारा अभिमान चूण करने को 
भगवान्‌ ने यह तुम्हें दर्शन दिया । इत्यादि । 


इस आख्यायिका में यक्ष अर्थात्‌ अद्भुत्‌ रूप से ब्रह्म का प्रकट होना स्पष्ट ही 
वर्णित हे। आविभाव अर्थात्‌ प्रकट होने को हो अवतार कहा जाता है। यह . 
ह्म निरूपण कर चुके हैं। इस आख्यायिका को कोई असम्भव घटना न समझ 
ले क्योंकि हमारे ज्ञान के भीतर जो ज्ञान रूप व ज्ञान का विषय तृण हे उसे 
अग्नि नहीं जळा सकता, वायु नहीं उड़ा सकता । यह अनुभव सिद्ध ही है । 
परमात्मा ज्ञान स्वरूप हे उसके तृण को अग्नि व वायु केसे जळा व उड़ा सकते 
। ओर इन्द्र ज्ञान-शक्ति का अधिष्ठाता माना जाता है उसे सब जान लेने का 
अभिमान है। इसलिए उसके सामने से वह यक्ष तिरोहित ही हो गया। 
अर्थात्‌ इन्द्र के ज्ञान में भी वह न आया तब माया रूप उमा ने इन देवताओं 
को परत्नह्म का परिचय दिया । इससे उपनिषद्‌ ने यही सिद्ध किया है कि जीव" 
माया में ही ईश्वर को देख सकता है एथक रूप से उसका दर्शन जीव के लिए 
दुल्भ हे । जैसा कि हम उद्दालक, श्वेतकेतु की आख्यायिका में स्पष्ट कर चुके 
हैं। इसी प्रकार कई भगवान्‌ के आविभाबों की कथाएँ ब्राह्मण उपनिषद्‌ आदि 
में मिलती हैं। इससे अवतारबाद के वैदिक होने में कोई सन्देह नहीं रहता। 
आगे भगवद्गीता के विभूति अध्याय में भी विभूति और अबतारों का वर्णन 
पाप । वहाँ भी इस विषय पर प्रकाश डाला जायगा। यहाँ, इतना हो 
पयाप्त हे । 
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इकसठवां पुष्प 


जन्म कर्म च मे दिव्यमेवं यो वेत्ति तत्त्वतः । 
त्यक्त्वा देहं पुनर्जन्म नैति मामेति सोड्जुन ॥६॥ 


वीतरागभयक्रोधा मन्मया मागरुपाश्रिताः । 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मद्भावमागताः ॥१०॥ 


ये यथा मां प्रपद्न्ते तांस्तथैव भजाम्यहम्‌ । 
मम वतमानुबतेन्ते मनुष्याः पाथ सवशः ॥११॥ 


काइ्श्न्तः कर्मणा सिद्धि यजन्त इह देवताः । 
विग्रं हि मानुषे लोके सिद्धिभवति कमजा ॥१२॥ 


पूर्वोक्त प्रकार से मेरा जन्म अर्थात्‌ झरीरग्रहण रूप प्रकटता और कमे ये 
दोनों ही दिव्य हैं। अर्थात्‌ प्रकृति जन्य नहीं। इनको इस प्रकार जो जान 
लेता है बह अपना प्राकृत देह छोड़ने पर पुनः जन्म नहीं लेता । किन्तु मुझे 
ही प्राप्त कर लेता है । 


जन्म शब्द से यहाँ प्रादुभोष अथात्‌ प्रकटता ही कही गई हे। श्री वल्लभा- 
चाय ने अपने ग्रन्थ में परिभाषा लिखी हे कि नित्य ओर व्यापक के सम्बन्ध में 
जहाँ कहीं जन्म शब्द आवे वहाँ उसका अर्थ ्रकटता ही समझना चाहिए । 
इसी परिभाषा के अनुसार यहाँ जन्म शब्द का पूर्वोक्त अथ ही करना होगा। 
क्योकि उत्पत्ति रूप अर्थ ईश्वर के सम्बन्ध में असम्भव हे । उस जन्मको 
दिव्यता अर्थात्‌ अग्राकृत होने का विवरण पूर्व श्छोकों की ब्याख्या में विस्तार से 
किया जा चुका है। और कम की दिव्यता ईश्वर पक्ष में सृष्टि, स्थिति, प्रळय 
आदि रूप में स्पष्ट ही है। वे कायं किसी जोवधारी के द्वारा नहीं हो सकते। 
इसीलिए उन्हें दिव्य कहना उचित ही है। और अवतार पक्ष में यही दिव्यता 
हे कि बिना किसी फल की इच्छा के भी कमं किए जाते हैं। जैसा कि पूर्व 
तृतीयाध्याय में “न मे पार्थास्ति कतेव्यम” इत्यादि श्लोक में विवरण किया जा 
चुका है। इस प्रकार जन्म और कमे का ज्ञान होने पर परन्नह्म का पूण ज्ञान : 
उसके अन्तर्गत अवश्य ही आ जायगा । ब्रह्म अपनी माया से किस प्रकार 
अवतरित होता हे वा सृष्टि, प्रलय आदि किस प्रकार करता है यह ज्ञान द्वी तो 
हन्नान हे। और निष्काम कमे भगवान्‌ किस प्रकार करते हैं यह जानने 
पर कमयोग का पूण सिद्धान्त भी ज्ञात हो गया। इससे ज्ञानयोग और कमयोग 

ही जन्म कमं के ज्ञान में अन्तभूत हो गए। तब उसका फळ जो मोक्ष 
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बताया गया वह उचित ही है, क्योंकि परब्रह्म का ज्ञान होने पर और कर्म 
सन्यास व कमयोग से जीवन व्यतीत करने पर ही मोक्ष शास्त्र में बताया गया 
है। यद्यपि ज्ञानयोग व कमंयोग से जीवनमुक्ति जीवित दशा में ही मिल 
जाती है, किन्तु विदेह केवल्य अर्थात्‌ पूर्ण मुक्ति तो प्राकृत शरीर छोड़ने पर ही 
प्राप्त होती है। इस अभिप्राय से यहाँ देह त्याग के अनन्तर ही मुक्ति कही कई 
है। जिन सम्प्रदायो में मुक्ति में भी बरहम के स्वरूप में लीन होना नहीं माना 
जाता उन्तके मतानुसार “मामेति” का अथ मेरी समान धर्मता को प्राप्त कर 
लेता है। वा मेरा शरीर रूप वन जाता है, इत्यादि ही करना होगा। 


श्री विद्या वाचस्पति जी भगवत्‌ गीता में “अस्मत्‌? शब्द का अर्थ अव्यय 
पुरुष हो मानते हैं। उनके मतानुसार इस पद्म का यह अथे होगा कि अव्यय 
पुरुष का आइु्ँब तो अवतार रूप से अप्राकृत है ही किन्तु कर्म भी अव्यय 
पुरुष में नहीं हो सकता। अक्षर वा क्षर के कर्मों का अव्यय में समारोप मात्र 
होता ह्‌] इसीलिए अव्यय पुरुष ही सबका कत्त माना जाता है । यह भगवतगीता 
के वाक्यों में अनेक बार स्पष्ट है। और यही कमं की दिव्यता है। 


अस्तु, जन्म को दिव्यता का विवरण षष्ठ श्लोक की व्याख्या में बिस्तार 
से किया जा चुका हे, और ईश्वर रूप के सृष्टि आदि कर्मों की दिव्यता अर्थात्‌ 
अमानुषता प्रसिद्ध ही है । सृष्टि, प्रलयादि करने का सामर्थ्यं किसी मनुष्य में 
हो हो नहीं सकता । इसलिए उनपर कुछ वक्तव्य नहीं हे अवतार रूप में जो 
भगवान्‌ के कम है, विशेष कर बाल्य वा कौमारावस्था के जो व्रजवास काळ के 
कम पुराणों में वर्णित हैं, उन पर आजकल बहुत शंकाएँ की जाती हैं इसलिए 
उनपर संक्षेप में कुछ कह्‌ देना आवश्यक प्रतीत होता है । 


__ बाल्यावस्था में भगवान्‌ कृष्ण जो गोपियों के घरों से दूध माखन आदि 
चुरा लाते थे, इन लीलाओं पर बहुतों को शंका होती है कि ईश्वरावतार 
होकर भी भगवान्‌ कृष्ण ने चोरी जसे धमं विरुद्ध अधमे कायं क्‍यों किये ? 
किन्तु वे शंका करने वाले सज्जन उन लीलाओं के पुराणोक्त वणानां पर पूरा 
ध्यान नहीं देते हैं। चोरी की कानूनी परिभाषा में उसका लक्षण किया जाता 
है कि किसी दूसरे की वस्तु पर नियम विरुद्ध अधिकार कर उसका जी दुखाना 
ही चोरी हे । किन्तु यहाँ वह लक्षण बिल्कुल घटित नहीं होता। ईश्वर रूप 
में भगवान्‌ सबके स्वामी हैं। तब वे वस्तुएँ दूसरे की भी नहीं कही जा सकती, 
और जिन गोपियों के घरों से दूध मक्खन आदि भगवान्‌ चुराते थे, उनका 
मन भी इससे दुःखित न होकर प्रेम वश अत्यन्त प्रफुल्लित होता था। जिन 
गोपियों के घर भगवान्‌ कई दिन नहीं जाते वे मन में प्राथना किया करती थीं 
कि कृष्ण मेरे घर पर मक्खन चुराने क्‍यों नहींआते। मक्खन घरा हे उसे 
वे कृपा कर ले जाय। लोक में कोई पुरुष ऐसा प्राथना करता हुआ नहीं देखा 
व सुना जाता कि मेरी तिजोरी में रुपये बहुत हैं इन्हें कोई चोर आकर क्यों 
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नहीं ले जाता। एक बार किसी का मक्खन चुरा कर कृष्ण धूप में भागते ह 


तो वह कहती है कि +-- क 
नीतं नव नवनीतं नीतं किमेतेन । 
आतपतापितभूमौ माघव मा धाव मा घाव ॥ 


अर्थात्‌ यदि तुमने तत्काल का निकाला हुआ मक्खन ले छिया तो लिया, 
इससे क्या हुआ। किन्तु धूप से तपाई हुई भूमि पर तुम दोड़ो मत, (पैर में 
झाले पड़ जायेगे) । कोई गोपी कहती है कि :-- 


क्षीरसारमपहुत्य लीलया स्वीकृतं यदि पलायनं त्वया । 
मानसे मम नितान्ततामसे नन्दनन्दन कुतो न लीयसे ॥ 


अर्थात दुग्धकासार मक्खन चुराकर यदि तुम भागने छगे हो तो तमोगुण 
के कारण अत्यन्त अँधेरे मेरे मन ही में आकर क्यों नहीं छुप जाते! (यहाँ 
कोई नहीं देख सकेगा ) चोरपर इसप्रकार दयाकर उसे छुपने का स्थान बताने 
बाळा छोक में कोई भी देखा सुना नहीं जाता। इसलिए यह दूध मक्खन की 
चोरी भी प्राकृत चोरी नहीं । अपितु प्रेमावेश का एक अछोकिक चरित्र ही है। 
आनन्दरूप भगवान्‌ कृष्ण उन गोपियों को अपना आनन्द प्राप्त कराने के ढिये 
ही ऐसी लीळाएँ करते थे। और इससे वे पूणं आनन्द विभोर होती थीं। 
इससे इन मधुर छोछाओं को भी दिव्य कमे ही कहा जा सकता है । 


भागवत आदि में वणित चीरहरण लीला पर भी आजकल फे बहुत से 

लोग शंका किया करते हैं कि भगवान्‌ ने “स्त्रियों को नंगी देखना” यह शास्र 
विरुद्ध कुत्सित कमे क्यों किया । किन्तु उन सजनों को उस सम्पूर्ण परिस्थिति 
पर विचार करना चाहिये। प्रथम तो यह देखना आवश्यक होगा कि उस 
: समय भगवान्‌ कृष्ण की आयु क्या थी। गोवर्धन पव॑त उठाने के समय कृष्ण 
. की अवस्था सात वर्ष की बताई गई है । यह चीर हरण लीळा उससे पूव की 
है इसलिए उस समय इनकी अवस्था छः वर्ष की ही माननी होगी। इसके 

. अतिरिक्त वे गोपियाँ इसीलिए देवताओं का आराधन करने ळगी थीं कि हम 
कृष्णं के साथ खेळ, क्रीड़ा, विहार कर सके। यह वरदान हमें देवता लोग 
प्रसन्न होकर देवें । इस प्रकार व्रत करती हुई भी वे अज्ञानचश बिल्कुल नग्न 


` होकर जल में स्नान करती थी उन्हें शिक्षा देने के लिये ही भगवान्‌ कृष्ण वहाँ 


गए ओर इस प्रकार शिक्षा देना चाहा कि उनके हृदय में चोट लगकर वह 


छ ; स्थिर हो जाय। जब गोपियों ने अपने वस्त्र मांगे 


श्यामसुन्दर ते दास्यः करवाम तवोदितम्‌ । 
देहिवासांसिपमंज् नोचेत्‌ राज्ञे बुवामहे ॥ 
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कई व्याख्याकारों मे इस पद्य से यह अभिप्राय निकाला है कि उन व्रत 
करने वाली कन्याओं में जो कृष्ण के साथ क्रीडा में सम्मिलित होना चाहती थीं, 
उन में चारों वर्णों की कन्यायें थीं। यह बात उनकी वाक्य रचना से ही स्पष्ट 
होती है “हे श्याम सुन्दर हम तुम्ह।री दासी हैं” यह कथन शूद्र वणा की कन्याआं 
का ही उपपन्न हो सकता है। क्योंकि दास भाव चतुर्थ वणां में ही स्वाभाविक 
होता है। “जो आप कहें वही हम करने को तैयार हैं? यह वाक्य भङ्गी से 
. वैश्य कन्याओं का कथन प्रतीत होता ह। इतनी अनुगतिता वेश्यों में ही स्वभाव 
सिद्ध देखी जाती है। तीसरे चरण में कहा हे कि “तुम तो धमं जानने वाळे 
हो हमारे वख दे दो” यह कथन ब्राह्मण कन्याओं का प्रतीत होता हे, क्‍यों 
` कि धर्म की दुहाई देना ब्राह्मणों का स्वभाव सिद्ध हे। चोथे चरण में कहा 
हे कि “यदि वस्त्र नहीं दोगे तो हम राजा के दरबार में कहेंगी”। यह कथन 
क्षत्रिय कन्याओं का प्रतीत होता है क्‍योंकि इसमें वीर भाव झलकता हे । 
अस्तु, चारों ही वर्णो की कन्यायं भगवान्‌ कृष्ण के साथ क्रीड़ा विनोद प्रेमवश 
खेल-कूद करने को अत्यन्त उत्सुक थीं यह इससे सिद्ध हुआ। अब इस पर 
भगवान्‌ कृष्ण क्या उत्तर देते हैं, सो सुनिये +-- 


यूयंविव्ा यदपो धृतत्रता . 
व्यगाइतैतत्तदु देवहेलनम्‌ । 
बष्द्वाञ्जलि मूध्न्यंपनुत्तये5हसः 
कृत्वा नमो5धघो वसनं प्रगृद्यताम्‌ ॥ 


इसका अर्थ है कि तुम सबने व्रत धारण करके भी नग्न जल में प्रवेश . 
` करके देवताओं की अवज्ञा की है। अर्थात्‌ तुंम मनुष्यों के सामने नग्न जाती 
हुई तो लज्जित होती हो, किन्तु देवता, जो जल स्थल सबगमें व्यापक है, उनकी 
परवाह नहीं करतीं। यही उनकी अवज्ञा हे, इसलिए इस पाप की निवृत्ति के 
लिए हाथ जोड़कर मस्तक पर लगाओ, और सूर्य को प्रणाम करके तब अपने 
वख छेलो। अब सोचने की बात है कि कोई छः वषं का बालक किसी नदी सरोवर 
में खियाँ को नङ्गी नहाती देखकर उनके पास जाकर यह उपदेश करे कि जल में 
नङ्गे होकर नहाना देवताओं की अवज्ञा है। इसका प्रायश्चित्त करो और आगे 
से नङ्गी नहाना बन्द करो। तो वहाँ इस घटना को देखने वाले शिष्ट पुरुष 
क्या कहेंगे ? क्या उस छः वषे के बालक की निन्दा करेगे ! नहीं कभी नहीं वे 
यही कहेंगे कि छः वर्षे की अवस्था में जो इतना कुरीति सुधार करने पर उतारू हैं 
वह युवावस्था में कितना सुधार करेगा, यह भगवान्‌ ही जाने। भगवान्‌ इसे 
चिरायु करें, इत्यादि। तब फिर भगवान्‌ कृष्ण पर ही इस लीला से शंका 
क्यों की जाय ? इसी प्रकार “रास लीला,” आज कल के सुधारकों का प्रधान 
आक्षेप स्थान हे। आजकल के हो क्‍यों उस ढीढा पर तो परम भागवत 
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परिक्षित को भी सन्देह हुआ है । यह भागवत के प्रश्नोत्तर से सिद्ध है। उस 
ळीळा की व्याख्या करते हुये प्रधान टीकाकार श्रीधरस्वामी ने लिखा हे कि 
“कामविजयख्यापनार्थेवेयं छीला” अर्थात्‌ यह लीला कामदेव पर विजय प्रसिद्धी 
देखने के लिए ही की गई हे। अन्तिम अध्याय के मंगल श्लोक में भी उनने 
स्पष्ट किया है कि: oR | 

रुढदर्प | 

जयति श्रीपितिगॉपी रासमण्डलमणडनः॥ 


अर्थात्‌ ब्रह्मादि देवताओं पर भी विजय करके जिसका अभिमान बहुत 
बढ़ गया है, ऐसे कामदेव का अभिमान चूण करने वाळे गोपियों के रास मण्डल 
के भूषण श्रीपति भगवान्‌ सर्वोत्कर्षंशाली हे। इस कथा को शिष्ट लोग इस 
अकार समन्वित किया करते हैं कि व्रज मण्डल में ही नाना विध छल-छिद्र 
करने वाले असुरों का बिनाश करते हुए श्री कृष्ण का जब प्रताप बढ़ते देखा 
तब कामदेव ने भी उनके पास गुप्त रूप से आकर इच्छा प्रकट की कि भगवान्‌ 
मेरा विजय भी आज तक खुळे भेदान किसी ने नहीं किया। यद्यपि शंकर ने - 
मुझे भस्म किया किन्तु वे समाधिरूप किले में बैठकर लड़ाई लड़े, खुले मैदान में 
जहाँ मेरी सेना भी उपस्थित हो वहाँ लड़कर सुमे किसी ने परास्त नहीं किया। 
इसलिए मैं भी आप से एक बार खुले मैदान में युद्ध चाहता हूँ। श्री कृष्ण ने 
स्मित पूवक उत्तर दिया कि कौन समय युद्ध के लिये स्थिर करते हो। तब 
` काम देव ने शरद्‌ काळ उचित समझा क्यों कि शरद की चन्द्रिका में त्रजभूमि 
का एक-एक कण चमकता रहता है। सौन्दयं की पराकाष्ठा ब्रज में विराज 
मान रहती है। भगवान्‌ कृष्ण ने उस समय युद्ध मान लिया। यही बात 
“भगवानपि तारात्नीः” इत्यादि रास पञ्चाध्यायी के आरम्भिक श्लोक में 
ध्वनित की गई है कि भगवान्‌ ने जब उन रात्रियों को देखा। यहाँ उन रात्रि 
शब्द से जिस समय कामदेव को युद्ध का वचन दिया था, उनका ही संकेत हे । 
अस्तु, भगवान्‌ ने कामदेव की सेना को एकत्रित करने के लिये अपना वंशीरूप 
युद्ध का बिगुल बजाया । उसके सुनते ही गोपियों की ऐसी ही अवस्था का यहाँ 
वर्णन है कि जैसी युद्ध का बिगुल सुनने पर सैनिकों की हुआ करती है । अर्थात्‌ 
वे जो भी काम कर रही थीं उसे अधूरा ही छोड़ कर भूषण बस्न आदि भी 
उल्टे-पल्टे धारण कर कामदेव की अन्तः करण में प्रेरणा से बंशीध्वनि के अनुसार 
युद्धस्थल में आ पहुँची। उन्हें देख कर परम हृष्ट होकर कामदेव जब अपने 
अख-शस्र सम्हालने लगा तो भगवान्‌ कृष्ण ने अपनी स्वतन्त्रता दिखाने के लिये 
गोपियों को पतिब्रत धर्म का उपदेश देना आरम्भ किया उस समय ऐसे असा- 
मयिक उपदेश से गोपियां भी खिन्न हुई, और कामदेव ने भी गुप्त रूप से निवेदन 
किया कि भगवन्‌ मेरी सेना के योद्धाओं को इस प्रकार उपदेश देकर विचलित 
करना तो युद्ध की मर्यादा से बाहर जाता है। मेरी इच्छा तो यह है कि सबके 
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बीच में रह कर ही आप मेरे अख प्रहारों को सहन करें तब ही में अपना पूरा 
रूप से पराजय समभूँगा । इधर गोपियों ने उपदेश देते हुये भगवान्‌ के सामने 
एक प्रश्न रक्खा कि महाराज आप पूरण धमवेत्ता हैं। हमारे एक प्रश्न का भी 
उत्तर दीजिये। किसी बड़े व्यापारी सेठ की खी बड़ी पतित्रता थी उसने अपने 
पति का चरणोदक ले कर ही भोजन करने का नियम बना रक्खाथा। जब 
एक बार उन सेठजो को व्यापार के लिये बाहर जाने का अवसर आया तो उनने 
उसके लिए एक अपनी प्रतिमा बनवादी कि इसका चरणोदक लेकर भोजन कर 
लिया करना, वह वेसाही करती रही । जब सेठ जी कुछकाल में विदेश से लोट 
आये तब भी उस स्त्री को उस प्रतिमा का ही चरणोदक छेना चाहिये वा खुद सेठ 
जी का, इसका निणंय कीजिये । भगवान्‌ कृष्ण ने कहा कि प्रतिमा तो सेठ जी के 
अभाव में निर्वाहाथे बनायी गई थी। सेठ जी आगये तब उसकी क्या आवश्यकता। 
अब तो स्वयं सेठ जी का ही चरणोदक उसे लेना चाहिये। गोपियों ने कहा इसी 
निणंय को आप यहाँ भी काम में लीजिये । सब जीवों के उपास्य तो भगवान्‌ ही 
हैं। उनकी उपासना से ही जीव सङ्गति प्राप्त कर सकता है । किन्तु भगवान्‌ सबको 
सदा मिल नहीं सकते । इसलिए उनके प्रतिमारूप प्रतिनिध शास्त्रों ने पति आदि 
को बता रक्खा है। भगवत्‌ बुद्धि से उनकी सेवा प्रतिमा रूप से ही की जाती हे 
किन्तु जब भगवान्‌ स्वयं हमारे सामने उपस्थित है तो उन प्रतिमाओं को छोड़कर 
स्वयं भगवान्‌ की ही सर्वात्म भाव से उपासना हम क्यों न करे। यही बात श्री 
भागवत के निम्न लिखित श्लोक में संकेत से प्रकट की हे!-- 


यत्पत्यपत्यसुहृदामनुवृतिरङ्ग ख्रीणांस्वधर्म इतिघर्मविदा त्वयोक्तम्‌ । 
अस्त्वेवमेतदुपदेशपदे त्वयीशे ग्रेष्ठोमवांस्तचुञ्तां किल बन्धुरात्मा ॥ 


८ अर्थात्‌ पतिपुत्र व उनके सम्बन्धियों की सेवा करना ही स्त्रियों का परम 
धम हे । यह जो आपने घम की व्यवस्था बताई है । उन सबकी अपेक्षा इम एक 
आपकी ही उपासना क्यों न करे क्‍योंकि आप तो सबके परम प्रिय आत्मा 
रूप से विराजमान हैं। आत्मा के सम्बन्ध से ही पति पुत्र आदि प्रिय होते हैं । 
उनमें प्रेम आत्मार्थ ही है । निरुपाधिक प्रेम तो आत्मा में ही है। जब सबके 
आत्मा ही प्रकट रूप में हमारे समाने उपस्थित हैं तब सब प्रतिमाओं फे स्थान 
में उनकी उपासना क्यों न की जाय। इन उक्तियां से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि 
विज्ञगोपियाँ भगवान्‌ का सर्वात्म भाव जानती थीं और प्रेम द्वारा उनकी आनन्द- 
रूपता का अनुभव करने के लिए ही उनके साथ क्रीड़ा करना चाहती थी । 
विषय ओग की इच्छा से नहीं । इसीलिए इसके पूवे पद्य “सन्त्यज्यसवे विषयान्‌ 
तवपादमूलम्‌” कहा हे । अर्थात्‌ हम सब विषयों का त्याग कर आपके चरणा- 
' रविन्द में आई हैं, इत्यादि। अस्तु। इस प्रकार गोपियों की और कामदेव की 
अभिलाषा पूण करने को भगवान्‌ कृष्ण ने नृत्य आदि लीळा आरम्भ की। 
बहुत से आ ओर पुरुष जहाँ इकडे होकर. नृत्य गान आदि करें और सिन्न-भिन्न 
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बजाये जांय उसे हल्लीष नाम की क्रीड़ा कही जाती । उसीका 
स आ भी है। यही क्रीडा भगवान्‌ गोप गोपियों के साथ करते थे । 
यहाँ जो भगवान्‌ में कुछ काम चेष्टाओं का वणन आया है, वह कामदेव का 
विजय करने के अभिप्राय से ही हे । इसीलिए वहाँ “उत्तमूभयन्‌ रतिपर्तिरमया 
अकार” लिखा है। इससे स्पष्ट कर दिया कि भगवान्‌ कामदेव को अपना पुरुषाथ 
प्रकट करने के लिए सहारा देते थे। इस प्रकार जब भगवान्‌ को का 
सक्त देखा और अपने विजय के उन्माद से कामदेव प्रफुल्लित होने लगा त 
भगवान्‌ अपनी स्वतन्त्रता दिखाने के लिए झट सबके बीच से शित हो 
गये। गोपियाँ देखती रह गई। किन्तु एक खरी को अपने साथ लेते गए। 
इससे कामदेव को फिर भी आशा रही कि अभी एक खी साथ है। रमण 
कार्य एकान्त में ही होता है। इसलिए वह अपने बाण फकता हुआ अब भी. 
साथ रहा जब उस खरी को अभिमान हुआ कि सब छोड़कर सुमे ही साथ . 
रक्खा हे इसलिए मैं विशेष प्रेम पात्र हँ । तव भगवान्‌ उसके आगेसे भो 
अन्तर्हित हो गये । वह भी देखती रद्द गई । अब कामदेव ने अपने को पूण 
पराजित मान लिया और श्री कृष्ण पर मेरा कोई प्रभाव नहीं हो सकता यह 
समझकर हाथ से धनुष फेंक दिया। उधर गोपियाँ विकल होकर पहले बु लता 
आदि से पूछती फिरी कि कृष्ण कहाँ गये तुम ही हमे बताओं । फिर सब 
इकट्टी होकर कृष्ण की छोछाओं का अनुकरण करने लगीं। जब Sd पर भी 
कृष्ण प्रकट न हुये तो सबने मिलकर गोपिका-गीत गाया। . उसमें स्पष्ट कृष्ण 
सगवान्‌ की ब्रह्मरूपता वर्णित है। आगे प्रेम में विहछ होकर विरहवश 
सब रुदन करने लगीं तब भगवान्‌ उनके बीच में ही प्रकट हो गये । इसमें भी . 
यह रहस्य रक्खा है. कि ईश्वर क्या है, कैसा है, इस प्रकार जो पूछ-ताछ में 
ही समय बिताता रहता है. उसे ईश्वर दर्शन नहीं होता। जो अपने को तद्रूप 
मानकर अनधिकारी होता हुआ भी “अहं ब्रह्मास्मि” की ध्वनि छगाने लगवा है 
उसे भी ईश्वर दर्शन नहीं होता, किन्तु जब ईश्वर प्रेम में विभोर होकर गान व 
रुदन करने लगता हे तब ही भक्तिवश भगवान्‌ उसे दशन देते हैं। प्रकट 
होते समय जो वणन भागवत में किया है !-- 


“तासामाविभूच्छौरिः स्मयमानस्चुखाम्बुजः । 
पीताम्बरघरःस्रगवी साचान्मन्मथमन्मथः ॥ 


यहाँ भी कामदेव पर विजय ध्वनित किया हे। जब कोई वीर विजय . 
प्राप्त करता हे तो उसका परिचय देते समय उसके पितृपितामह आदि का भी 
“ नाम लिया जाता है। इसीलिए यहाँ भी भगवान्‌ के . पितामह का नाम लेकर 
शौरि पद से निर्देश किया गया है। मुख पर स्मित होना माला धारण करना 
ये भी विजय के चिह्न हैं. इन सबके द्वारा मूळ भागवत में भी कामदेव पर विजय 
ध्वनित किया दै, और साच्षान्मन्मथमन्मथः इस चौथे चरण में तो उसे स्पष्ट 
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ही कर दिया है। इसलिए भागवत के टीकाकार श्रीधरस्वामी की कामदेव 
विजय कल्पना भागवत के अनुकूल ही है यह कहा जा सकता है । आगे परम 
भक्त गोपिकाओं की मनोरथ सिद्धि के लिये भगवान्‌ ने उनके साथ खेल-कूद 
आदि की क्रीड़ा की, जिससे आनन्द प्राप्त कर वे कृतकृत्य हुई । किन्तु काम- 
वासना का वहाँ कोई सम्बन्ध नहीं है, यह बात भागवत में “सिषेव आत्मान्य 
बरुद्ध्सौरतः” इस पद से स्पष्ट कर दी हे । 


परीक्षित को सन्देह अवश्य हुआ. कि भगवान्‌ ने धर्म विरूद्ध परखियों के 
साथ ऐसी क्रीड़ाएँ भी क्यों की। किन्तु उसका उत्तर श्री शुकाचाय ने यही दिया 
कि गोपियाँ के और उनके पतियों के भीतर भी अन्तर्यामी रूप से जो विराज: _ 
मान हे उस परत्रह्म के लिये पर होई कौन सकता हे। बह तो सबके ही भीतर 
रहता हुआ सबसे ही सब प्रकार क्रीड़ा करता रहता हे । 


अस्तु! इस अकार ये त्रज मण्डल की मधुर लीळाएँ भी दिव्यकमे ही दे । 

मानुष भावसे इनका सम्बन्ध नहीं यह संक्षेप में हमने सिद्ध कर दिया। कई 
विद्वान्‌ इस लीला का आध्यात्मिक रूप में भी विवरण किया करते हैं कि गो नाम 
इन्द्रियों का है । उन सबकी रक्षा करनेवाला आत्मा ही गोप हे । उसकी ख्रीरूप 
से सहचारिणी बुद्धि ही गोपी हे। वह आत्मा उस बुद्धि के साथ विविध क्रीड़ा 
करता रहता है । कभी उसके साथ नाचने लगता दे, कभी उससे प्रच्छन्न हो 
जाता हे, कभी प्रकट होता हे इत्यादि।' और कई विद्वान्‌ आधिदैविक 
तारामण्डल आदि के साथ भी इस लीला का सम्बन्ध जोडते हैं। चन्द्रमा राशि 
चक्र से रास लीळा करता रहता है । प्राचीन काल में नक्षत्रों की गणना कृत्तिका 
से की जाती थी। उसके अनुसार विशाखा ( नक्षत्र ) सब नक्षत्रों की मध्यवर्तिनी 
होने में रासेश्वरी हे । उसका दूसरा नाम राधा भी है । अतएव उसके आगे 
र नक्षत्र के द कद हैं। स पर जिस पूर्णिमा को _चन्द्रमा रहता 

--उस दिन सूय कृतिका पर रहता है। सम्मुख स्थित की - सुषुम्णा 
रश्मि से विशाखायुत चन्द्रमा प्रकाशित होता है । कृतिका सा बृषराशिका 
हे अतएव यह राधा बृषभानुसुता कही जाती है। फिर जब पूणा चन्द्रमा 
( पूर्णिमा का चन्द्रमा ) राधा के ठीक सम्मुख भाग में कृतिका पर आता है, तो 
कार्तिकी पूर्णिमा रास का मुख्य दिन है इत्यादि इसीप्रकार अन्यान्याभिभ्राय भी 
कई विद्वानों ने प्रकट किये हे। सब का समावेश विस्तार भय से यहाँ नहीं 
किया जाता। सारांश यही है कि किसी भी दृष्टि से देखो भगवान के कमे दिव्य 
ही प्रमाणित होगें और इन कर्मा के द्वारा भगवत्तत्व जान लेने से मनुष्य मुक्त हो 
जाता है यही यहाँ कहा गया ॥९॥। 


यहाँ इसका कोई दृष्टान्त भी है, वा केवल यह वाचिक ही संभावना मात्र 

है। इस मनोभावना का भगवान्‌ उत्तर देते हैं. कि जिनके राग-विषयासिलाष, 

भय और क्रोध दूर हो गए हैं और जिनके ध्यान में सदा मैं ही रहता हूँ, इसप्रकार 
५८ 
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अन्तःकरण मानो मेरे ही से बँध गया है और जो निरन्तर मेरा ही 
क रखते हैं. ऐसे बहुत से ज्ञान रूप तप से पवित्र होकर मेरे रूप में आ 
मिले हैं । 

इस पद्य में कर्मयोग, उपासना और ज्ञान तीनों का ही समन्वय बताया 

गया। राग-द्वेष, भय इनको छोड़ देने से कमंयोग का मुख्य सिद्धान्त आगया। 
मन्मया' और 'मासुपाश्रिता' इन दो पदों से उपासना ओर अगवत्‌ प्रेम बताया 
गया। और ज्ञान का तो स्पष्ट नाम निर्देश ही है। इस प्रकार क्रमिक वा एक 
काळ में तीनों का समन्वय होने से मुक्ति प्राप्ति सुगम ही हो जाती है। इसीलिए 
भगवान्‌ ने कहा कि इस प्रकार के बहुत से मनुष्य मेरे रूप में मिल गए हैं 

अर्थात्‌ मुक्त हो गए हैं ॥१०॥ 


तब यदि कुछ मनुष्यों को आपने मोक्ष दिया और कुछ को नहीं द्या 
तब तो आपका पक्षपात इस तरह सिद्ध हो गया। इस शङ्का का उत्तर अग्रिम 
पद्य से दिया जाता है कि जो मनुष्य जिस प्रकार अर्थात्‌ जिस भावना से मेरा 
भजन करते हैं मैं भी उन्हें उसी भावना से भजता हूँ। अर्थात्‌ उसी प्रकार 
का फळ देता हूँ। जिस भाव से मेरा भजन किया जाय, वही उनकी अभिलाषा 
भजन से पूण होती है, तब जो लोग संसार बन्धन में फँसे हुए मुक्ति चाहते 
ही नहीं, अर्थात्‌ मुक्ति के उपयोगी प्रयत्न नहीं करते, उन्हें मुक्ति केसे दी जाय। 
वैसे तो सब ही प्रकार से मनुष्य मेरे ही मागं पर आते हैं। अर्थात्‌ किसी न किसी 
प्रकार मेरा ही भजन करते हैं। इसका स्पष्टीकरण आगे किया जायगा कि 
इन्द्र, वरुण आदि देवताओं का जो सेवन करते हैं वे भी मेरा ही सेवन करते 
हैं। क्योंकि इन्द्र; बरुण आदि कोई भी मुझसे भिन्न नहीं। सब रूपों से मैं 
` हो स्थित हूँ। किन्तु भिन्न-भिन्न भावों से भजन करने के कारण वे विधि से 
बिच्युत हो जाते हैं। अर्थात्‌. सब नाम रूपों का त्यांग कर निगुण रूप में वा. 
प्राकृत गुण रहित रूप में जो मेरे उपासक होते हैं वे ही विधि न 
भजन करने वाळे कहे जाते हैं। नाम रूप को जो साथ ळे लेते हैँ, उनकी 
वह उपासना परिच्छिन्न अर्थात्‌ एक देशीय हो जाती हे। इसलिए वे व्यापक 
फल रूप मोक्ष को प्राप्त नहीं कर सकते। इसका तात्पयं यह है कि मोक्ष कोई 
प्राप्त करने की वस्तु नहीं है। वह तो आत्मा का स्वरूप ही है। अज्ञान जनित 
आवरण केवल दूर करना हे । वह आवरण नामरूपात्मक ही है। जब तक 
'माया जनित नाम रूप से पृथक्‌ नहीं हुए तब तक मोक्ष केसे सिद्ध होगा। इसी 
. लिए नाम रूप के प्रपञ्च में रहने वाले मुमुक्षु अथात्‌ मोक्ष के चाहने वाले भी 
नहीं कहे जा सकते। तब बिना इच्छा के मोक्ष उन्हें केसे दिया जाय। जिस 
कामना के लिए वे उपासना करते हैं वही कामना उनकी पूर्ण की जाती है । 
मेरी उपासना कभी निष्फल नहीं होती। किसी भी रूप में करें बह मेरी ही 
उपासना है । और उसका फल भी उन्हें प्राप्त .होता है। किन्तु परिच्छिन्न फल 
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मिलना वा नित्य फल मिळना यह उनकी इच्छा और क्रिया पर ही निर्भर है। 
. मेरा इसमें कोई भी राग-द्वेष नहीं ॥११॥ | 


फिर श्रोता के मन में शंका होगी कि-नित्य फल की अभिलाषा तो सबको 
ही रहती है फिर सब ही नाम रूप से निमुक्त होकर वासुदेव भगवान्‌ ही सबं 
रूप हैं ऐसा समझकर ही भजन क्यों नहीं करते जिससे कि सबको ही नित्य 
फळ मिल जाय । इसका उत्तर इससे आगे के. पद्य से दिया जाता है कि - सब 
अपने-अपने कम की सिद्धि अर्थात्‌ फल प्राप्ति शीघ्र चाहते हैं। इसलिए अन्य 
देवताओं का भजन किया करते हैं। देवताओं का भजन्‌ करने से फल शीघ्र 
मिल जाता है। मनुष्य लोक में कम की सिद्धि शीघ्र प्राप्त होती हे । 


यद्यपि यज्ञां का फळ स्वग प्राप्ति भी देह छोड़ने पर ही होगी, किन्तु मोक्ष 
की अपेक्षा तो यह शरीर छोड़ने पर फल : प्राप्त हो जाना भी बहुत ही शीघ्रता 
कही जा सकती है। क्योंकि मोक्ष तो अनेक जन्मों तक अभ्यास करने पर भी 
बड़ी कठिनता से ग्राप्त होता है। इतना धेय्य रखना मनुष्य स्वभाव के विरुद्ध 
है। इसलिए शीघ्र फळ प्राप्ति की इच्छा से यज्ञ आदि में ही मनुष्यों की प्रवृत्ति 
होती हे। और इससे भी छोटे, संसार में धन, पुत्र आदि की प्राप्ति के लिए 
जो उपासना किया करते हैं उनको तो इसी जन्म में शीघ्र फळ प्राप्ति हो जाती 
है। “मानुषे लोके” इन पदों से भगवान्‌ ने यही व्यञ्जित किया है कि सवे- 
साधारण मनुष्य जनता की प्रवृत्ति छोटे फलों की ओर ही होती है। दृष्टफल 
प्रायः सब ही चाहते हैं। वतमान में भी देखा जाता है कि अधिकांश आस्तिक 
जनतो यही मनौती किया करती है किं हमारा जो मुकदमा अदालत में चल 
रहा है उसमें विजय हो जाय वा हमारे व्यापार में सफलता हो वा जिसके पुत्र ' 
नहीं होता हो वह कहता है कि यदि पुत्र हो जाय तो हम सत्यनारायण की कथा 
करादेंगे। अथवा अमुक देवता के यहाँ ब्राह्मण भोजन करादेंगे, वा अमुक 
मन्दिर वनवादेंगे इत्यादि । इस प्रकार की लुद्रकामनाओं की सिद्धि उन्हें शीघ्र 
ही मिल जाती है। तब उन्हीं लौकिक फलों में अधिकांश जनता फँसी रहती 
है। परलोक के लिए यज्ञ आदि करने बाळे भी बहुत अल्प ही मनुष्य होते हैं । 
फिर मोक्ष की तो कथा ही क्या ? मोक्ष भी बहुत से लोग ऐसे छुद्र कर्मों से ही 
चाहते हैं। वस्तुतः मोक्ष क्या हे। और उसके उपाय क्या हैं। यह भी . 
साधारण जनता को ज्ञान नहीं होता, तब मोक्ष प्राप्ति का सच्चा स्वरूप समझना 
और कई जन्म तक उसके उपायों में लगना तो बहुत दूर की बात है। एक 
कहावत असिद्ध हे कि दो साधु दूर-दूर आश्रमों में अपनी कुटियाएँ बनाकर रहते 
थे और मोक्ष के अभिलाषी होकर प्रयत्न करते थे। एकबार भगवान्‌ नारद 
विचरते हुए एक साधु की कुटिया में गए। उस साघु ने उनसे प्राथना की कि 
नारद जी! आप तो सब जगह जाते हैं कभी भगवान्‌ के पास जाय तो मेरे 
लिए भी भगवान्‌ से पूछना कि झुरे मोक्ष मिलेगा या नहीं,। और मिलेगा तो 
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में ? दूसरे साधु के पास गए। उसने भी ऐसी ही प्रा से की। 
न कि पतत जब नारद जी विचरते हुए फिर इनके आश्रमों में आये 
तो पहिले साधुने पूँछा कि महाराज। मेरे प्रश्न का भगवान्‌ ने क्या उत्तर 
दिया--नारद जी ने कदा कि दश जन्म के बाद यदि अभ्यास करते रहोगे 
तो तुम्हें मोक्ष मिल जायगा। यही भगवान्‌ ने कहा हे। सुनते ही वह साधु 
बड़ा निराश हो गया और कहने लगा कि महाराज ! दश बार जन्म लेना पड़े 
और उनमें बराबर अभ्यास करता रहूँ इतना समय किसने देखा है। मैंतो 
यह सब अभ्यास का झंझट छोड़ता हूँ। लौकिक फल प्राप्ति की आशा से ही 
कर्म करूँगा । जिन कर्मों का फळ तत्काळ मिळता जाय। दूसरे साधु के 
आश्रम में जाने पर और उसके.भी यही बात पूँछने पर नारद जी ने कहा कि 
तुम्हारी कुटिया के आगे जो वृक्ष है उसमें जितने पत्त हैं उतनी बार जन्म तुम्हें 
लेने पड़ेंगे और उनमें निरन्तर अभ्यास करते रहोगे तो तुम्हें मोक्ष सिल जायगा । 
सुनते ही वह साधु तो नाचने छग गया। और बड़ी प्रसन्नता से कहने लगा 
कि कभी सही मोक्ष मिलेगा यह तो निश्‍चय हो गया। झुरे तो आशा हो नहीं 
थी कि मैं कभी मोक्ष प्राप्त कर सकूँगा । आपके सन्देश से बह निराशा तो दूर 
हुई । अब मैं ढ़ निश्चय करता हूँ कि जब-जब जन्म लूँगा बराबर अभ्यास 
करता रहुँगा । पहिले साधु के समान ही मनुष्यो में अधिकांश होते हैं। दूसरे 
समान घैय्ये रखने वाले बहुत ही अल्प हैं। इसलिए इस माग में आना ही 
बड़ा कठिन है। फिर पूवं पद्य के अनुसार राग, भय, क्रोध आदि छोड़ कर 
भगवत्‌ भाव में सदा लगे रहना तो अति विरले पुरुषों का ही काम है। यही 
बात इस अन्तिम पद्य में कही गई हे ॥१२॥ 
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ध्वातुर्वण्यै मया सृष्टं गुणकर्मविभागशः । 
तस्य कर्तारमपि मां विद्धयकर्तारमव्ययम्‌ ॥१३॥ 


पूर्वे पद्यं में यह कहा गया कि बहुत से लोग तो संसार से विरक्त होकर 
मुझे आप्त कर गए और अधिकांश लोग अपने कम, सांसारिक उन्नति के लिए 
ही करते रहते हैं। वे भगवद्भाव को प्राप्त नहीं कर सकते। इस पर श्रोता 
के चित्त में यह प्रश्न स्वभावतः उठ सकता है कि मनुष्यों में प्रकृति का इतना 
भेद क्यो होता है? क्यों कुछ लोगों की घैय्ये पूवेक निष्काम आराधना में ' 
प्रवृत्ति होती है ओर क्यों बहुतां की नहीं होती ! इस मर्न का हा उत्तर 
देने के छिए भगवान्‌ स्पष्ट करते हैं कि चार वणे मेंने ही बनाए हैं। उनमें 
सत्त्व आदि गुणों का और उनके अनुसार भिन्न-भिन्न कर्मा का विभाग भी मैंने 
ही किया है। मध्य में ही फिर प्रश्न उठेगा कि इस प्रकार विषमता करने से 
तो आपको भी बड़ा पाप लगता होगा ? इस प्रश्न का उत्तर साथ हो दे देते 
कि इन चारों वर्णा का कर्ता होने पर भी में कत्ता नहीं हूँ; क्‍योंकि मैं अव्यय 
हूँ। अर्थात्‌ मुझमें कोई विकार नहीं होता । अव्यय पुरुष सबका आलम्बन हे । 
कुछ न करता हुआ भी वही सबका कत्ती कहळाता हे। किन्तु उन कर्मों का 
प्रभाव उस पर कुछ भी नहीं पड़ता। इसका स्पष्टीकरण अग्निम पद्म में होगा। 
यहाँ पहिळे चार वरण का प्रसंग आया है; इसलिए वणे व्यवस्था पर ही विचार 
करना आवश्यक हे । . 

यहाँ 'गुण्कमंविभाग' इस पद के अथे में सब ही व्याख्याकारों ने गुण 
शब्द से प्रकृति के सत्त्व, रज, तम गुणां को ही लिया हे । इन तीन गुणां 
के आधार पर ही परस्पर सम्मिश्रण के प्रभाव से चार वण बन जाते हैं। 
प्रकृति के गुणों का सांख्य शास्त्र में विस्तार से निरूपण हुआ हे कि ये गुण 
केवल एक रूप में कभी कहीं नहीं रहते। सवंत्र तीनों का ही मेल रहता है । 
कहीं कोई गुण अधिक मात्रा में और कहीं अल्प मात्रा में होता हे। इस मात्रा 
के अल्प, अधिक होने के कारण ही मनुष्यों की प्रकृति अथोत्‌ स्वभाव में बहुत 
बड़ा भेद हो जाता है। जिनमें सत्त्वगुण की बहुत अधिकता है रज ओर | 
तस बिल्कुल स्वल्प मात्रा में हैं; वे ब्राह्मण कहलाते हें. । जिनमें सत्त्वगुण के 
साथ रजो गुण का भी अधिक मेल हे; सत्त्व को दबाकर रज प्रधान बन बैठा हे; वे 
क्षत्रिय होते हें. । जिनमें सत्त्व की मात्रा अल्प हो जाती है और रजोगुण के साथ 
तमोगुण भी अधिक मात्रा में आ मिलता है; वे वैश्य बण के माने जाते हैं। 
आर जहाँ तमोगुण ही अत्यन्त प्रबल होकर सत्त्व ओर रज को दबा देता है; 
वे शूद्र होते हैं। इस प्रकार गुणों की मात्रा अधिक-अल्प होने के कारण वणा 
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आर उसीके कारण इनके कर्मा में भी भेद हो जाता हे । सत्त्व 
हा ते शम, दम, सत्य आदि की प्रधानता रहती हैं और उनके अनु- 
सार ही शान्ति प्रधान कर्म अध्ययन, यजन आदि उसके होते हैं । द रजोगुण 
का मिश्रण हो जाने से क्षत्रिय में वीरता, तेज आदि अधिक होता हे। ओर 
उसीके अनुसार युद्ध आदि कमे उसके होते हैं। तम का मेल हो जाने से और 
सत्त्व के अत्यन्त दब जाने से वैश्य की प्रवृत्ति प्रायः सांसारिक कार्यों में ही 
अधिक होती है। कृषि, व्यापार आदि सब सांसारिक काय ही हें । रजो 
गुण के कारण प्रवृत्ति भी इसमें प्रधान रहती है ओर तमो गुण के कारण वह 
अबृत्ति संसार की ओर ही जाती है ।. तमो गुण अत्यन्त प्रधान होने से शूद्र में 
सत्त्व-गुण के विद्याभ्यास, योग आदि की प्रवृत्ति बिल्कुल नहीं होती-बह संसार 
को ही. सब कुछ सममता हे और अत्यन्त हीन कमं सेवा आदि हो करता 
रहता है । इन्हों गुणों की विषमता से मनुष्यों की प्रकृति में भेद होता हे । 


5 ९ ९ 

यहाँ “गुणकम विभागशः” पद देखकर कुछ विद्वान्‌ गुण, कम, विभाग से 

ही वणे व्यवस्था मानने का हठ करते हैं। इसलिए वणा व्यवस्था जन्म के 
आधार पर है व गुंग-कम के आधार पर इस विषय का विचार भी यहाँ आवश्यक 
है “गुणकम विभागशः” इस पद में जो “शस? प्रत्यय हे वह तद्धित का प्रत्यय 
स्वाथ में ही होता है अर्थात्‌ प्रकृति का अर्थ ही वहाँ रहता है, प्रत्यय का कोई 
नया अथ नहीं आता। यद्यपि किसी पाणिनीय सूत्र से यहाँ शस्‌ प्रत्यय प्राप्त 
नहीं तथापि गुण, कमे आदि को बहुत स्थान में व्यापक मानकर बहृथेकता से 
शस्‌ प्रत्यय कई व्याख्याकारों ने सिद्ध किया हे। अस्तु! किसी भी अकार से 
हो; अथ तो प्रत्यय का जो नियत है; वही मानना आवश्यक होगा। स्वार्थिक 
प्रत्ययों का कोई अथे नहीं होता। मूल शब्द का अर्थ वहाँ बना रहता है । 
इस प्रकार इस पद्य का अथे यही करना होगा कि चारों बण मैंने पैदा किये और 
उनके गुणों ओर कर्मों का विभाग भी मैंने ही किया। इस प्रकार तो वर्ण 
विभाग और गुण, कमे विभाग दोनों ही ईश्वर कृत सिद्ध हो जाते हैं। जब 
ईश्वर कृत ही वणे विभाग है तब उसकी गुण कमौनुसारता कहाँ रही ? गुण ' 


€ 


कर्मानुसार वणे व्यवस्था मानने वालों का तो अभिप्राय यह है कि यदि दूसरे 
वण में जन्म लिया हुआ मनुष्य भी दूसरे वणे के शुभ कर्मों का ग्रहण करले तो 
वह दूसरे वरा में ही चला जाता है। किन्तु जब वणेविभाग ईश्वर कृत है तो 
या ब मनुष्य न्हे विवस त करने का अधिकार कैसे प्राप्त हो 

» मनुष्य अपनी बनाई वस्तु में परिवर्तेन कर सकता है। किन्तु ईश्वर 
की बनाई हुई वस्तुओं में परिवतेन करने का उसे कोई अधिकार नहीं। वह 
ग EE गध को कुत्ता नहीं बना सकता । इसी प्रकार ईश्वर के बनाये 
सङुष्य वा मनुष्य समाज क्षत्रिय या शूद्र, एवं क्षत्रिय या शद्र को 
त्राण नहीं बना सकते ? हाँ जिस बरणके जो कस ईश्वर ने नियत कि ह 
` तका आचरण न करने से वह धमेभ्रष्ट व पतित अवश्य हो जायगा । किन्तु 
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दूसरे वणे का वह नहीं बन सकता । व्यवहार में भी अपने कम छोड़ देने वाढे 
ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि पतित ब्राह्मण व पतित क्षत्रिय कहे जाते हैं, दूसरे वण के 
नहीं गिने जाते । जैसे कोई पक्वान्न हमारे हाथ से नाली में गिर जाये तो बहु 
खाने योग्य नहीं रहेगा । किन्तु नाम उसका नहीं बदलेगा । इसी प्रकार स्वकमं 
से परिभ्रष्ट ब्राह्मण आदि भी व्यवहार योग्य न रहेंगे। किन्तु ब्राहमण आदि की 
श्रेणी से वे न निकलेंगे । 


यह भी स्मरण रहे कि गुण, कम सें वणे व्यवस्था मानने वाले सञ्जन गुण 
शब्द का अर्थे सत्य, अहिंसा, वीरता, व्यापार में प्रवीणता, आदि करते है। और 
इन्हीं गुणों के अनुसार वे वणं व्यवस्था मानने को अस्तुत होते हें । किन्तु 
भगवद्गीता में गुण शब्द से सववत्र सत्त्व आदि गुण ही लिये जाते हैं और वे ही 
गुण ईश्वर प्रदत्त होते भी हैं। सत्य, अहिंसा, बीरता, आदि गुण भी उन सत्त्व 
आदि प्रकृति के गुणों से ही उत्पन्न होते हैं। इसलिये उन्हें सत्त्व आदिं का काग्र 
ही कहा जाता है। गीता के अठारहव अध्याय में बणों का पुनः प्रसंग आया दै 


वहाँ लिखा हे कि-- नप 
ब्राह्मणक्षत्रियविशां शूद्राणाञ्चपरन्तप । 
कर्माणि प्रविभक्तानि स्वभाव प्रभवेगुणेः ॥ 


बहाँ गुण शब्द का अथे शम-दम, वीरता आदि चित्त की वृत्तियों को ही ' 
प्रायः सब व्याख्याकारों ने माना है। और उन वृत्तियों का उत्पादक स्वभाव 
अर्थात्‌ सत्त्व आदि गुण बाली प्रकृति को ही कहा है, इसका भी तात्पये यही 
होता है कि सत्त्व आदि प्रकृति के गुणों के न्यूनाधिक भाव से शम आदि गुण 
बनते हैं, और उनके अनुसार भिन्न-भिन्न वर्ण के कृत्य होते हैं । इससे भी 
यही सिद्ध होता हे कि सत्त्वादि गुणों की न्यूनाधिकता ईश्वर कृत है। उनके 
अनुसार शमदमादि चित्तवृत्ति रूप आत्म गुणों की उत्पत्ति होती है, और उन 
वृत्तियों के अनुसार बाह्य कमे शरीर चेष्टा रूप होते हैं। इससे भी बणे-विभाग 
और उन वर्णो का गुण-कम विभाग भी ईश्वर कृत ही सिद्ध होता हे, सत्त्व 
आदि गुणों की न्यूनाधिकता मनुष्य नहीं कर सकता। इसलिए वणे परिवतेन 
में मनुष्यों वा मनुष्य समाज का कोई अधिकार सिद्ध नहीं होता । सत्त्व आदि 
गुणो की न्यूनाधिकता ईश्वर पर ही निर्भर हे, और ईश्वर भी पूव कर्मानुसार 
जीवों में सत्त्व आदि गुणों की न्यूनाधिकता देता हे। इसी आधार पर वहाँ 
स्वभाव शब्द का अथे व्याख्याकारों ने पूव जन्म के कमंजनित संस्कार भी 
किया है। वस्तुतः तो यहाँ स्वभाव शब्द का अथं बड़ा गम्भीर हे । सृष्टि 
की उत्पत्ति में पुरुष ओर प्रकृति के अतिरिक्त एक शुक्र भी कारण होता हे, 
जिसका विवरण गीता के चौदहदबं अध्याय के आरम्भ में विशेष रूप से आवेगा । 
वह शुक्र श्रुति में तीन प्रकार का बतलाया गया है-वाक्‌, आप और असि । 
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इन्हें ही पौराणिक परिभाषा में विभूति, श्री और अक कहते र । जैसा कि 
र मत्सत्व॑” इत्यादि गीता के दरामाध्याय के पद्य में स्पष्ट होगा । 
उन्हें ही जरह्म वीर्य, चत्र वीये और वैश्य वीय कहा जाता है। इस प्रकार चणा 
व्यवस्था का मूळ जगत्‌ के उत्पादक शुक्र से ही आरम्भ हो जाता है। यही 
स्वभाव शब्द का अर्थ है। कदाचित्‌ प्रश्न हो कि इसप्रकार सृष्टि के आरम्भ 
से ही यदि वणे व्यवस्था नियत है तो बह सबही देशों के मलुष्यों में होनी 
चाहिये फिर केवल भारतवर्ष में ही इसका प्रचार क्यों १ केवळ भारत वर्ष में ही 
प्रचार हने से तो यही अनुमान होगा कि प्राचीन काळ में यहाँ के देश नेताओं 
ने ही समाज का हित समझ कर यह व्यवस्था चलायी थी । आज समयानुसार 
बह व्यवस्था उपयुक्त न रही इसलिए बदल डालनी चाहिए। ईश्वर कृत नियम 
तो सब संसार में ही व्याप्त होते हैं। वे किसी एक देश में नहीं हो ९ सकते । 
इसका उत्तर है कि ईश्वर इत वैज्ञानिक वणे व्यवस्था तो सब संसार में ही हे। 
न.केवल मनुष्य मात्र अपितु सब प्राणियों में व्याप्त हे। इसी के आधार पर 
हमारे धर्म अन्थो में 'अज' को ब्राह्मण अश्व! को क्षत्रिय 'गौ' को वैश्य आदि 
कहा है। न केवळ प्राणियों में ही अपितु जड़ चेतनात्मक सम्पूण जगत्‌ के 
पदार्थों में भी वणे व्यवस्था मानी जाती है। रत्न सम्बन्धी अन्थो में मणि रन्न 
आदि में भी ब्राह्मण आदि भेद माना गया है। ज्योतिष के ग्रन्थों में मह-तारा 
आदि में भी वणे भेद लिखा है। और आयुर्वेद के औषधियो में भी वर्ण-भेद 
माना जाता है। इस प्रकार सृष्टि के आरम्भक शुक्र की की हुई वण व्यवस्था 
सबेत्र व्यापक है । किन्तु भारतवर्षे के ऋषि लोग बहुत प्राचीन काल से विज्ञान 
पारङ्गत थे । इसलिए उन्होंने वैज्ञानिक वणे व्यवस्था के अनुसार अपने समाज 
में भी इस व्यवस्था का परिचालन कर दिया। अन्य देशों में विज्ञान का प्रसार 
प्राचीन काल में नहीं हुआ। आध्यात्मिक और आघिदैविक विज्ञान का प्रसार 
तो आज भी नहीं है, केवल भौतिक विज्ञान की उन्नति पाश्चात्य देशों ने की है, 
इसलिए समाज संगठन में अन्य देशों में वणे व्यवस्था का प्रसार न हो सका । 
तात्पय यह हे कि प्रकृति जनित वण व्यवस्था तो सब देशों में सदा से ही थी 
किन्तु भारतवष के प्राचीन महर्षि ही उसे समझ पाये। अन्य देशों के विद्वान्‌ 
समम न सके । इसलिए सामाजिक रूप से वणे व्यवस्था का प्रसार भारतवर्ष में 
ही हुआ। प्रकृति की प्रेरणा से विद्याजीवी, सैनिक, व्यापारी और श्रमजीवी ये 
विभाग तो प्रायः सभी देशों में होते हैं। किन्तु उन विभागों को अन्य देशोंवाले 
व्यवस्थित नकर सके। भारतवषे के प्राचीन नेता ऋषिमुनियों ने यह प्रकृति सिद्ध 
नियम भी समझ लिया कि कारण के गुण ही कार्य मै जाया करते हैं। इसलिए 
'पिता-माता के गुणों का सन्तान में जाना भी प्रकृति सिद्ध है। इसी आधार पर 
उन्होंने बण व्यवस्था को कुछ क्रम पर नियत कर द्या । कई ऐसी बाते हैं जो 
विज्ञान सिद्ध होने पर भी भारत में ही प्रचलित हैं। दूसरे देशोंबाले उस 
- विज्ञान को न सममने के कारण अपने यहाँ उनका प्रचार न कर सके। जैसे 
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बालकों के संस्कार, ये संस्कार विज्ञान से ही सिद्ध हैं, किन्तु केवल भारत में ही 
प्रचलित हैं। खियाँ का पातित्रत धम, इसे भी अब वैज्ञानिकों ने विज्ञान सिद्ध 
बनाया हे। किन्तु प्राचीनकाळ में उन्हें इसका विज्ञान न विदित होने के 
कारण उनके समाज में इसका प्रचार न हो सका। ऐसे ही रजस्वला धर्म का 
भी अब वैज्ञानिकों ने अनुमोदन किया है। किन्तु दूसरे देशों में कहीं इसका 
प्रचार नहीं हे । इसी प्रकार विज्ञान सिद्ध वणे व्यवस्था का भी विज्ञान न जानने 
के कारण दूसरे देशों में प्रचार न हो सका। भारतवर्ष के तो श्रुति, स्मृति, 
पुराण आदि सब ही शास्त्र; जन्म सिद्ध वणे व्यवस्था का समथन करते, हैं, जैसा 
कि चारों वेदों में उपलभ्यमान पुरुष सूक्त में ही स्पष्ट मन्त्र है-- - 


राह्मणोऽस्यञ्च॒लमासीद्‌ बाहुराजन्यः कृतः । 
ऊरू तदस्य यइश्यः पद्यां शुद्रोऽजायत ॥ 


इस मन्त्र मै विराद्पुरुष के मुख आदि भागों से ब्राह्मण आदि वर्णो की 
न बताई गई है। जैसा कि मन्त्र के चतुथं चरण में स्पष्ट हो गया कि 
से शूद्र उत्पन्न होते हैं। इसी के अनुसार पूव चरणों में भी यही अथं 
होगा कि सुख से ब्राह्मण उत्पन्न होते हैं इत्यादि । यहाँ कई विद्वान्‌ यह शंका 
करते हें कि मुख से ब्राह्मण उत्पन्न होते हैं इत्यादि मन्त्र का अथे करने पर प्रश्‍न 
और उत्तर में विषमता हो जायगी । इसंके पूर्वे मन्त्र में यह प्रश्न आया है कि-- 


“मुख किमस्यासीत किं बाहू किंसूरूपादा उच्येते’ 


अर्थात्‌ जिस विराद्‌_ पुरुष का वणन कर रहे हो, उसका मुख क्या है, ? 

बाहु कोन हे ? ओर उरू और पाद नाम के अंग कोन से हैं ? इसके उत्तर में 

यह सन्त्र पढ़ा गया है। इसका अंथ यदि ऐसा मानोगे कि मुख से ब्राह्मण 

उत्पन्न हुआ तो प्रश्न के अनुरूप उत्तर न होगा। प्रश्न हे कि पुरुष का सुख क्या 

है? उत्तर हुआ कि मुख से ब्राह्यण पैदा होता दै। तब प्रभ ओर उत्तर की कड़ी 

नहीं बैठती । मुख क्या है ! इस अश्न के उत्तर में सुख का स्वरूप दिखाना चाहिये 

था, न कि मुख से किसकी उत्पत्ति होती है, यह प्रश्न था। ऐसी शंका वे ही 

लोग करते हैं जो शाखा की प्रश्नोत्तर प्रक्रिया को नहीं जानते । सुखं किंमस्यासीत्‌! 

यह सुख के लक्षण का प्रभ हुआ। लक्षण दो प्रकार के होते हैं एक स्वरूप 

लक्षण” ओर दूसरा “तटस्थ लक्षण? | यह 'मुख' है इस प्रकार सुख का स्वरूप 

दिखा देना स्वरूप छक्षण” होगा और कायं कारण आदि के द्वारा सुख का 

* परिचय दे देना तटस्थ लक्षण होगा । यहाँ तटस्थ लक्षण रूप से ही उत्तर दिया 

गया है कि जिससे ब्राह्मण उत्पन्न होते हों वह मुख हे इत्यादि। यह काय द्वारा 

.. अुख आदि का परिचय दिया गया। इससे इसे तटस्थ लक्षण कह सकते हैं। . 

६. जैसे कि वेदान्त सूत्रों में प्रथमतः “अथातो अझ जिज्ञासा” इस सूत्र के द्वारा 

6 जह के जानने को इच्छा अस्तुत की गई । उसके द्वितीय सूत्र में “जन्माद्यस्य यतः? 
| र शत 0१ ५ ९ 
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लक्षण ही कहा गया कि जिससे इस जगत्‌ को उत्पत्ति पालन 
ओर सार ता bs है। यहाँ भो ब्रह्म का काय द्वारा ही परिचय 
दिया गया है। वहाँ यह प्रभ कोई नहीं करता कि अन तो त्रह्म का था, जगत्‌ 
उत्पत्ति पाळनादि का प्रसंग क्यों उठाया गया! इसी अकार यहा भो तटस्थ 
ळत्तण रूप से परिचय दै. कि जिससे ब्राह्मण उत्पन्न होते हैं ब पुरुष का सुख 
$। जिससे क्षत्रिय होते हैं वे बाहु हैं इत्यादि। यह भी प्रभ कई विद्वान्‌ 
उठाते हैं कि मन्त्र के तीन पादों में कायं और कारण का अभेद रूप से निर्देश हे 
अर्थात्‌ ब्राह्मण मुख है, क्षत्रिय बाहु दै इत्यादि ही कहा गया है। केवल चतुथे 
पाद में पादों से शूद्र उत्पन्न हुए ऐसा कायं कारण भाव कहा है। तब उस एक 
चतुर्थ पाद के अनुसार तीन पादों को लगाना उचित नहीं; अपितु तीन पादों के 
अनुसार चौथे पाद का भी अथे करना उचित होगा कि शूद्र वणा पुरुष के 
पाद से उत्पन्न होने के कारण पाद रूप ही है, इत्यादि यह कल्पना भी ठीक नहीं 
उतरती क्योंकि आगे के मन्त्रों में-- 

“चन्द्रमा मनसोजातश्चक्षोः सूर्योऽजायत मुखादिन्द्रश्वाम्निश्च प्राणा द्वायुर- 
जायत, नाभ्याआसीदन्तरित्षं शीर्ष्णा द्यौः समवेत पद्भ्यांभूमिर्दिशः श्रोत्रात्तथा 
छोकां अकल्पयन” इत्यादि रूप से (मन से चन्द्रमा पैदा हुआ, चछ से सूयं 
` हुआ, मुख से अझि और इन्द्र हुये प्राण से, वायु उत्पन्न हुई इत्यादि) काय-कारण 

भाव उत्पाद्य-उत्पादक भाव ही बताया हे। तदनुसार ही इस मन्त्रको भी 
कार्य-कारण भाव रूप से ही छगाना उचित होगा और काये और कारण का 
तीन स्थानों में अभेद रूप से निर्देश किया है यही मानना युक्तियुक्त होगा। 

इसके अतिरिक्त जो सम्प्रदाय ब्राह्मणभाग व शाखाओं को वेद नहीं 
मानते वे भी यह तो स्वीकार करते ही हैं कि ब्राहमण भाग व शाखा आदि मन्त्रों 
का अथ ऋषियों को बताने के लिये ईश्वर ने ही प्रकट किया है । तब यह देखना 
होगा कि तैत्तिरीय शाखा में इस मन्त्र की व्याख्या रूप से जो लिखा गया है 
वह मनमाने अर्था की अपेक्षा विशेष रूप से प्रमाण है। तैत्तिरीय शाखा में 
इस मन्त्र का अभिप्राय प्रकट करते हुये-- | 

“मुखतोह्यस्रज्यन्त” ( तैत्तिरीयसंहिता ७ काण्ड, १ प्रपा० १० अनु ) यहाँ 
असज्यन्ते पद से मुख आदि अवयवों से ब्राह्मण आदि की उत्पत्ति स्पष्ट बताई 
गई है, इसी प्रकार मनु आदि महदबियो ने भी इस मन्त्र का अर्थ उत्पत्ति रूप ही 
समझा है। न भगवान्‌ कहते हैँ कि “लोकानां तु विवृद्धयथं सुखबाहूरुपादतः 
छ लि यर च On इसका स्पष्ट अथ है कि ब्रह्मा ने प्रजा . 

अ » बाहु. अंगों 
वैश्य और शरा को च्य चल ) ऊरू और पाद्‌ रूप अंगों से ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
इसके अतिरिक्त मनु भगवान्‌ ने नामकरण संस्कार के प्रकरण में लिखा 
हे कि ब्राह्मण का नाम मंगळ्युक्त होना चाहिये । क्षत्रिय के नाम से ही बलवत्ता 
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प्रकट होनी चाहिये। वैश्य वर्ण नाम से ही धन-सम्पत्ति का योग प्रकट होना 
चाहिये । अब देखने की बात है कि उत्पन्न हुये बाळक का दशम दिन नाम- 
करण संस्कार होगा । दस दिन के बालक की गुण कम परीक्षा कोन कर सकता 
है। तब उस समय उसे किस वण में माना जाय और कैसा नाम किया जाय ? 
अगत्या यही कहना पड़ेगा कि जैसे माता-पिता के यहाँ जन्म हुआ है बही वणं 
इस बालक का भी मानना चाहिये, ओर उसी के अनुसार नाम करना मनु 

अभिप्रेत है । याज्ञवल्क्य भगवान्‌ ने इस बात.को विशेष रूप से स्पष्ट कर 
दिया है कि “सबर्णाभ्यः सबर्णासु जायन्तेह्िसजातयः, अनिन्द्येषु विवाद्देषुपुत्राः 
सन्तान वद्धेनाः॥ इसका अथे सुस्पष्ट है कि जिस वणं का पुरुष अपने समान 
बणोबाळी स्त्री से अपने वर्णोपयुक्त विधि के अनुसार विवाह कर जो सन्तान 
उत्पन्न करे वह उसी वणे का होता है, इससे जन्म सिद्ध वर्ण व्यवस्था ही 


सब स्मृतिकारो को अभिमत हे यह स्पष्ट हो जाता हे । ; 

गुण कर्मानुसार वणां व्यवस्था के मुख्य प्रतिपादक श्री स्वामी दयानन्द जी 
ने भी नामकरण प्रकरण में उक्त मनु स्मृति के श्लोक के अनुसार ही भिन्न-भिन्न 
वर्णो के भिन्न प्रकार के नाम माने हैं। वहां भी यही प्रश्‍न सामने आवेगा कि 
जन्म के दायें दिन चाळक की गुण कमे परीक्षा कैसे हो और कौन ऐसी परीक्षा 
कर सकता हे ? फिर वह नामकरण का विधान केसे उपपन्न हो सकता हे ? 
यदि पिता-माता के अनुसार वर्णे मानकर बालक का नामकरण कर दिया तो 
आगे वणं परिवर्तेन के साथ उसका नाम परिवतेन भी आवश्यक होगा और याँ 
दशम दिन नामकरण की स्मृति. और सून्रों,की मानी हुई पद्धति एक प्रकार से 
व्यथं ही हो जायगी । इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध हो जाता है कि स्मृतिकार व 
सूत्रकारों को जन्म सिद्ध वणे व्यवस्था ही मान्य हे । अन्यान्य श्रुतियों के द्वारा 
भी जन्म सिद्ध वणे व्यवस्था का समर्थन प्राप्त होता है जैसा कि यज्ञ में ब्राह्मण 
का वरण करते समय मन्त्र बोळा जाता है कि-- | 


“ब्राह्मणमद्यविदेयं पिठमन्तंपैतुमत्यं, ऋषिमाषयम्‌” ( शुक्क यजुर्वेद 

'अ० ७४६ ) अथात्‌ में आज ऐसे ब्राह्मण को प्राप्त कर रहा हुँ जो पितृमान्‌ और 
पिठमान्‌ का पुत्र है, स्वयं भी ऋषि है और ऋषि का पुत्र भी है। यहाँ 
बिचारने की बात हे कि पितृमान्‌ और पितृमान्‌ के पुत्र तो सभी होते हैं. बिना 
पिता-माता के किसी का जन्म नहीं देखा जाता। तब पितृमन्त पैतृमत्यं इन 
विशेषणां की क्या आवश्यकता थी ? तब इन शब्दों में मतुप प्रत्यय प्रशंसा 
अथ में ही मानना उचित होगा । तब मन्त्र का अथ होगा कि जिसके पिता और 
` पितामह प्रशस्त हैं। इससे जन्म सिद्ध वण व्यवस्था भ्रुतिद्वारा स्पष्ट सिद्ध हो ` 
जाती हे । क्योंकि गुण कमें के अनुसार वणा ब्यवस्था मानने वालों के सन सें 
तो पिता पितामह के प्रशस्त होने की कोई आवश्यकता ही नहीं रह जाती । 
पिता-पितामह कोई भी और कैसे भी हो वह यदि शुभशुण कर्मों वाला है तो 
अवश्य आदर पावेगा। इसी प्रकार राज्याभिषेक के सन्त्र में भी कदा गया हे 
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“इ देवा असपत्नं सुबदूध्व॑ महते कषत्राय महते ज्यैष्ठायमहते देवराज्यायेनिद्र- 
क इममसुष्ये पुत्रममुष्यै पुत्रस्ये विशएषवोमी राजा सोमो स्माकं 
ब्राह्मणानां राजा” इस मन्त्र में “अझुष्य पुत्रम्‌, अमुष्यै पुत्रम्‌? ( यजु. अ. ९. ) 
इन पदों के स्थान में ऊह करके उसके पिता-माता का नाम छिया जाता हे। 
जिसका कि अभिषेक कर रहे हों पिता-माता का नाम लेने का यही प्रयोजन हो 
सकता है कि जिसका हम राज्याभिषेक करते हैं. उसके पिए कुछ और माठ कुल 
दोनों प्रशस्त हैं। इससे भी जन्म सिद्ध ही वर्ण व्यवस्थां अभिव्यक्जित हो 
जाती है केवल कमे से वणा व्यवस्था माननेवालों के मत में पिता साता का नाम 
लेने.का प्रयोजन ही क्या १ पिता-माता कोई भी हो उसका गुण कम प्रशस्त होना 
चाहिये। किन्तु श्रुति जब पिताःमाता का निर्देश भी आवश्यक समझती ई तब 
इससे जन्म सिद्ध ही वणे व्यवस्था श्रुति को अभिप्रेत हे, यह स्पष्ट ही प्रतीत 
हो जायगा | | 


सनातन धरमावळम्बियों के सिद्धान्तानुसार मन्त्र ओर ब्राह्मण दोनों ही 
वेद कहे जाते हैं। ब्राह्मण भांग में तो स्पष्ट ही जन्म से बण व्यवस्था होने का 
प्रमाण मिलता है “छान्दोग्योपनिषद्‌ में पञ्चाग्नि विद्या के प्रकरण में स्पष्ट कहा 
गया दै कि पूवं जन्म में जो उत्तम कार्ये करते हैं वे यहाँ ब्राह्मण कुल व क्षत्रिय 
कुळ में उतपन्न होते हैं। और जो पूर्व जन्म में निन्दित कायं करते हे वे यहाँ 
कुत्ता, शूकर व चाण्डालादि योनियों में प्राप्त होते हैं। “तद्य इह रमणीय चरणा 
अभ्याशोहयत्ते रमणीयां योनिमापद्येरन्‌ ब्राह्मण योनिं वा क्षत्रिय योनि वा वैश्य 
योनिं वाथ य इह कपूय चरणा अभ्याशोहयत्ते -कपूयां योनि मापद्येरन्‌ श्वयोनिं 
वा सूकर योनि वा चण्डाळ योनि वा। छान्दोप० ५ प्रपाठक १० खण्ड । , यहाँ 
स्पष्ट अक्षरों में पूवे जन्म के कमों को भिन्न योनि प्राप्त करने में कारण बताया 
गया है और कुत्ते, सूकरादि की तरह चाण्डालादि योनियों को अप्रशस्त कोटि में 
गिना है। शतपथ . ब्राह्मण का चतुदेशकाण्ड जो बृहदारण्यकोपनिषद्‌ नाम से 
प्रसिद्ध है । उसमें भी सृष्टि का प्रकरण कहते हुये पहले देवताओं की उत्पत्ति बताई 
गई हे, और उनमें ब्राहमण आदि वणे विभाग बताया गया है। फिर उन्हीं 
देवताओं के सम्बन्ध से मनुष्यों में भी वण विभाग हुआ ऐसा स्पष्ट कहा है । 
ब्रह्म वा इदमग्र आसीदेकमेव तदेक १/ सन्नव्यभवत्त च्छेयोरूपमत्यस्रजतं क्षत्र 
यान्येतानि देवत्राक्षत्रणीन्द्रो बरुणः सोमो रुद्रः पजेन्यो यमोमृत्युरीशान इतिः````` 


तदेतदून्रह्मक्षत्रंविट्‌ शूद्रस्त- 
द ह वामवाहे च्त्रियेण चत्रियो वैश्येन वैश्यः शूद्रेण शाहः 

० 3० ३० अ० च० ब्रा० १ खं ११-१५। इस सब का आशय है कि सूक्ष्म 
जगत्‌ के देव, ऋषि आदि पहले उत्पन्न होते हैं फिर उनके ही सम्बन्ध से स्थूल जगत्‌ 
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. के मनुष्य आदि प्राणी उत्पन्न किये जाते हैं । सूक्ष्म जगत्‌ के उन देवताओं के 
सम्बन्ध से ही मनुष्यों की प्रकृति में शाम, दम, पराक्रम, आदि गुण उत्पन्न होते हैं, 
और उनके अनुसार ही मनुष्य अपने काय करता है। इसम्रकार पूव जन्म के कर्मो 
के अनुसार भिन्न-भिन्न देवताओं की प्रकृति में प्रधानता, उनके अनुसार फिर इस 
जन्म के कमे फिर उनके संस्कार रूप से विकास यह चक्र अनवरत घूमता रहता हे । 
इस सब का चलाने वाला ईश्वर ही है इसलिए ईश्वर कृत जन्म सिद्धही वण व्यवस्था 
इन प्रमाणां से स्पष्ट सिद्ध हो जाती है । यही बात १८वें अध्याय में “कर्माणि 
प्रधिभक्तानि स्वभाव प्रभवेर्गुजैः” इस भगवतगीता के क्ोक में भी कही गई हे । 
वहाँ प्रकृतिवाचक स्वभाव शब्द से इन सब देवताओं का भी ग्रहण हो जाता हे, 
जैसा कि हम पूचं लिख चुके हैं। वीये वा शुक्र का विभाग भी सूक्ष्म जगत्‌ के 
देवताओं द्वारा ही होता है, देवताओं के द्वारा मनुष्यों की प्रकृति में भिन्न-भिन्न 
शक्तियां, उत्पन्न होती हैं और उन शक्तियों के अनुसार हो मनुष्यों की भिन्न-भिन्न 
कर्मों में प्रवृत्ति होती है। इस सब क्रम के विचारने से यह स्पष्ट हो जायगा कि 
भिन्न-भिन्न योनि में जन्म होने से ही भिन्न-भिन्न कर्मा में प्रवृत्ति हे। इस प्रकार 
वणे ही भिन्न कर्मों का कारण होता है न कि कर्मे बण का उत्पादक हे, हाँ पूर्व 
जन्म का कमे इस जन्म के वर्ण का कारण अवश्य है जैसा कि श्रुति के अनुसार 
पूर्वे स्पष्ट कर चुके हैं । ः | 

श्रीभागवत में भी इसका श्रुत्यनुसार विवरण स्पष्ट हे। और भी श्रुति में 
कहा है कि “गायञ्या ब्राह्मणं निरवतयत्‌, त्रिष्टुभा राजन्यं, जगत्या वेश्यं, न 
केनचिद्‌ छन्दसा शूद्रं, तस्माद्च्छन्दस्कः शूद्रः” अथोत्‌ प्रजापति ने गायत्री 
से ब्राह्मण को बनाया । त्रिष्टुपू छन्द से क्षत्रिय को और जगती छन्द से 
चैश्य को बनाया । शूद्र को किसी छन्द से नहीं बनाया। इसीलिए शूद्र का 
छन्द अर्थात्‌ वेद में अधिकार नहीं हे । इसका तात्पये यह हे कि वेद में ऐसी 
परिभाषा है कि गायत्री अम्नि का छन्द हे, त्रिष्टुप्‌ इन्द्र का और जगती आदित्य : 
या विश्वेदेवों का छन्द है। इसी परिभाषा के अनुसार यहाँ यही अथं होगा 
कि गायत्री के वाच्य अग्नि से ब्राह्मण को बनाया । त्रिष्टुप्‌ छन्द के देवता इन्द्र 
से क्षत्रिय को, और जगती के देवता आदित्य या विशवेदेवताओं से वैश्य को 
बनाया। जैसा कि हम पूवं दूसरी श्रुति के व्याख्यान में स्पष्ट कर चुके हैं । 
इसका विस्तृत तात्पय विद्वान्‌ लोग यह भी बतळाते हैं कि गायत्री छन्द में तीन 
पाद होते हैं और प्रत्येक पाद में ८८ अक्षर नियत हैं। इसी प्रकार ब्राह्मणत्व के 
कारण भी ३ हैं-- 


“योनिर्विया कर्मचेति त्रयं ब्राह्मण लक्षणम्‌ । 
विद्यातपोभ्यां यो हीनो जाति ब्राह्मण एव सः ॥” 


इस स्मृति में स्पष्ट किया गया दै कि योनि अर्थात्‌ ब्राह्मण माता-पिता से 
जन्म, विद्या और ब्राह्मणोचित कम- इन तीनों की सम्पत्ति होने पर पूरा ब्राहमण 
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जिसमें विद्या और तपरूप कमे नहीं हे वह केवल जातिभाव से 
हा व्यवहारोपयोगी ब्राह्मण उसे नहीं कहा जा सकता । इनमें भी अत्येक 
के ८८ भेद शास्त्रों में बतलाये गए हैं। जैसा कि ब्राह्मणों के सात गोत्र होते हैं, 
आगस्त्य को मिलाकर वे ८ बन जाते हैं “अगस्त्यष्टमानि गोत्राणि”। यों योनि 
अर्थात्‌ उत्पत्ति कारण ८ हुए। इन ८ ऋषियों की सन्तान परम्परा में जो हों 
वे ही ब्राह्मण कहे जाते हैं। इसी प्रकार विद्या के भी ८ भेद निरूपित हैं-- 


“नसे चेतसे धिय आकूतय उत्‌ चित्तये | 
मत्यै श्रुताय चक्षसे विधेम हविषा वयस्‌ ॥” 


इन आठौं की व्याख्या यहाँ विस्तार भय से नहीं की जाती। इसी प्रकार 
कमे भी आठ प्रकार के बतलाए है 


“श्रतिः क्षमा दमः सत्यं शौचमार्जवमेव च । 
अस्पृहत्वमकामत्वं ब्राह्मणानाममी गुणा!” 


` ` अर्थात्‌ धैये, क्षमा, इन्द्रियनिग्रह, सत्य, शौच अर्थात्‌ पवित्रता, आजेव 
अर्थात्‌ सीधापन ( चित्त को अकुटिलता ) किसी वस्तु की प्राप्ति के लिए लोळुप 
न होना और कामना अथात्‌ इच्छाओं को न्यून करना ये ब्राह्मणों के स्वाभाविक 
गुण हें । इस प्रकार ८-८ पदार्थों के तीन पादों से निष्पन्न होने के कारण गायत्री 
का पूरा साम्य ब्राह्मण में हो जाता हे । यही आशय हे कि गायत्री से ब्राह्मण 
को बनाया गया । यों ही क्षत्रिय और वैश्य का भी त्रिष्टुप्‌ और जगती से 
सादृश्य लगाया जाता हे जिसका विस्तार यहाँ करना उचित नहीं प्रतीत होता । 
वण व्यवस्था के धमशाख्र के “बोरमित्रोदय” आदि ग्रन्थों में देखकर जिज्ञासु 
सज्जन अपनी जिज्ञासा शान्त कर सकते हें । अस्तु! इसी श्रति के अनुसार 
उपनयन काल में ब्राह्मण को गायत्री के उपदेश, क्षत्रिय को निष्डुप्‌ के उपदेश और 
वैश्य को जगती के उपदेश का विधान है । और इनके पाद्‌ के अक्षरों के अनुसार 
ही उपनयन की अवस्था भी नियत की गई है। कहा जा चुका है कि गायत्री 
का प्रत्येक पाद आठ अक्षर का होता है इसलिए ब्राह्मण का उपनयन अष्टम वर्ष 
न्न नियत किया गया है। त्रिष्ठुप्‌ छन्द के प्रत्येक पाद में एकादश अक्षर 

र जगती छन्द के अत्येक पाद में द्वादश अक्षर होते हैं। इसी आधार पर 
ज्षत्रियों का ११ वें वर्षे में और वैश्यों का १२ वें वर्ष में उपनयन धमशाख्रों में 
नियत किया गया है। अस्तु, इस प्रकार इन छन्दों के देवताओं से ब्राह्मणादि 
व्ण का उत्पादन कहने से भी बर्ण व्यवस्था जन्म से ही सिद्ध होती हे । श्री 
भागवत में भी इसका झुत्यचुसार विवरण स्पष्ट मिलता है-- [ 


युखतोऽवतंत ब्रह्म॒ पुरुषस्य कुरुदह । 
ससतूरछुखत्वाद्‌ वर्णानां मुख्योच्भूद्‌ भ्राह्मणो गुरुः ॥ 
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बाहुम्यो5वतंत च्त्रं क्षत्रियस्य तदचुव्रतः | 
योजातस्यायने वर्णान्‌ पौरुषः कण्डकक्षतात्‌ ॥ 
विशोऽवर्तन्त तस्योवों लोकबृत्तिकरीविंभो । 
वैश्यस्तदुद्भवो वार्ता नुणां यः समवतयत्‌ ॥ 
पढूभ्यां भगवतोऽजज्ञे शुश्रुषाधमं सिद्धये । 
तस्यां जातः पुरा शूद्रो यदू बृत्यातुष्यते हरिः ॥ 

सा० ३ स्क० ६ अ० 


पूर्वोक्त श्रुति में ब्रह्म पद देवता का प्रकरण होने से अग्निका वाचक हे 
जैसा कि आगे की श्रुति में ब्रह्म के स्थान में अग्निपद देकर स्पष्ट किया गया हे । 
किन्तु यहाँ भागवत में धृत्तियों का प्रकरण होने के कारण ब्रह्मपद ज्ञान का बोधक 
है। इससे श्छोकाथ यह दोगा कि पुरुषरूप भगवान्‌ के मुख से ज्ञान पैदा हुआ 
उसका अनुसरण करने के कारण वर्णो में मुख्य ब्राह्मण बना। पुरुष के बाहुओं 
से क्षत्र अर्थात्‌ क्षतत्राणरूप (रक्षावृत्ति उत्पन्न हुई, उस बृत्ति के अनुसरण के 
कारण मनुष्यों में क्षत्रिय बना जो कि अन्य सब वर्णों की रक्षा करना ही अपनी 
वृत्ति मानता हे । पुरुष के उरू स्थळ से बृत्तियां अर्थात्‌ जीवनोपाय कृषि, वाणिज्य 
आदि उत्पन्न हुए उनका अनुसरण करने वाळे मनुष्य वैश्य बने और पुरुष के 
पादों से सेवावृत्ति उत्पन्न हुई जो विष्णुभगवान्‌ को प्रसन्न करने बाली दै । 
उसका आश्रयण करने वाले मनुष्यों में शूद्र कहलाये । 


इसका अभिमाय हे कि जीव भगवान्‌ का ही एक अंशा माना जाता है, 
इसलिए उसमें रहनेवाली सब शक्तियाँ भी भगवान्‌ से उत्पन्न व भगवान्‌ को 
शक्ति के अंश ही है, इसी अभिप्राय से कहा गया है. कि भगवान्‌ के अंगों से वे 
शक्तियां उत्पन्न हुई और उन शक्तियों का जिन-जिन में आदुभोव हुआ वे ही 
त्राण आदि वणे कहलाये । इस विषय का विस्तार आगे के प्रवचन में किया 
जाता है। - कुछ भो प्रकार मान छो, ब्राह्मणादि वणे शास्त्रों से ईश्वर कृत ही 
सिद्ध होते हैं और इस कारण जन्म सिद्ध ही वर्ण मानना सबशाख्जों का सिद्धान्त 


स्फुटित होता है। आगे के व्याख्यान में उपपत्ति से भी वर्ण व्यवस्था सिद्ध 
की जायगी। ट 
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तिरसठवां पुष्प 
( शरीर की समानता से वर्ण व्यवस्था का समर्थन ) 


प्रत्येक मनुष्य के शरीर में प्रकृति ने चार भाग नियत किए हैं और उन 
चारों में प्रथक-परथक शक्ति दी है। पहिछा भाग हे शिर उसमें ज्ञान-शक्ति 
प्रधान रूप से दी गई है। जिनके द्वारा ज्ञान होता है वे इन्द्रियां मस्तक के भाग 
में ही हैं। और ज्ञान शक्ति के ढ्वारा अधिक परिश्रम करने पर शिर में ही पीड़ा 
प्रतीत होती है। आजकल तो वैज्ञानिकों ने स्पष्ट सिद्ध कर दिया हे कि ज्ञान- 
तन्तु मस्तक में ही होते हैं। उन तन्तुओं का अज्वलित होना ही ज्ञान कहा 
जाता है। इससे ज्ञान शक्ति मस्तक में हे इसपर अब कोई सन्देह नहीं रह 
जाता। दूसरा शरीर का भाग वक्षस्थळ है। जिसे छाती भी कहा जाता है। 
- इसमें प्रकृति ने बल शक्ति रखी हे। बळ प्रयोग की मुख्य इन्द्रिय हाथ इसी 
विभाग में आते हैँ। और बल शक्ति का अधिक उपयोग करने वाले को 
वक्षस्थळ में ही पीड़ा का अनुभव होता हे । तीसरा शरीर का विभाग है उद्र। 
स 07 या का संग्रह द उनको वालि रूप में सब अंगों में बांटने 

श्‌ एक शब्द में हम संग्रह-विभाजन-शक्ति कह सकते हैं। वह 

प्रकृति ने दी है। शरीर में जिन अन्न, जळ आदि की क साकार होतो है 
वह सब उद्र में ही पहिले अर्पित किए जाते हैं। वहीं से रस, रुधिर आदि 
बनकर वे शरीर के प्रत्येक अवयब में पहुँचते रहते हैं। यहाँ तक कि यदि 
शिर आदि किसी भी अंग में पीड़ा हो तो भी औषधि उदर में ही डाळी जाती 
है। विय का प्रकृति ह किं जिनसे संगृहीत-पदार्थो का परिपाक 

त स्थान में बँटवारा 
रकन कस बटवारा हो जाता है। यही बात भगवद्गीता 

-“अहं वैरवानरो भूत्वा . ग्राणिनां देहमास्थितः-। 
| ह यात समायुक्तः पचाम्यन्नं चतुर्विधम्‌ ॥/ 
_. अथात्‌ मे ही वेश्‍वानर रूप होकर प्राणियों के में 
हुआ प्राण, अपान क्रियाओं के साथ चारों प्रकार के न, है लक a 
का परिपाक करता हूँ। यदि यह उद्र कमी लोभ में आ जाय और संग्रह 
किए पदार्थों का यथोचित विभाग न करे तो न दूसरे अंगों की खैर हो -सकती 
है और न अपने आप की ही । अपने अजीण आदि रोगों से : 

« अपने आप भी अजीण आदि रोगों से अस्त हो 
जायगा ओर दूसरे अंग भी दुबळ हो जाकँगे । अस्तु ! शरीर का चौथा भाग 
है पैर। इसमें सब अंगों की सहायता करने की शक्ति प्रकृति ने दी है। ता 
बान का न रापत करने की यदि शिर को इच्छा होती है तो उस स्थान में 
_ 5 ना पर का ही काम्र होता है। जैसा आजकल यों समकिए कि यदि 
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कोई पुरुष सिनेमा आदि देखकर विनोद ग्राप्त करना चाहता है तो उसे सिनेमा 
के स्थान में पहुँचाना पैर का ही काम हे । या कोई सैनिक पुरुष युद्ध में जाकर 
बळ प्रयोग करना चाहता है तो उसे युद्धस्थल में पहुँचाने के लिए भी पैर ही 
अस्तुत होते हैं। कृषि, व्यापार, आदि के द्वारा बाह्य पदार्थों का संग्रह करने में 
` भी पैरों की अत्यधिक आवश्यकता होती हे। यों तीनों ही शक्तियों को अपने- 
अपने कार्य में सहायता देना; इस चौथी शक्ति का कायं प्रकृति ने नियत किया 
है। इसे ही सेवा शक्ति कहा जाता हे । 


इस शरीर के चारों भागों को ही चार शुदा कहा गया हे शिरो शुद्द, 
उरोगुह्दा, उदरगुह्दा और वस्ति गुहा । चारों गुहाओं में प्राणुशक्ति अपने सात- 
सात विभाग बनाकर रहा करती है । वही प्राणशक्ति शारीर के सब काम चळाती 
है। सबके ऊपर एक मूलस्थान रहता है .जो उस शुद्दा की आणशक्ति का मुख्य 
आधार हैे। आगे दो-दो करके तीन जोड़े रहते हे और सबसे नीचे सातवां 
स्थान अकेला रहता हे। जैसा कि शिरोगुद्दा में मूलस्थान ब्रह्मरन्ध्र है। यही 
सब शरीर की प्राणशक्ति का मुख्य आयतन है। शरीर में व्याप्त सुषुम्ना नाड़ी 
का भी यही मूलस्थान है। इसका सूर्यमण्डळ से सदा सम्बन्ध बना रहता है। 
प्रतिक्षण सूयमण्डल से शक्ति इसके भीतर आती है और इसी द्वार से निकल कर 
सूर्य मण्डल में जाया करती है। इसकी ही रक्षा के लिए आर्य जाति में चोटी 
रखने का विधान प्रचलित हुआ है । कर्मोपासना आदि के द्वारा जो इमळोग 
अतिशय विशेष का संचय करते हैं वह सूरय-मण्डल के आकषेण से निकल न 
जाय; इसलिए उस पर कुछ बालों का आवरण रखा जाता है। बाल ऐसी 
वस्तु हे जिसमें से “इळेक्ट्रीसिटी” पास नहीं होती यह पाश्चात्य वैज्ञानिक भी 
मानते हैं। उपरी भाग से निकल न जाने के लिए जैसे यह प्रबन्ध क्रिया 
गया है वैसे ही प्रथिवी के आकर्षण द्वारा नीचे से वह अतिशय न निकल 
जाय; इसके लिए आसन का प्रबन्ध है । आसन के लिए जो-जो बस्तु बतलाई 
गई हैं--“चैलाजिनकुशोत्तरं” अर्थात्‌ कुश, सगचर्म और रेशम का वख ये 
सब ही पदार्थ “इलेक्ट्रिसिटी” को रोकने वाले हैं, यह पाश्चात्य वैज्ञानिकों ने भी 
परीक्षा द्वारा सिद्ध किया हे । इससे आर्य-जाति के सब विधानां की वैज्ञानिकता 
सिद्ध होतो है। अस्तु, यह विषय यहाँ प्रसज्ञागत कहा गया । मुख्य विषय 
यह था कि ब्रह्मरन्भ शिरोगुहा का मूलस्थान है। वहाँ सेदो कान, दो आँख, 
दो नासिकाछिद्रै इन तीन जोड़ों में आण-शक्ति आती है और अन्त का मुख- 
` छिद्र अकेला रहता हे। ये ही सब ज्ञानेन्द्रियां कही जाती हैं। ज्ञान-शक्ति 
इनमें ही व्याप्त हे। इनके द्वारा ही ज्ञान होता हे जो सब शरीर में व्याप्त होता 
रहता है। दूसरी उरोगुह्या का मूलस्थान कण्ठकूप है। इसमें से शक्ति लेने 
वाले तीन जोड़े-दो हाथ, दो फेफड़े और दो स्तानच्छिद्र हैं। सातवां हृद्यः 
स्थल अकेला है; जहाँ एक प्रकार की धड़कन बनी रहती है। जो धड़कन 
जीवन-मरण की मुख्य परिचायक हे । उपर की शिरोगुहा में जिस प्रकार 
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। कान बाहर निकछ गए थे; इसी प्रकार इस 
पहिले माण शक्ति के संगा दो निकले हैं. जो बल शक्ति के कामों में सबसे 
उरोगुहा में भी दोनों हाथ बाहर नि था कि 
प्रमुख हैं। तीसरी उद्र-गुहा का मूलस्थान हृदय ही हे, ज उरोगुहा के 
सप्तम स्थान से मिल गया है। आगे तीन जोड़े-दो आँत, दो यकत-प्लीहा 
( जिगर और तिल्छी ) तथा आमाशय आर पक्वाशय नाम के दो नाभि के 
आसपास स्थान हैं जो आयुवेद में प्रसिद्ध हैं। सातवीं नाभि अकेली है ये 
सातों मिलकर उदरगुद्दा कहे जाते हैं। इसमें भी पूव-गुहाओं की तरह 

- अथम स्थान अन्त्र (आते ) बाहर निकलने छगी थीं किन्तु वे बाहर न निलकर 
वहीं सुड़कर दुद्दरा हो गई हैं। इसका कारण सूर्य का क्रान्ति-बत्त है जिसका 
वरन विस्तारभय से यहाँ नहीं किया जाता। अस्तु, चौथी .वस्ति-गुहा का 
भी मूल स्थान नामि-प्रदेश ही है जो कि उद्र-गुहा के सप्तम-स्थान के साथ 
मिल गया है। आगे तीन जोढ़े-दो पेर जो बाहर निकले हुए हैं, दो अण्ड- 
कोश और दो गुप्न छिद्र हैं जिनमें से मूत्र और वीय निकलता हे । सातवां 
` गुदा-स्थान अकेला है। ये सातों मिलकर वस्ति गुहा या पादगुहा कही जाती 
हैं। इन्हीं स्थानों में से किसी एक-एक का निर्देश “ब्राह्मणोउस्थ मुखमासोद्‌” 
इत्यादि पूर्वोक्त श्रुति में किया गया है। जिसका अभिप्राय यही है कि जीव 
की ये चारों गुहाओं की शक्तियां परमात्मा के उन-उन अंगों की शक्तियों से 
निकली हैं। जिस प्रकार हम जीवां के शरीरों में चार भाग हैं और उन भागों 
में भिन्न-भिन्न चार शक्तियां हैं इसी प्रकार यह सम्पूण ब्रह्माण्ड भी परमात्मा 
` काशरीर है। उस ब्रह्माण्ड के प्राणियों के भी चार भाग माने जाते हैं. और 
उनमें चार भिन्न-भिन्न शक्तियां मानी गई। परमात्मा के अंश रूप जीवों में 
परमात्मा को शक्तियों के अंश रूप ही चारों शक्तिओ का विकास हुआ । 
ब्रह्माण्ड रूप शरीर में ज्ञान-शक्ति-प्रधान ब्राह्मण कहे जाते हैं, शक्ति-बळ-प्रधान 
क्षत्रिय, संग्रह-शक्तिअधान वैश्य और सेवा-शक्तिअधान शूद्र नाम से कहे गए हैं । 
यद्यपि सब में ही सब शक्तियां अंश रूप से रहती हैं परन्तु प्रधान के द्वारा ही 
व्यवहार किया जाता है। ज्ञान-शक्ति जहाँ प्रधान रूप से हो वह ब्राह्मण, 
पराक्रम शक्तिअधान क्षत्रिय इत्यादि । 


जिस प्रकार जीव के प्रत्येक अंग अपना अपना कार्य सुचारुरूप से करते 
रहें तो जीवात्मा प्रसन्न रहता हे; इसी प्रकार परमात्मा के चारों अंग भी अपने 
5 डा में का तो परमात्मा गा रहेगा। परमात्मा की प्रसन्नता 
ब जगत्‌ का सुव्यवस्था रह सकती है। एक झं { 
में हस्तक्षेप करने से व्यवस्था बिगड़ जाती हे । SUT भान 


र जो लोग कमे च्यवस्था को परस्पर कलह का कारण बतलाकर दूषित करते 
इन्हें इस शरीर की घटना पर ध्यान देना चाहिए। शरीर के अबयबों 
मै कभी परस्पर कलह होता नहीं देखा जाता अपितु सदा परस्पर सहयोग .ही 
देखा जाता है। यदि हम सिनेमा आदि दृश्य देखेंगे तो उसका आनन्द आँख 
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को मिलेगा किन्तु पैर यह विचार नहीं करते कि सुख तो आँख भोगेगी-हम 
चलने का परिश्रम क्‍यों करें, अपितु जिस दृश्य को देखना व सुनना आँख 
कान चाहें; उस दृश्य के स्थान में उनको पहुँचाने के. लिए पैर सदा तत्पर 
'रहते हैं। यदि कोई मनुष्य चलता हुआ मागे में २-३ बार ठोकर खा जाय तो 
देखने वाले यही कहेंगे कि “भाई, कान-आँख के अच्छे हो ? बार-बार ठोकर 
क्यों खा.रहे हो !” भला सोचिए ठोकर पैर ने खाई, आँख पर अन्धेपन का 
दोषारोपण क्यों ? किन्तु इसका कारण यही है कि मागे बतलाने का काये आँख 
का ही था। उसकी अपने कायं में शिथिलता सिद्ध हुई । इसलिए उसी पर 
दोष दिया जाता है और यदि मागं में चलते हुए पैर में कोई कांटा या कंकरी 
चुभ जाय तो मुख में से कट आह निकल पड़ती है और हाथ दोड़कर उस कांटे 
या कंकरी को निकाळ डालते हैं। इसी दृष्टान्त से समझना चाहिए कि यदि 
शूद्र-बर्ण पर कोई आपत्ति आई हो तो झुख-स्थानीय ब्राहमण उसकी पुकार उठावे 
ओर हस्त-स्थानीय क्षत्रिय झट उसका - प्रतीकार करने के लिए दौड़ पड़े। इस 
प्रकार का परस्पर सहयोग ही शास्रं ने शरीरावयवों का दृष्टान्त देकर सिखाया 
है। जब सब चणो को एक परमात्म-शरीर के अवयव बतलाया गया तो उनमें 
परस्पर विद्वेष की बात ही कहाँ रहो ? | 
शरीर के अवयवों का उच्च-नीच-भाव भी शक्तियों के आधार पर ही है । 
ज्ञान-शक्ति अन्य सब शक्तियों को अपेक्षा प्रधान हे । सैकड़ों सैनिकों का शासन 
भी एक सिविलियन विद्वान्‌ द्वारा ही होता है। इससे लोक-व्यवहार में भी 
ज्ञान-शक्ति की प्रधानता सिद्ध हे । इसीलिए ज्ञान-शक्ति-प्रधान शिर को प्रकृति ने 
सबसे ऊँचा स्थान दिया हे । उस शिर में ऊँचा रहने की ऐसी प्रकृति पड़ गई 
है कि जब हम लेटने की दशा में सब अंगों को एक सीध में छाना चाहें तब भी 
वह कुछ ऊँचा ही रहना चाहते हैं। इसीलिए तकिया लगाने की आवश्यकता 
होती है । यह सब ज्ञान-शक्ति की ही महिमा है। सबुष्य-प्राणी में ज्ञान शक्ति 
और प्राणियो की अपेक्षा अधिक मात्रा में हे । इसीलिए मनुष्य का शिर सबसे 
ऊँचा गया है । दूसरा स्थान बल-शक्ति का हे इसलिए उसे संग्रह-शक्ति आदि के 
ऊपर रखा गया है। इस तरह शक्तियों के अनुसार ही अंगों में उच्च-नीच-भाव 
हैं जिसे सब अंग उचित. मानते हैं। किसी अंग को अपने नीचा रहने में कोई 
आपत्ति प्रतीत नहीं होती और सब से ऊपर रहने वाला शिर भी कभी यह न 
चाहेगा कि पेरों को काट गिराया जाय, प्रत्युत उनकी रक्षा का ही प्रयत्न सदा 
करता रहेगा। इसी प्रकार का सामंजस्य सब कर्मों में भी रहना चाहिए और 
रहता भी था। जब से आधुनिक युग में उपर वर्णो को उकसाया गया कि तुस 
समाज में नीचे माने जाते हो तभी से यह पारस्परिक-कलह का सूत्रपात हुआ है। 
अस्तु, हमारे प्रवचन का तात्पय यही है कि शास्राबुसार वणे-व्यवस्था में परस्पर 
कलह का कोई स्थान नहीं । वहाँ तो यही माना जाता है कि-- 


“स्वे स्वे कर्माण्यभिरतः संसिद्धि रभते परास्‌" 
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(अपने-अपने वर्णोचित कर्मों में ही रत रहता हुआ मलुष्य सब अकार को सिद्धि 
को प्राप्त करता है । 


शारीरिक-विज्ञान की दृष्टि से वर्णव्यवस्था पर विचार किया गया। 
अब न बिन की दृष्टि से भी विचार कीजिए। किसी भी समाज को 
उन्नति के लिए पहिले समाज में कला, कौशल का प्रचार होना आवश्यक माना 
जाता है। रहने के योग्य घर बनाना, “घरों के समूह रूप से ग्राम, नगर आदि 
बनाना, निर्वाह के लिए उपकरण शेय्या-वख आदि बनाना-ये सब कला, कौशक 
के ही अन्तर्गत हैं। जिन दिनों भारत पराधीन था--तब यहाँ यह दशा थी कि 
कपडा सीने के लिए सुई भी दूसरों देशों से प्राप्त करनी पड़ती थी। उन्नति तो 
क्या, वह अपना जीवन भी नहीं रख सकता । इसी आशय से भारत ने स्वतन्त्र 
होते ही पहिले दिलि शत की ति द ल दिया है। वर्ण-व्यवस्था ब 
इस शिल्प-बल को शूद्र-बळ के रूप में स्थापित किया गया है। शूद्र समाज 
प्रचुर-मात्रा में होते हैं। उनमें भिन्न-भिन्न शिल्प भिन्न-भिन्न जातियों में बांट 
दिए गए हैं। गृह-निर्माण कार्य, लकड़ी का काय, लोहे का काय-इत्यादि सब | 
कार्यों के ढिए शूदू-वणीन्तगंत भिन्न-भिन्न जातियाँ नियत की गई हैं जो आज भी 
अपना-अपना व्यवसाय कर रही हैं और अपने-अपने व्यवसाय की शिक्षा उन्हें 
कुल-परम्परा से ही मिलती रहती है। इसी का फल है कि भारत में चाहे किसी 
समय युद्ध हो या और किसी प्रकार की आपत्ति आवे तो भी शिल्प नहीं रुक 
सकता। जैसे यूरोप आदि देशों में महायुद्ध का प्रसङ्ग आते ही वहाँ के शिल्प 
पर भी बहुत बड़ा प्रभाव पड़ा। जो इंगळेण्ड सब देशों को वस्न आदि देता 
हुआ सब पर अपनी छाप रखता था। उसको काम चलाना भी कठिन-सा हो 
गया। यह स्थिति भारत में कभी नहीं आ सकती । भिन्न-भिन्न जातियाँ अपने- 
अपने व्यवसाय में सब दशाओं में लगी रहेंगी। शिल्प-बल के लिए भी बुद्धि 
और शिक्षा की परम आवश्यकता होती है । वह बुद्धि और शिक्षा उन जातियों 
को कुछ-परम्परागत ही मिल जाती हे । यह प्रत्यक्ष हे कि एक बढ़ई का लड़का 
जितना जल्दी अपना काम सीख सकता है उतना दूसरी जाति का मनुष्य बहुतः 
काल के परिश्रम से भी कठिनता से सीख पायगा। इसी से सिद्ध है कि कुल- 
परम्परा में प्रकृति के द्वारा व्यवसाय-बुद्धि का संक्रमण होता रहता है। यही 
जन्म-सिद्ध-वरा्यवस्था का मूळ आधार दै। आजकल के जो शिक्षिताभिमानी 
सब वण-जातियों में एक प्रकार की शिक्षा चलाना चाहते हैं. और शूद्र-वणे की 
जातियों को अशिक्षित रखने का प्राचीन भारत पर दोषारोपण करते हैं; यह 
उनकी भू है। शिक्षा की आवश्यकता तो निःसन्देह सभी को है, किन्तु शिक्षा 
में भिन्नभिन्न प्रकार होने चाहिए। जिसे आजकल शिक्षा कहा जाता है वह 
लाही नहीं है; इस बात का अनुभव धीरे-धीरे भारत के देश- 
उ यद है। अस्तु, इस विचार में पड़कर हम प्रकृत विचार से 
हाँ वक्तव्य इतना ही था कि वणे-व्यवस्था में शुद्र बल के 
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रूप में शिल्प-बल की पूणरूप से प्रतिष्ठा की गई है। उसकी सहायता ओर 


नियन्त्रण के लिए वणे-व्यवस्था में दूसरा वैश्य-चल स्थापित किया गया हे । 
शिल्प में चतुर और नये-नये शिल्पाँ का आविष्कार करने वाला यह अवश्य 
. चाहेगा कि मेरे शिल्प का दूर दूर तक भिन्न-भिन्न देशों में प्रचार हो। इस 
कार्य में उसकी सहायता व्यापार बळ ही कर सकता है। और वही व्यापार 
बळ शिल्पियों को आलस्य से भी बचा सकता हे । दूर-दूर देशों में अपने- 
अपने शिल्प के प्रचार के उद्देश्य से वे शिल्पी आलसी नहीं बनते, प्रत्युत उत्साह 
से उसमें प्रवृत्त रहते हैं। यही दुरुपयोग से बचना हुआ। व्यापार बल के 
द्वारा ही भिन्न-भिन्न शिल्पों का सब जगह प्रचार होता हे । यह व्यापार बल ही 
वणे व्यवस्था में वेश्य-चछ कहा जाता है। किन्तु इसमें दुरुपयोग की सम्भावना 
बहुत रहती है। “व्यापारे वसते ळच्मीः-इस न्याय के अनुसार व्यापारी 
धनिक होते हैं. और ळचमी प्राप्त होते ही उनमें एक प्रकार का मद आ जाता है 


जिससे वे अन्य सब को तुच्छ समझने लगते हैं। किसी कवि ने कहा है कि-- 


“हालाहलो नैव. विषं, विषं रमा जनाः परं व्यत्ययमत्रमन्वते । 
निपीय जागति सुखेन तं शिवः स्पृशन्निमां मुद्यति निद्रया हरि! ॥” 


अर्थात्‌ समुद्र मन्थन-काळ में हालाहल और लक्ष्मी दोनों ही समुद्र से 
निकले । इनका नाम रखने में जनता को धोखा हो गया। जनता ने हालाहळ 
का नाम विष रख दिया है. किन्तु वास्तव में हालाहल विष नहीं है; लक्ष्मी ही 
विष हे। क्योंकि इनका फळ प्रत्यक्ष में देखो-ह्दाळाहूळ भगवान्‌ शंकर ने 
पिया । उनपर उसका कोई प्रभाव नहीं, कोई विकार उन्हें नहीं हुआ, वे सुख 
से जागते हुए अपनी समाधि आदि का आनन्द छेते रहते हैं, किन्तु लक्ष्मी को 
भगवान्‌ नारायण ने लिया। वे उसे लेते ही क्षीर-सागर में जाकर शयन कर 
गए। लक्ष्मी ने इतना नशा उनमें पैदा कर दिया कि जागते रहना उनके लिए 
कठिन हो गया। नशा करना ही विष का काम है, वह लक्ष्मी ने किया 
इसलिए उसे ही विष कहना चाहिए था। अस्तु, यह लक्ष्मी का नशा लोक में 
प्रत्यक्ष देखा जाता है। एक सात मंजिल का मकान बनाकर रहने वाळा 
धनिक पुरुष अपने मकान के नीचे छोटी सी झोपड़ी में: रहने वाले दरिद्र पुरुष 
को भी सहन नहीं कर सकता। यहो चाहता है किं यह इस झोपड़ी को 
छोड़ जाय तो इस भूमि को मैं अपने अधिकार में छे लूं। इसीलिए उस झोपड़ी 
पर नाली का जळ आदि गिराकर उसे कष्ट देता रहता है। ऐसी घटनाएँ 
सैकड़ों लोक में देखी जाती हैं। इसलिए इस बढ का भी नियन्त्रण अत्यावश्यक 
है। इस बल का नियन्त्रण शासन-बळ के द्वारा हो हो सकता है। एक 
कोट्याधीश मनुष्य को जो अपनी दुकान पर अकड़ कर बैठा हो उसे भी एक 
सामान्य वेतन पाने वाळा शासक का चपरासी धक्का देकर उसे अपने आगे कर 
-छेता है। उस समय उसकी सब अकड़ निकल जाती है। इस शासन-बल को 
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क्षत्रिय-बल के रूप में वर्ण-व्यवस्था में वैश्य-बल से उपर स्थान दिया गया हे । 
राज्याभिषेक के मन्त्र में स्पष्ट अभिषेक करने वाळा ब्राह्मण कहता है-- 


“तष वो विशो राजा सोमोऽस्माकं श्राह्मणानाम्‌ राजा” । 


अर्थात हे वैश्यों ! आज यह तुम्हारा राजा बनाया जाता है। हमारा 
ब्राह्मणों का राजा तो सोम अर्थात्‌ चन्द्रमा है। अर्थात्‌ हम तो देवताओं के 
शासन में रहते हैं। हमें इन मनुष्या की आवश्यकता नहीं। इससे स्पष्ट सिद्ध 
है कि चत्रिय-बढ वैश्य-बल का नियन्त्रण करने के लिए ही स्थापित है । 


शासक के हाथ में समाज को लौकिकशक्ति पूणां रूप से देनी पड़ती है। 

इसके बिना वह शासन ही नहीं कर सकता। इतनी सब शक्ति प्राप्त कर राजा . 
भी मदोन्मत्त होकर अपने बल का दुरुपयोग करने ढगे, अर्थात्‌ अपने अत्याचारा ` 
से प्रजा को सताने लगे तो इसका नियन्त्रण करने वाला कोन ? यह एक वड़ा 
प्रश्‍न सब देशों के सामने है। इसका ठीक समाधान आज तक कोई देश नहीं 
कर पाया। पुराने ढोगाँ ने इसका समाधान यह किया था कि राज्य का 
नियन्त्रण करने वाला शासन-विधान अर्थात्‌, कानून हे। परन्तु कानून है तो 
जड़। जब राजा की प्रवृत्ति उच्छृङ्कलता की ओर हो जाय और वह कहने छरे 
कि कानून मेरा बनाया हुआ हे; मैं कानून के वश में केसे रह सकता हूँ--“हे 
` कानून जवान हमारी”? । तब राजा का नियन्त्रण करने वाला कोन ? यह एक 
जटिल प्रश्‍न है। अब बहुत सोच विचार के अनन्तर सब देशों ने यही इसका 
समाधान निकाला है कि जनतंत्र-शासन-अणाली हो । अर्थात्‌ राजा कोई रहे ही 
नहीं। प्रजा के चुने हुए प्रतिनिधि ही शासन का काम चलावें। परन्तु 
_ इससे भी दुरुपयोग का नियन्त्रण बहुत कठिन है। उन प्रतिनिधियों को भी 
शासन-काये चलाने के लिए मिनिस्टर निर्वाचित करने पड़ते हैं और वे मिनिस्टर 
भी तो अन्ततः मतुष्य ही हैं। उनकी बृत्ति में भी उच्छङ्कलता आ जाना 
स्वाभाविक है। फिर भी अन्ततः उनका नियन्त्रण शासन विधान अर्थात्‌ 
कानून पर ही मानना पड़ेगा ओर कानून जड़ होने के कारण रोकने में 
असमथ ही होगा। इसका उत्तर यह दिया जाता हे कि यदि मिनिस्टर लोग 
विधान के विरुद्ध आबंगे तो जनता के प्रतिनिधि उन्हें हटा देंगे । किन्तु यह 
सब जबानी ही बातहे। जिसके हाथ में शासन है वह उसका सदुपयोग या 
दुरुपयोग कर सकता है। उसके बदलने में विधान द्वारा जितना समय छगेगा 
उतने समय में तो बहुत कुछ उथल-पुथल हो जावेगी। अस्तु, वर्तमान शासन 
के विरूद्ध हमें कुछ नहीं कहना है। जैसा कुछ होगा वह जनता को भोगना 
का र हमें तो यहाँ यही कहना है कि इस प्रश्न का समाधान भारतवर्षे 
2 था आर खूब किया था। लौकिक शक्ति सब कुछ शासक वर्गत्रय के 
दमदार की मी 400 कर दे दी गई। किन्तु आध्यात्मिक शक्ति भारत में 
सबसे उपर है। उस आध्यात्मिक शक्ति के अधिष्ठाता 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Vardnasi. An eGangotri Initiative 


( ४७९. ) ४ [ ४, १३ 


ब्राह्मण क्षत्रबळ को दुरुपयोग से बचा सकते थे। इसके वेन आदि राजाओं 
के बहुत से दृष्टान्त पुराणों में प्राप्त होते हैं। जहाँ आध्यात्म्य-शक्ति के द्वारा 
लौकिक शक्ति का दमन किया गया और उत्पीड़न से प्रजा को बचाया गया; 
एक दृष्टान्त हम यहाँ दे देते हैं। | 


एक बार .जब इन्द्र को छळ से असुर बध करने के कारण ब्रह्म-हत्या लग 
. गई ओर उसकी निवृत्ति के लिए वे कहीं एकान्त में जाकर तप करने लगे तब 
देवताओं में यह प्रश्‍न उठा कि इतने काळ हमारा शासक कोन रहे ? अराजक 
देशों में तो बहुत अव्यवस्था फेल जाती है। शासक का होना तो अत्यावश्यक 
है। अन्तत; देवगुरु बृहस्पति के परामशे से यह निश्चय किया गया कि भारत- 
. वर्ष के महाराज नहुष को स्वरे में लाकर तब तक इन्द्र पद पर स्थापित किया 
जाय, जब तक कि मुख्य इन्द्र अपनी तपश्चयों पूणे कर न लौट आवें। अस्तु, . 
ऐसा ही किया गया। चन्द्र वंश के महाप्रतापी राजा नहुष को स्वग में ले जाकर 
इन्द्र पद्‌ पर स्थापित किया गया। ( ऐसी कथाएं भू-छोक के स्वरे से ही सम्बन्ध 
रखती हैं जिसका विवरण अन्यत्र किया गया है ) । नहुष देवताओं का शासन 
चलाने लगे किन्तु शासन-शक्ति रजोगुण से ही सम्बन्ध रखती है। रजोगुण में 
विकृति होना स्वाभाविक हे । वह विकृति नहुष के हृदय में भी हुई और उसने 
देव-समाज के सामने यह प्रश्‍न उठाया कि जब मैं इन्द्र हूँ तो इन्द्राणी को भी 
पत्नी के रूप में मेरी सेवा में उपस्थित होना चाहिए। देवता लोगों में यह 
प्रश्न सुनकर बड़ी घबराहट फैली । किसी पद्‌ पर अस्थायी रूप से किसी को 
नियत कर देना और बात हे । किन्तु पतित्रता खरी इन्द्राणी दूसरे के समीप किस 
तरह जा सकती हैं ? इससे तो सम्पूण देव जाति का अपमान होगा। जो जाति 
अपनी स्त्रियों की मयोदा भी नहीं बचा सकती वह तो अत्यन्त जघन्य जाति 
समझी जावेगी। अस्तु, सब छोग फिर गुरु बृहस्पति के पास गए। उनसे 
सब वृत्तान्त कहा। तब गुरु बृहस्पति भी बोले कि भाई रजोगुण की शक्ति में 
विकार हो सकता है। इस क्षत्र-शक्ति का नियन्त्रण ब्रह्म-बल. के द्वारा होगा। ब्रह्म 
बळ को किसी प्रकार जागरित करो। अस्तु, परामशे होकर ब्रह्मबल जागरित 
करने का उपाय ढूँढ निकाला गया ओर वह इन्द्राणी को बतला दिया गया।: 
जब महाराज नहुष का दूत इन्द्राणी के पास उसे बुलाने के लिए गया तब इन्द्राणी 
ने यही उत्तर दिया कि जब आप इन्द्र हो गए हैं. तो मुझे आपको सेवा में उपस्थित 
होने भें क्या आपत्ति हो सकती हे ! किन्तु हम स्लियों का यह स्वभाव होता है कि 
अधिक ऐश्वयं देखकर हमारा प्रेम पुरुष पर होता हे। अधिक ऐश्वयं आपका 
मैं यही देखना चाहती हूँ कि पूर्वे इन्द्र मेरे स्थान पर ऐरावत, उच्चैः श्रवा आदि 
वाहनों पर चढ़कर आया करते थे, किन्तु आपका वाहन एक विलक्षण प्रकार 
का हो। आप ऐसी पालकी पर चढ़कर मेरे स्थान पर पधारें कि जिसमें ऋषि 
लोग वाहक रूप से जुते हुए हों, तब मैं आपकी सेवा में सहषे प्रस्तुत हो 
जाऊँगी । नहुष ने सुनते ही आज्ञा दी कि सब ऋषियों को बेगार में पकड़ कर 
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जाय और वे मेरी पालकी उठाकर इन्द्राणी के आवास भवन में 
दा अ सब ऋषि पकड्-पकड़ कर लाए गए और . पालकी में 
जोते गए। नहुष महाराज पालकी में विराजमान थे। ऋषियों ने कभी पालकी 
जन्म में उठाई तो थी नहीं, इसलिए उस कला के न जानने से उनके पैर इधर- 
उधर पड़ते थे और पालकी डांवाडोळ होती थी। उधर नहुष के हृदय में इन्द्राणी 
से भेंट करने की इतनी शोध्रता. थी कि ये लोग विमान की तरह उड़ाकर मुझे 
शीघ्र वहाँ क्यों नहीं पहुँचाते! आगे ही अगस्त्य ऋषि जुते हुए थे । अपने 
आवेश से अगस्त्य ऋषि के सिर में ठोकर मारते हुए नहुष ने कहा कि “सप- 
सर्प” अर्थात्‌ तेजी से चलो, तेजी से चलो । बस ब्रह्मतेज जागरित हो उठा। 
अगस्त्य ऋषि ने आँख से ज्वाळा निकालते हुए शाप दिया कि “जा दुष्ट क्या 
सर्प-सर्प करता है, सर्प योनि में ही चला जा” आध्यात्मिक शक्ति से तत्काल 
शरीर परिवर्तन हो गया और मह्दासप॑ बनकर नहुष पाळकी से नीचे की ओर 
गिरने ळगे। गिरते गिरते विकळता से प्रार्थना की कि “महाराज! शाप की 
अवधि तो बतलाइये । तब अगस्त्य ऋषि ने कहा कि “तुम्हारे ही वंश में युधिष्ठिर 
महाराज होंगे उनके शरीर को लपेट कर जब तुम उनसे धम-सम्बन्धी प्रश्नोत्तर 
करोगे तब तुम इस योनि से मुक्ति पा जाओगे ।” वही. प्रश्नोत्तर युधिष्ठिर 
की कथा महाभारत में वर्णित है ओर उसके अनन्तर ही नहुष को फिर अपने 
पूवकृुत कर्मों के कारण से स्वगे मिला। ऐसी और भी कई एक कथाए 
पुराणों में वर्शित हैं। 


अब यहाँ यदि यह शंका हो कि इस प्रकार एक-एक बल पर दूसरा बल 
. स्थापित करते हुए कमे-व्यवस्था में सब बलों का नियन्त्रण कर उन्हें दुरुपयोग से 
बचाया जाय। किन्तु यदि ब्रह्मबळ विकृत्‌ होने लगे तो उसका नियन्त्रण किससे 
होगा १ यह शंका व्यथ हे । क्योंकि बिकृत्‌ होने पर ब्रह्म-बळ रहेगा ही नहीं । 
वह तो शुद्ध सत्व के आधार पर रहता हे। सत्व में विकार हो नहीं सकता 
और रजोगुण आदि की ओर प्रवृत्ति होने पर ब्रह्म-बल रहेगा ही नहीं। तब 
सामान्य प्रजा की तरह उन नाममात्र के ब्राह्मणों का भी नियन्त्रण राज्य के द्वारा 
ही हो जावेगा। जैसा कि बर्तमान में ब्रह्मबळ हीन ब्राह्मणों का नियन्त्रण राज्य- 
शासनों द्वारा ही हो रहा हे । 


जो आधुनिक नव-शिक्षित पुरुष यह कहा करते हैं कि ब्राह्मणों के हाथों में 
ही सब शास्त्र थे; इन्होंने अन्य समाजों के उन्नति मार्ग रोककर अपने ही हाथ में 
सब अधिकार ले छिए। उनसे यह पूछना चाहिए कि अन्य समाजो की लौकिक 
उन्नति ब्राह्मणों ने रोकी या आध्यात्मिक उन्नति ? आध्यात्मिक उन्नति रोकने का 
तो किसी का अधिकार ही नहीं। वह तो ईश्वर कृपा से और अपने एकान्त-चित्त 
से प्राप्त होती हे। उसे रोकने का किसे अधिकार हो सकता हे । रही छौकिक- 
उन्नति की बात सो लोकिक-उन्नति के साधन शिल्प और व्यापार मुख्य रूप से 
माने जाते हैं। उन्होंने शिल्प शूद्रों के हाथ में दिया और व्यापार वैश्यों के हाथ 
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में। ब्राह्मणों ने अपने हाथ में क्‍या लिया ? ब्राह्मण यदि शास्र से पूछें कि 
हमारी लौकिक उन्नति के ढिए हमें क्या उपाय बतढाया जाता है तो उन्हें उत्तर 
मिलता हे कि-- i 


“ब्राह्मणस्य तु देहोऽयं छुद्रकामाय नेष्यते” ` 


अर्थात्‌ ब्राह्मण का शरीर इन छोटी-छोटी लौकिक कामनाओं के लिए नहीं . 
है। तब किस लिए है ? इसका उत्तर उत्तरार्ध से दिया जाता है कि-- 


“इह कृच्छाय तपसे प्रेत्यानन्त सुखाय च ।” 


अर्थात्‌ यहाँ तो तुम अपने शरीर को खूब कष्ट दो। पूर्ण तप करो। फल 
अग्रिम जन्म में मांगना । अब बिचारने की बात है कि और क्यों कि जो “इस 
हाथ दे ओर उस हाथ ळे”--इस न्याय से यहाँ का यहाँ ही फळ मिलता है और 
ब्राह्मण यहाँ तो कमं करें और उसका फल अग्रिम जन्म में कभी पावेंगे। ऐसी 
स्थिति में ब्राह्मणां पर अधिकार छीनने का कलंक ळगाना दुशसाह्स-मात्र नहीं तो 
ओर क्या है ? कदाचित्‌ कहा जाय कि इसी लेख में विद्या को सब शक्तियों के 
उपर बतलाया है और वह विद्या ब्राह्मणों ने शास्त्रों द्वारा अपने ही हाथ में रखी 
तो यह भी मिथ्या आक्षेप है। क्योंकि छोकिक-उन्नति की साधन-भूत सभी 
विद्याओं का अधिकार शास्त्र ने सब को ही दिया है। वेद-विद्या, जो मुख्य तथा 
परलोक की ही उन्नति बतलाती है--उसका ही अधिकार केवळ हिजाति-मात्र को 
है। इसलिए पूर्वोक्त बात ही सिद्ध होती हे कि ब्राह्मण कमं तो यहाँ करें और 
फल की आशा अग्रिम-जन्म में रखें। अस्तु, शास्त्र में हमारे यहाँ अनादि- 
परम्परा-सिद्ध माने जाते हें । वे ब्राह्मणों ने ही बना लिये और उन्होंने ही सब 
अधिकार अपने हाथ में ले लिये-यह कथन ही मूलतः अशुद्ध दै । 


झारीर-विज्ञान और सामाजिक-विज्ञान से वणा-च्यवस्था का समर्थन किया 
गया । आधुनिक भौतिक-विज्ञान वादियों ने भी वणे-व्यवस्था का समर्थन किया ' 
हे-एऐसा भी कई लेखों से प्रतीत होता है। स्वगीय गोवर्धन पीठाधीश्वर श्री 
झाङ्कराचायं श्री भारती कृष्ण तीथे महाराज ने अपने “संस्कृत रत्नाकर” मासिक 
के वेदाङ्क में लिखा हे कि रुधिर की परीक्षा से पाश्चात्य वैज्ञानिकों ने सब प्राणियों 
के रुधिर में चार प्रकार के भेद पाए हैं। उनके नाम रखे हैं “ओ”, “ए”, “बी”, 
“एनबी” इन रुधिरों के परस्पर सम्पर्क से हानि होती है--यह भी उन्होंने दिखाया 
है। पाश्चात्य वैज्ञानिकों की किन-किन पुस्तकों में इसका विवरण है- उन पुस्तकों 
के नाम भी उस लेख में दिए गए हैं। इससे नाम मात्र के भेद से वणं-्यवस्था 
का मूल पाश्चात्य वैज्ञानिकों ने भी मान लिया-यह सिद्ध हो जाता है । 

इतिहास की दृष्टि से भी वणे-व्यवस्था की उपयोगिता सिद्ध होती है। भारत- 
वर्षे मै भगवान्‌ रामचन्द्र का राज्यकाल ही उन्नति का मध्योह-काल माना जाता 
है। जब किसी राज्य में भारतीय प्रजा को सुख मिलता है तो यह प्रजा यही 
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लगती है कि आज तो हमें राम-राज्य जैसा सुख मिल गया । अपने 
2 करने को वे राम का ही नाम मुख्य रूप से छेते हैं। उस 
उन्नति की पराकाष्ठा के युग रामचन्द्र के समय में .बर्ण-व्यवस्था का उत्तम रूप ` 
से पाळन था--यह उस समय के इतिहास से स्पष्ट हो जाता हे । जब बृद्धावस्था 
में बड़े यत्रं से प्राप्त किए भगवान्‌ रामचन्द्र जैसे पुत्र को यज्ञ-विन्नकारी असुरों के 
दमन के लिए मांगने को भगवान्‌ विश्वामित्र आते हैं। महाराज दशरथ इस 
विचार में पड़ जाते हैं. कि ऐसे प्रिय पुत्र को अ में ही असुरों से 
छड़ने के लिए किस प्रकार भेजूँ ? तब विश्वामित्र उनसे कहते हैं कि-- 
“मया त्वमाप्याः शरणं भयेषु वयं त्वयाप्यास्महि घमं दृष्ये । 
क्षात्रै द्विजत्वं च परस्पराथं शंकां कृथामा प्रहिणुष्वः स्व खजुस्‌ | 
( भट्टि काव्य अथम सर्ग) 
अर्थात्‌, राजन्‌ ! जब हमें राक्षस आदि का भय होता है तो उसे मिटाने 
के लिए हम तुम्हें रक्षक बनाते हैं और जब तुम्हें धम-ज्ञान प्राप्त कर धम वृद्धि को 
इच्छा होती है तब तुम हम जैसे ब्राह्मणों की कुटियों में पहुँच कर हमारी शरण 
में आते हो। इस प्रकार ब्राह्मण और क्षत्रियो का परस्पर उपकार सदा चलता 
रहता है। यह विचार कर तुम्हे शङ्का नहीं करनी चाहिए। अपने पुत्रों को 
शीघ्र मेरे साथ भेजो। महाराज दशरथ और उनकी रानियाँ राम-लक्ष्मण के 
वियोग के स्मरण से बिळख रही हैं किन्तु राम-लक्ष्मण को केवल धनुष हाथ 
में लेकर विश्वामित्र के साथ जाना ही पड़ता है--यह वर्णा-व्यवस्था का दृढ़ रूप 
में पालन उस युग में देखा जाता है। इसी प्रकार जब ब्राह्मण परशुराम . 
भगवान्‌ राम को ढलकारते हैं कि धनुष हाथ में लेकर मेरे सामने युद्ध के लिए 
खड़े होवो नहीं तो तुम्हारे वंश पर और तुम्हारे गुरु के नाम पर भी तुम्हारे 
युद्ध क होने का अमिट कळंक लगेगा। तब भगवान्‌ रामचन्द्र यही 
उत्तर ना 


“जातः सोहं दिनकरङुले क्षत्रिय! श्रोत्रियेभ्यो । 
विश्वामित्रादपि भगवतो ,_ इष्टदिव्यास्त्रपारः ॥ 

अस्मिन्वंशे कथयतु जनो दुयंशो वा यशो वा। 
बिग्रे शास्त्रग्रहणगुरुणः$ साइसिक्याद्‌ बिमेमि ॥? 

० ( अनघं राघव नाटक) 
थात्‌ अवश्य ही मैंने उस सूर्य वंश में जन्म ल्या है। जिस वंश के . 
राजा पूण बीर क्षत्रिय और वेदज्ञ भी होते आए हैं। और हे भी सुके गौरव 
पत हे कि मैंने भगवान्‌ विश्वामित्र से दिव्य असों की पूरा शिक्षा प्राप्त को दे । 
` किन्तु इस वंश पर कोई कलंक छगावे--चाद्दे उस वंश का यश बढ़े--किसी भी 
दशा में आह्यण के सामने श्न उठाने के साहस से मुझे भय है। जब 
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परशुराम ने फिर क्रोध से कहा कि राख्न न उठाओगे तो मैं अपने कुठार से 
अभी तुम्हारा शिरच्छेद कर दूँगा। तुम्हारी नव-परणीता खी अभी रुदन के 
लिए परवश होगी ओर तुम्हें अभी यमराज का दशन करना पड़ेगा । तब फिर 
भगवान्‌ राम चन्द्र कहते हैं कि-- 

“हारः कण्ठे विशतु वा तीक्ष्ण घार! कुठारः । 

स्रीणां नेत्राण्यधि वसतु सुखं कञ्जलं वा जलं वा॥ 

संपश्यामो घुवमपि सुखं प्रेतभतुर्मुख वा । 

यदू वा तद्‌ वा भवतु न वयं ब्राह्मणेषु प्रवीराः ॥” 

अर्थात्‌ हमारे कण्ठ में चाहे सुन्दर हार हो चाहे काटने के लिए कुठार 

आकर पड़े । हमारी ख्नियों के नेत्रों में सुखकर कज्जल लगा रहे, चाहे जळ 
भरा रहे । हमें चाहे लोकिक सुख देखने को मिले, चाहे यमराज का मुख 
देखना पड़े। इधर या उधर कुछ भी हो किन्तु ब्राह्मणों के आगे वीरता दिखाना . 
हमने नहीं सीखा । इस प्रकार वण-व्यवस्था का जिस समय में पालन था 
उसी समय भारत परम उन्नत था । आज नाना आच्तेपों से वणे व्यवस्था जब 
अत्यन्त शिथिल हो गई है तब भारत की जो दशा है सो प्रत्यक्ष ही है । 


इस प्रकार सब रूपों से वणे-व्यवस्था का समर्थन यहाँ किया गया । 
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¢ “चौसंठवां-पुष्प' ) । 
वर्णव्यवस्था के विरुद्ध पौराणिक प्रमाणों की आलोचना 


अति, स्मत्यादि प्रमाणों और शारिरिक, सामाजिक आदि बिज्ञानों द्वारा 
या ऐतिहासिक पद्धति से भी जन्म-सिद्ध-वर्ण-व्यवस्था की उपयोगिता पूर्व प्रवचन 
में सिद्ध की गई। अब जन्म-सिद्ध-वण-व्यवस्था के विरुद्ध भी कुछ प्रमाण 
पुराणादि में प्राप्त होते हैं जैसा कि भगवान्‌ विश्वामित्र का क्षत्रिय से ब्राह्मण 
हो जाना। अन्यान्य भी कई क्षत्रिय-वंशो के सम्बन्ध में पुराणों में मिलता हे कि 
यह वंश का वंश ब्राह्मण रूप में परिवर्तित हों गया। और कई जगह वचन 
भी कमे से वणे-व्यवस्था मानने के प्राप्त होते हैं। उन सब की आलोचना करना 


भी आवश्यक हे । 


इस विषय में सामान्य रूप से वक्तव्य यह है कि पुराण और योग सब 
की अलौकिक शक्ति को प्रतिपद स्वीकार करता है और उसी के अनुसार कथाओं 
का विवरण पुराणों में होता है। जिन सज्जनों को योग और तप की शक्ति पर 
विश्वास नहीं हे; उन्हें पौराणिक घटनाओं की बात ही नहीं उठानी चाहिए। 
पौराणिक कथाओं में तो क्षत्रिय से ब्राहमण होना ही क्या--माबुष योनि 
से तत्काल सप योनि प्राप्त हो जाना ( जैसा कि पूर्वे प्रवचन में नहुष के सम्बन्ध 
में हम लिख आए हैं। ) या शिळा से मनुष्य बन जाना ( जैसा कि अहिल्या का 
रामायण में प्रसिद्ध है) भी वर्णित है। इस प्रकार की अलौकिक शक्तियां से 
क्या नहीं हो सकता ? ऐसी ही शक्तियों से कोई वंश क्षत्रिय से ब्राहमण भी हो 
गया तो इसमें आश्चयं ही क्या है ? अलौकिक शक्ति सब कुछ परिबतेन कर 
सकती है। इससे प्राकृत नियमों में कोई बाधा नहीं पड़ती। प्राकृत नियम 
पे अनुसार चलते हैं और योग और तप की अलौकिक शक्ति प्रकृति का 


परिवतन कर सकती है। इस शक्ति से तो भगवान्‌ 
न्‌ विश्वामित्र ने नई सृष्टि 
“बनाने तक की प्रतिज्ञा कर दी थी और तदनुसार कुळ सृष्टि बना भी डाली 


सृष्टि बनाने का दायित्व निर्भर नहीं है। जिस वेद-बिद्या के आधार से रह्म 


सृष्टि बनाते हैं वह-वेद विधा हमारे पास भी है। तब उसके आधार पर इस | 


भी क्यों नहीं सृष्टि बना सकते ! इसी प्रकार की अलौकिक शक्ति के आधार पर 


किसी महर्षि या महासुनि ने कहीं वरण परिवतेन भी | यु 
कर दिया तो वह तो अपवाद | । नु 
. स्वरूप ही माना जावेगा। प्राकृत-नियम में उससे कोई बाधा नही पक सकती. 


. हित अविरिकत कही कही इस परिवतेन के पुराणों में. पा 
डे छ 2 हा जैसा कि विश्वामित्र की कथा में मिलता हे किगावि 
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राजा ने अपनी कन्या सत्यवती को ऋचीक ऋषि को दे दिया। (ब्राह्मण को 
क्षत्रिय, वैश्य की कन्या का ग्रहण धमे शास्त्रों में अनुमत है ।) उन ऋचीक ऋषि 
से उनकी खरी ओर उनकी श्वश्रु दोनों ने ही अच्छी सन्तान उत्पन्न करने के लिए 
उपाय की प्राथना की। इस प्र ऋचीक ऋषि ने अपने तपोबल से दो चरु 
बनाये। एक में क्षत्रियोचित गुणों का आधान किया और दूसरे में ब्राह्मणोचित 
गुणों का। उन दोनों चरुओं को स्थान विशेष में रख कर ऋचीक ऋषि स्नान 
करने के लिए गये थे उस अवसर में ही माता ने ( गाघि राजा की स््रीने ) 
अपनी पुत्री से कहा कि प्रत्येक मनुष्य का एक स्वाभाविक नियम है कि वह अपने 
सन्तान को ही अधिक गुणवान देखना चाहता है। इस कारण तेरे चरु में 
ऋषि ने विशिष्ट गुण रखे होंगे। बहुत ही अच्छा हो कि तू अपना चरु मुमे दे 
दे और मेरा तू छे छे। इससे तेरा भाई उत्कृष्ट गुण-वाला उत्पन्न होगा तो 

भी इससे आनन्द ही होगा। उन चरुओं में क्षत्रियोचित और ब्राह्मणोचित 
गुणों का स्थापन था यहद बात वे दोनों नहीं जानती थीं। इस कारण माता की 
आज्ञा का पालन करते हुए सत्यवती कन्या ने अपना चरु माता को दे दिया और 
माता के चरु का अपने आप उपयोग कर छिया। जब ऋषि को यह बात विदित 

हुई तो उन्होंने कहा कि “तुमने बड़ा अन्याय किया । अब तुम्हारी माता को तो 

त्राह्मणोचित गुणों वाला पुत्र होगा और तुम्हारे क्षत्रियोचित गुणों वाला, खूब 

मार-काट करने वाला पुत्र होगा” । उनकी खी ने बहुत प्रार्थना की कि “में मार- 

काट करने वाला पुत्र नहीं चाहती ।” तब ऋषि ने कुछ ओर उपाय करते हुए 

उससे कहा कि “अच्छा पुत्र में क्षत्रियोचित गुण प्रकट नहीं होंगे किन्तु पोत्र में 

अवश्य होंगे?। उन ऋचीक ऋषि के पुत्र जमदभि हुए ओर उनके पुत्र परशुः 

राम । जो कि खूब युद्धमवीण हुए-यह बात प्रसिद्ध है। उनकी श्वश्रू गाधिः 

राजा की खी से विश्वामित्र का जन्म हुआ। ये कुछ मयोदाबुसार पिता के 

अनन्तर अपने राज्याधिकार पर आरूढ हुए। एक दिन वे सगया के लिये सेना 

सहित गये थे। किसी मृग के साथ पड़ कर बहुत दूर निकल गये। इतने सें 

मध्याह का समय हो गया । सेना के सब लोग भूख, प्यास से व्याकुल हो गए 
और महाराज विश्वामित्र को भी भूख, प्यास ने सता रखा था। इतने में लौटते 
हुए एक बड़ा प्रशान्त आश्रम दिखलाई दिया। पुछ्ने पर विक्ति हुआ कि 
यह महर्षि वसिष्ठ का आश्रम है। महाराज विश्वामित्र ने कहा कि महर्षि वसिष्ठ 
को बिना प्रणाम किये जाना उनकी अवज्ञा होगी ओर इससे बड़ा पाप लगेगा । 
इसलिये भूख, प्यास की विकळता रहने पर भी महर्षि का दशन करना ही चाहिए। 
अस्तु, चे सवारी से उतर कर महर्षि वसिष्ठ के दशनाथ उनके आश्रम में गये। . 
प्रणाम आदि के अनन्तर कुछ वातोलाप करके इनने आज्ञा मांगी कि “बिलम्ब 
हो गया है। भूख, प्यास से सेना व्याकुल दै। अब आज्ञा दीजिये कि अपने 
. स्थान पर पहुँचकर अन्न, पानादि अहण करें?। महर्षि वसिष्ठ ने अतिथि धसं ` 


का.पाळन करते हुए स्वाभाविक रूप से कहा कि “आज यहीँ हमारा आतिथ्य _ टर 
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थे”ख। महाराज विश्वामित्र बड़े गवं से बोले कि “महष, सोच- 
क मैं अकेला नहीं हुँ । मेरे साथ बहुत बड़ी सेना हे” । महर्षि 
वसिष्ठ ने स्मित-पूवेक उत्तर दिया कि “क्या हानि है ? आश्रम के पास ही पुण्य 
सिला नदी बह रही है। वहाँ जल तो सुलभ होगा ही। हम भी यथाशक्ति 
भोजनादि का सामान उपस्थित कर दंगे” । महाराज विश्वामित्र के हृदय में 
बड़ा आश्रयं हुआ कि “इतनी छोटी-सी कुटिया में इनके पास इतना सामान कहाँ 
है कि मेरी सेना का आतिथ्य करने का ये साहस कर रहे हैं। अच्छा इनका 
अन्त ही लेना चाहिये?-इस बिचार से उसने सेना को खेमा डालने की आज्ञा 
दे दी। सैनिक लोग स्नान आदि से निवृत्त हुए । निवृत्त होते ही उन्होंने देखा 
. कि जिस पुरुष को जिस भोजन की इच्छा हे उसी के उपयुक्त सामग्री ऋषि के 
शिष्य छाकर उपस्थित कर रहे हें । इस प्रकार सब सेना ने बड़े आनन्द से वहाँ 
दिन बिताया । सबके चित्त में यह भाव हुआ कि इतना आनन्द तो हम घर 
पहुंचकर भी प्राप्त नहीं कर सकते थे। महाराज का भी उनके उचित ही आतिथ्य 
हुआ। राजोचित अन्नपानादि उन्हें पूणरूप से मिळे। इस प्रकार आतिथ्य 
प्राप्त कर महाराज विश्वामित्र चलने की इच्छा से फिर महर्षि वसिष्ठ फे पास गये 
आर आतिथ्य की प्रशंसा ब धन्यवाद करते हुए उन्होंने यह भी प्रश्‍न किया कि 
“मेरे हृदय में एक संशय हे कि आश्रम की कुटिया तो छोटी-सी दिखलाई देती 
है। इतनी सामग्री आपके पास कहाँ से आई कि मेरी सब सेना का सुन्दर रूप 
में आतिथ्य आपने कर दिया !” महर्षि वसिष्ठ ने अपनी गौ कामधेनु की पुत्री 
नन्दिनी को दिखलाते हुए उत्तर दिया कि “हमारी यही सम्पत्ति है। इसकी कृपा 
से हम अनेक राजाओं का भी आतिथ्य कर सकते हैं। जो इच्छा करें--वह 
व्क इससे मिल जाता है।” महाराज विश्वामित्र का फिर मन पछटा और 
ब कहने लगे कि “ऐसी वस्तु की आपके यहाँ क्या आवश्यकता होती होगी ? 
[ज अकस्मात्‌ मैं आ गया तब आपको सामग्री की आवश्यकता हुई, नहीं तो 

आप ओर आपके शिष्यों को कितना-सा NTE 
र ष्यों को कि सामान चाहिये ? ऐसी वस्तु तो हम 
पा कि तो हम उससे सदा उपयोग लेते रहें” । महर्षि वसिष्ठ ने 
सकते ह. आप दि नन्दिनी अपनी इच्छानुसार जाना चाहे तो आप ले जा 
ह प अतिथि है, आपका सम्मान हमें सब प्रकार करना है। किन्तु 
व च्छाइसार आपके साथ जाना न चाहे तो हम विवश हैं। गो पर 
को छे ह हाता जा सकता।? महाराज विश्वामित्र ने अपने भ्रृत्यो को गौ 
हुई वसिष्ठ ऋषि स दी। किन्तु वह नन्दिनी गौ आँखों से अश्रपात करती 
टं चरणों के पास ही आकर बैठ गई । उसने यही भाव अभि- 

व्यक्त किया कि “आप मुमे क्यो यही भाव 

चाहती |” तब महर्षि रि. छोड़ते है! मैं आश्रम को छोड़कर जाना नहीं 
नहीं चाहती और ती विश्वामित्र से कह दिया कि “राजन्‌ ! गौ जाना 
समथे नहीं हूं।” महा पी सकता। इससे में इसके देने में 
राज विश्वामित्र को फिर क्षत्रियोचित अभिमान आया 
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और वे बड़े आवेश से बोळ उठे कि “महर्षे, कोई भिखमंगा ब्राह्मण नहीं दै जिसे 
देंगे या नहीं देंगे; कह दिया जाय । मेरे साथ बहुत बड़ा जन-बढ है । उसकी 
सहायता से मैं उसे बाँधकर छे जा सकता हँ. और आप यदि बाधा डालेंगे तो 
शिष्यों सहित बँघे हुए आप भी घसीट कर ले जाये जायेंगे।” महर्षि वसिष्ठ ने 
हँसकर इतना ही उत्तर दिया “ऐसा नहीं हो सकता ।” अस्तु, महाराज की आज्ञा 
से सेना के लोग गौ को पकड़ने के लिये झपटे किन्तु महर्षि वसिष्ठ के तेज के आगे 
किसी भी सामन्त या सैनिक का साहस नहीं हुआ कि गो को पकड़ सकं। तब 
महाराज विश्वामित्र स्वयं खड़े हुये कि “हमारे पास भी क्षत्र-तेज रूप अस्र-बल 
है। हम अपने बळ रूप तेज से इनको दबावंगे।” वे अपने दिव्य-अखां का 
प्रयोग करने ढगे किन्तु महर्षि वसिष्ठ के हाथ में केवल एक ब्रह्म-दण्ड था। वे 
इनके साथ अख को विफळ कर देते थे। अन्त में विश्वामित्र ने धनुष तोड़ 
कर फेंक दिया और यह कहा कि-- उ 

“धिग्बलं क्षत्रियबलं ब्रह्मतेजो बलं बलम्‌ । 

एकेन ब्रह्मदणडेन सर्वा्राणि हतानि मे” ॥ 


अथौत्‌ “क्षत्रिय-बल को धिक्कार है। बळ तो ब्रह्मबळ हीहे। एक 
सात्र ब्रह्मदण्ड ने मेरे सब अस्रं को विफल कर दिया ।? बस ऋचीक ऋषि के 
चरू का प्रभाव जाग उठा और इनने अपने सामन्तों को आज्ञा दे दी कि “तुम 
लोग जाकर राज्य का प्रबन्ध करो। मैं तो अब यहीं शक्ति प्राप्त करने के लिये 
जाता हूँ ।” यह कहकर वे तपस्या करने चले गए और बहुत काळ के तप के 
अनन्तर इन्होंने ब्राह्मणत्व प्राप्त किया फिर भी जब तक पुणे काम इनमें न आया 
तब तक मन्त्र-दृष्टा होने पर भी महर्षि वसिष्ठ इन्हें “राजर्षि” कहकर ही संबोधित 
करते रहे । इन्होंने वसिष्ठ के बहुत अपकार किए। उनके पुत्रादि का हनन्‌ भी 
किया । किन्तु उन्होंने इन्हें “राजर्षिं” कहना नहीं छोड़ा । जब एक दिन अपने 
किए पर पश्चाताप करते हुए ये वसिष्ठ ऋषि के चरणों पर जा गिरे तब इन्हें 
पूणे काम ग्राप्त हुआ समझकर वसिष्ठ ने. “ब्रहमषिँ” कहा इत्यादि कथा पुराणों 
ओर महाभारत में विस्तार से वर्णित है। कहने का तात्पयं यही हे कि तपोबल 
से उत्पादक चरू में ही ब्राह्मणत्व स्थापित था। वही समय पर प्रकट हुआ-- 
ओर जन्म अन्ततः क्षत्रिय से ही था । उसका आवरण हटाने को इतनी तपस्या 
करने की आवश्यकता हुई । इससे प्रत्युत्‌ यही सिद्ध होता हे कि विश्वामित्र के 
काळ में भी वणां-ज्यवस्था जन्म से ही मानी जाती थी। यदि गुण, कमं से 
मानी जाती होती तो इच्छा मात्र करते ही इन्हें त्राह्मणत्व प्राप्त हो जाता । इतने 
तप आदि की आवश्यकता ही न दोती। जैसा किं आजकल के गुण, कमंबादी 
किसी के इच्छामात्र करते ही उसे ्राह्मण-श्रेणी में मान लेते हैं। महर्षि विश्वा- 
मित्र और उनके वंश के अनेक ऋषि ऋग्वेद के बहुत बड़े अंश के द्रष्टा हैं। 
इससे प्राचीन कोळ में भी जब जन्मसिद्ध वणे व्यवस्था का होना पाया जाता हे, 
तब इसे अनादि काळ से ही जन्म सिद्ध कहना उचित होगा । 
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इसी प्रकार ऐतरेय ब्राह्मण में भी एक कथा कवष-ऐलूष की मिलती हे कि 
ऋषियों ने सरस्वती नदी के तट ग, एक सत्र (बहुत बड़ा यज्ञ जिसमें अनेक 
यजमान और बहुत से ऋत्विक्‌ होते हैं) आरस्भ किया। उसमें एक संकर जाति 
का कवष नाम का पुरुष (इळूष का पुत्र) भी आकर सम्मिलित हो गया। उसे 
देखकर ऋषियों को बड़ा क्रोध हुआ कि यह शूद्र धमो सकर जाति का पुरुष 
किस प्रकोर हमारे भीतर सम्मिलित होकर दीक्षा ग्रहण कर सकता हे. । उन्होंने 
इसे बलात्कार से निजेल-अदेश में ले जाकर डाळ दिया कि यहीं पड़ा रहे ओर 
यह प्यास से मर जाय--सरस्वती का जल भी न पी सके | जिससे इसे अपने 
कुकर्म का फल प्राप्त हो। अन्ततः वहीं पढ़े हुए कवष को ईश्वर प्रसाद से 
4अपोनप्त्रिय” नामक बैदिक-सूक्त का भान हुआ । जिस सूक्त में कि वायु से जळ 
बना लेने की प्रक्रिया का वर्णन हे । उस सूक्त के प्रभाव से इसने वहीं निजेळ प्रदेश 
भें जल का प्रादुभोव कर अपनी पिपासा को निवृत्त कर लिया । अकस्मात्‌ एक 
नई नदी का प्रवाह आता देखकर यज्ञ करने वाले ऋषियों को आश्वय हुआ। 
वे उस जल का अनुसरण करते हुए उस स्थान तक जा पहुँचे और उसे नए सूक्त 
का द्रष्टा जानकर बड़े आदर से अपने भीतर सम्मिलित कर लिया किं अव इसका 
देवताओं से सम्बन्ध हो गया । अब इसे ब्राह्मणत्व ग्राप्त हो गया । इस कथन 
को भी कई विद्वान वण परिवतेन के प्रमाण में उपस्थित करते हैं । किन्तु विचार 
करने पर इस कथा से भी जन्म-सिद्ध वणे व्यवस्था का प्रचलित होना ही सिद्ध होता 
है। यदि उस समय शुण-कमं से वर्ण-व्यवस्था प्रचलित होती तो जब यह ऋषि- 
मण्डळी में जाकर यज्ञ करने को प्रस्तुत हुआ था--तब ही ब्रामण मान लिया जाता। 
ब्राह्मणोचित्‌ कम के लिये प्रवृत्त हुआ और ला होने से ही सिद्ध है कि उस कम के 
उपयुक्त गुण भी इसमें होवेंगे ही। फिर गुण-कमानुसार यह ब्राह्मण क्यों न माना 
जाता ? और इस पर इतना क्रोध करना और निजल प्रदेश में ले जाकर इसे डाल 
देना आदि कार्य भी उपयुक्त न होते । इससे स्पष्ट सिद्ध है कि उस समय भी वणं- 
व्यवस्था जन्म-सिद्ध ही प्रचलित थी। आगे जो ऋषियों ने इसका ब्राह्मणत्व स्वीकार 
किया वह तो उत्कट गुण देखकर ही किया ।. मन्त्र-दशेन सबही ब्राह्मण नहीं कर 
सकते । हजारों में किसी एक को ही ईश्वराजुप्रह से मन्त्र-दशेन होता था। इतना 
आश्चय-जनक बढ इसे ग्राप्त हुआ--इसलिए इस पर बहुत बड़ा ईश्वरानुप्रह समझा 
गया। और ऐसा उत्कट गुण देखकर ही इसे ब्राह्मण-श्रेणी में सम्मिलित किया 
गया। उत्कट गुण तो सब ही जगह नियमों के अपवाद रूप होते हैं। उन अप- 
वादों से नियमों का भङ्ग नहीं माना जाता। जैसा कि गौ के मलरूप गोमय में उत्कट 
गुण देखकर उसकी परस पवित्रता समाज में स्वीकृत हुई है तो इससे सभी मलों 
से पवित्रता का सम्बन्ध नहीं मान लिया जाता। या किसी बिशेष सृग के मांस रूप 
कस्तूरी में उत्कट गन्ध रूप गुण देखकर उसे पूजा आदि में भी स्वीकार किया गया 
तो 2 मिही कर जाती । अपवाद, अपवाद ही खत 
€ त्व भी अपवादरूप 'जा | 
इससे बरांच्यवसथा के नियम में कोई बाधा नहीं आती । ही कहा जा सकता 
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इसी प्रकार जहाँ-जहाँ पुराणों में किसी व्यक्ति या सम्पूर्ण वंश का ब्राह्मणत्व 
प्राप्त करना कहा गया है वहाँ भी किसी योग बल, तपो बल, या उत्कट देवता 
प्रसाद आदि कारण का अनुमान कर लेना होगा। कथा-प्रसङ्ग में उस कारण 
का उल्लेख नहीं हुआ। किन्तु बिना कारण के कोई काये हो नहीं सकता । 
इसलिए अनुमान से कारण अवश्य सिद्ध होगा। याँ इतिहास रूप से. वर्णित 
वर्ण-परिवतनों का समाधान हो जाता है । अब जहाँ-जहाँ ऐसे वचन पुराणों 
में प्राप्त हैं उनकी कुछ आलोचना कर देना और. शेष रह जाता है। इस विषय 
में भी पहिले यह ध्यान कर लेना चाहिए कि प्रमाणो में श्रुति को मीमांसका ने 
सबसे बड़ा प्रमाण कहा है। श्रुति के विरुद्ध स्म्रति या पुराण के कोई भी 
वाक्य माने नहीं जा सकते। और स्मृति या पुराणों में जहाँ परस्पर विरोध 
प्रसङ्ग दो वहाँ स्टृति को ही बळवान्‌ माना जाता है, क्यों कि आचार व्यवहार & 
की व्यवस्था का निरूपण स्सृतियों का अपना विषय है । अपने विषय में शाम्न 
की मुख्य रूप से प्रमाणता मानी जाती है। पुराणों का मुख्य विषय तो सृष्टि, 
प्रलय आदि का निरूपण है । आचार व्यवद्दार के निरूपण उनमें प्रसंगागत ही 
हैं। इसलिए वे स्ट्रतियों की अपेक्षा दुबेळ माने जाते हैं। दुर्वल प्रमाणो का 
अभिप्राय प्रबळ प्रमाणो के अनुसार ही मानना यह मीमांसा की शेळी है। जब 
पूवे-पुष्पों में श्रुति और स्थृतियों के प्रमाणों से जन्म-सिद्ध-वणे-व्यवस्था ही 
स्थापित हो चुकी तब पुराणों में जो उसके विरूद्ध कोई वचन कहीं प्राप्त होते हों 
उनका श्रुति, स्मृति के अनुकूल ही अभिप्राय समझना मीमांसा शेळी से उचित 
कहा जावेगा। उन बचनों में से भी कुछ वचनों श्रुति स्मृति के अनुकूल 
अभिप्राय यहाँ बतला दिया जाता है जिससे कि इस विषय में कोई शंका न 
रह. जाय । 9 


सब से प्रधान महाभारत में एक बचन मिलता है कि- 
“न विशेषोऽस्ति वर्णानां सव ब्राह्ममिदं जगत्‌ । 
तराझणा सुष्टपूत हि क्मभिवणतां गतम्‌ ॥? 
अर्थात्‌ वणा में कोई विशेष अर्थात्‌ भेद नहीं है। जगत्‌ को ब्रह्मी का 
बनाया हुआ होने के कारण ब्रह्म ही कहना चाहिए । भिन्न भिन्न कर्मों के कारण 
ही यह भिन्न भिन्न वर्णो में विभक्त हो गया। इसमें स्पष्ट ही कमेळृत-वण 
व्यवस्था का आभास. मिळता हे । किन्तु इसका प्रकरण देखने से स्पष्ट प्रतीत 
हो जाता हे कि ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि में कोई अज्ञों का भेद या मूत्र, पुरीषादि 
भेद नहीं हे । ब्रह्मा की बनाई हुई मनुष्य-रृष्टि में सबके अङ्ग सन्निवेशादि समान 
ही हैं। अङ्ग आदि देखने से ब्राह्मण इ जाति का ज्ञान नहीं हो सकता, 
अपितु वणे-भेद को ज्ञापक उनका कमभेद ही हे। भिन्न-भिन्न कर्म देखकर 
ही वर्णो की पहिचान होती है। इस प्रकार प्रकरणानुसार कमे के द्वारा वर्णो 
की, पहिचान यहाँ बतलाई गई है। “कमंभिः” यह तृतीया विभक्ति हेतु अर्थ में 
६२ 
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नहीं, अपितु “जटामिस्तापसः” इत्यादि के समान “इत्थंभूत लक्षणे इस सूत्रसे 
है। जैसे वहाँ “जटाओं से तपस्वी का ज्ञान होता है” यह अथे हे इसी चार 
यहाँ भी “भिन्न-मिन्न कर्मों वर्णो का परिचय होता है।” इससे कर्मों में वर्ण 
परिचय की हेतुता है वर्णोत्पादन की हेतुता इससे सिद्ध नहीं होती । 


महाभारत में सर्प-योनि प्राप्त नहुष के साथ जो युधिष्ठिर का 
संवाद ईस की वर्ण-व्यवस्था के सम्बन्ध में प्रश्‍न होने पर युधिष्ठिर ने 
उत्तर दिया है कि “सत्य, दान, क्षमा, शीळ, अनृशंसता अर्थात्‌ क्रूरता न होना, 
तप, और घृणा अर्थात्‌ दया ये सब गुण जिसमें दों वही त्राण कहा जाता है।” 
पुनः सपे ने पूछा कि “चारों वर्णा की व्यवस्था प्रमाणभूत हे और वह जन्म से 
ही मानी जाती है ऐसे लक्षण तो कई एक शट्रों में भी पाए जाते हैं फिर इन 
लक्षणों के अनुसार ही ब्राह्मणत्व कैसे माना जावेगा !” इस पर धर्मावतार 
युधिष्ठिर का स्पष्ट उत्तर है कि - 
“शूद्र तु यद्भवेन्नक्म दिजे तच्च न इश्यते । 
. न वे शद्रो भवेच्छूद्रो ब्राह्मणो न च प्राह्मणः ॥ 
यत्रेतन्नक््यते सर्प ! बृत्त स ब्राह्मण! स्मृतः । 
यत्रेतन्न भवेत्सर्प ! ते श्रमिति निर्दिशेत्‌ ॥।” 
( महाभारत वन पव, अध्याय १८०) 
इनका स्पष्ट अथं है कि “शुद्रों में भी यदि ये लक्षण मिलते हैं. और द्विजों 
में अथात्‌ ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि में यदि नहीं मिलते तो उस शद्र को शद्र नहीं 
कहना चाहिए और ब्राह्मण को ब्राह्मण नहीं कहना चाहिए। जहाँ ये लक्षण 
`, हों उसे ही ब्राह्मण कहना चाहिए और जिसमें ये लक्षण न हों उसे शूद्र कहना 
चाहिए ।” इससे भी. गुण-कमोनुसार वणे व्यवस्था सिद्ध होती हे। किन्तु 
इसका भी तात्पर्यं यही है कि इन लक्षणों को देख कर ब्राह्मण की पहिचान 
होती हे। यह आगे स्पष्ट हो गया हे। जब पुनः सपं ने कहा कि “जाति 
अर्थात्‌ जन्म को प्रमाण क्‍यों नहीं मानते” ? तब युधिष्ठिर ने अपना अभिप्राय 
स्पष्ट प्रकट किया है कि-- 


“जातिरत्र महासप ! मनुष्यत्वे जा | 
ˆ सङ्करात्सवं वर्णानां दुष्परीच्येति मे मतिः॥” 


अर्थात्‌ हे महासप ! मनुष्यत्व समान रहने के कारण जाति अर्थात. जन्म 
की परीक्षा बहुत कठिन हे । कौन, किसकी सन्तान हे इसकी परीक्षा कैसे की 
जाय | जब कि दुष्ट खियाँ व्यभिचार द्वारा सब वणां से सन्तान उत्पन्न कर 
लेती हैं। इसलिए परीक्षा का मुख्य साधन आचार ही है। इससे सूचित 
होता है कि इस कलियुग के आरम्भ काल में स्त्रियों का पतित्रत धर्म बहुत 
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. शिथिल हो चुका था। उनमें व्यभिचार प्रवृत्ति बढ़ चुकी थी। कोन किसकी 
सन्तान है-यह निश्चय करना कठिन था। इसलिए आचार देखकर ही वर्ण का 
निश्चय करना, तपोबल करना युधिष्टिर ने उपयुक्त बतलाया। आचार के द्वारा 
वणे-परीक्षा प्राचीन काल में भी मिलती है। छान्दोग्योपनिषद्‌ में एक जवाला 
के पुत्र सत्यकाम का उपाख्यान है कि वह अपना उपनयन कराने को आचाय के 
पास गया। आचार्य ने उससे पूछा कि तुम्हारा गोत्र क्या है? तब उसने 
उत्तर दिया कि मैंने अपनी माता से अपना गोत्र पूछा था; माता ने यह-उत्तर 
दिया “बह चरन्ती परिचारिणी यौवने त्वामलभे । सोऽहं न वेद कि गोत्रस्त्वम 
सीति। सत्यकाम एव जाबालो ब्रवीथाः।” अर्थात्‌ “मैंने बहुत मनुष्यों से 
सम्पर्क करते हुए युवावस्था में तुमे प्राप्त किया। इससे मैं नहों कह सकती कि 
तू किस गोत्र का है। तू अपने को जबाला का पुत्र सत्यकाम ही बतला देना” 
यह सुनते ही आचाय ने कहा कि, “समिधं सोम्य आहर उपत्वानेष्ये न त्वैतद्‌- 
ब्राहमणो विवक्तुमहेति। न सत्यादगा इति” अर्थात्‌ “तूने अपनी उत्पत्ति की 
दुबेलता का विषय भी नहीं छिपाया । इतनी सत्य की रक्षा ब्राह्मण के अतिरिक्त 
आर किसी में नहीं हो सकती। इसलिए मुमे निश्चय हो गया कि तू ब्राह्मण 
की ही सन्तान है । समिधा ले आ, में तेरा उपनयन करूँगा ।” इस आख्यायिका 
में उत्कट सत्य भाषण से ब्राह्मणत्वकी परीक्षा सुस्पष्ट है। कई विद्वान्‌ इस 
उपनिषद्‌ की आख्यायिका से भी, गुण-कमे से वणे-व्यवस्था सिद्ध करने का साहस 
करते हैं । किन्तु जब आचायय गोत्र पूछकर उपनयन करते थे तब गुण, कम से 
वर्ण-व्यवस्था का प्रसंग ही कहाँ रहा ? इस बात पर वे ध्यान नहीं देते। 
अस्तु ! इसी प्रकार आचार द्वारा परीक्षा कर वणे का | निश्चय “करना उचित हैन 
यही युधिष्ठिर का आशय प्रकट होता है । इससे यहाँ भी गुणों, कर्मों तथा वर्ण 
के पहिचानने में ही हेतु बतछाई गई है । बरणो-परिकल्पना में नहीं। 


इसी प्रकार “यक्ष-युधिष्ठिर संवाद” में भी कुछ विपरीत-सा आभास मिलता 
है। वहाँ यक्ष का प्रश्न है कि ब्राह्मणत्व किससे प्राप्त होता है-कुल से, आचार 
से, विद्या पढ़ने से या शास्त्र ज्ञान से १ इस पर युधिष्ठिर का उत्तर है कि-- 
“(शु यक्ष | कुलं तात ! न स्वाध्यायो न च श्रुतम्‌ । 
कारणां हि द्वित्वे च वृत्तमेव न संशयः ॥' 
वृत्तं यत्नेन संरक्ष्यं ब्राह्मणेन विशेषतः ।” . 
(स० भा० व० प० ३१३ अ०) 
अर्थात्‌ “ब्राह्मणत्व में कुल, स्वाध्याय, या शास्र ज्ञान ये कुछ भी कारण 
नहीं हैं; केवल बृत्त अथोत्‌ आचार ही ्राह्मणत्व का कारण है । इसलिए ब्राह्मण 
को बड़े प्रयत्न से अपने वृत्त अर्थात्‌ आचार की ही रक्षा करनी चाहिए।” 
इसका भी तात्पय आचार की रक्षा में ही है; जैसा कि आगे के पद्य में स्पष्ट कर 
दिया गया हे । - 
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भै द्रोणाचार्य ९ अश्वत्थामा ? 
महाभारत के जिस काल में » कृपाचाय, अश्वत्थामा आदि 


निरन्तर युद्ध करने वाले और युद्ध के क्षत्रियों को शिक्षा देने वाळे भी ब्राह्मण 
ही माने जाते रहे । कम के कारण क्षत्रिय जाति में परिवर्तित नहीं हुए, एवं सव 
ज्ञान सम्पन्न भीष्म क्षत्रिय ही माने जाते रहे। करण ने अपना वणे छिपाकर 
परशुराम से शस्र-शिक्षा प्राप्त की; किन्तु परशुराम को यह बात मालूम होते ही 
उन्होंने उसे विद्या से निर्वीये होने का श्राप दे दिया । एवं युद्ध छोड़कर धमीन्तर 
में प्रवेश चाहने वाले अजुन को भगवद्गीता द्वारा उपदेश देकर भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
ने क्षत्रियोचित्‌ धमं में ही प्रवृत्त किया। भगवद्गीता में बार-बार यह उपदेश 
दिया कि “अपने धमं का ही पालन करना सब वर्णो को उचित है ।” उस जन्म 
सिद्ध वर्ण-व्यवस्था के इतनी दृढता से पाळन के समय में भी धमांवतार युधिष्ठिर 
का गुण, कमं से वणं बतलाना कहाँ तक संभव हो सकता है-यह प्रत्येक 
विचार शीळ समझ सकता है। इसलिए उनके वाक्यों का पूर्वोक्त तात्प्य 
लगाना ही सवंथा उचित होगा। आगे जब वे युद्ध समाप्ति के अनन्तर भीष्म 
पितामह से धमं श्रवण करने गए; तब वहाँ भी उन्हींने वणे परिवर्तन के सम्बन्ध 
भें भीष्म से प्रश्न किया हे। यह अनुशासन पर्व में स्पष्ट हे कि “अन्य वर्ण 
क्य कैसे प्राप्त कर सकते हैं १” इस पर धर्मज्ञ भीष्म पितामह का स्पष्ट 
उत्तर है-- 
“आह्षण्यं तात ¦ दुष्माप्यं वणे; क्षत्रादिभिख्चिमिः । 
परं हि सवभूतानां स्थानमेतद्युधिष्ठिर? ॥ 


(महा० अनुशासन पवं० अ० २७) 


अर्थात्‌ “क्षत्रिय आदि तीनों वणे ब्राह्मणत्व प्राप्त नहीं कर सकते । यह 
ब्राह्मगत्व सब प्राणियों का उत्कृष्ट स्थान है ।” इसके अनन्तर अपने कथन की 
पुष्टि में उन्होंने मताङ्ग की कथा सुनाई है। वह मताङ्ग एक संकर जाति का झद्र 
था। उसने ब्राह्मणत्व श्राप्त करने के लिये घोर तप किया और इन्द्र जब 
प्रसन्न होकर वर देने आये, तब उसने ब्राह्मणत्व प्राप्ति का ही वर माँगा । इस 


पर इन्द्र ने स्पष्ट उत्तर दिया कि “ब्राह्मणत्व किसी ७ 
सकता |” जब मातज्ञ ने कहा कि- . अन्य वण को प्राप्त नहीं हो 


. , “इदं वर्षेसहसं वै ब्रह्मचारी समाहितः । 
` अतिष्ठमेकपादेन ब्राह्मण्यं नाप्लुयां कथम्‌ । 
आहिंसादममास्थाय कथं नाइामि बिप्रताम्‌ ।” 
अर्थात्‌, “इतने अधिक | न 
१ इतने अधिक काळ तक मैंने ब्रह्मचर्य धम का पालन किया, एक 
पैर से खड़े होकर तपस्या की तथा अहिंसा, दम आदि का यथोचित पालन किया; 


तब भी मैं ब्राह्मणत्व की प्राप्ति का अधिकारी क्यों नहीं हूं ११ इस पर पुनः इन्द्र . 


ने उत्तर इस प्रकार दिया कि-- 
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“झेष्ठतां सर्वभूतेषु तपोऽथ नातिवतते । 
तदगरन्थं ग्रार्थयानस्त्वमचिराद्‌ विनशिष्यसि ॥” 
> (अनु० प० अ० २६ ) 
` अर्थात्‌, “तपस्या से वही बस्तु प्राप्त की जा सकती है जिसकी आप्ति संभव 
हो। तपस्या के द्वारा ब्राह्मणत्व नहीं प्राप्त किया जा सकता। इसके बाद भी 


यदि तुम उस ब्राह्मणत्व की प्राप्ति का प्रयत्न करोगे तो तुम्हारा शीघ्र ही नाश हो 
जावेगा ।” र 


इस महाभारतोक्त मातङ्ग की कथा द्वारा गुण, कमे से वणे-व्यवस्था मानने 
वालों की जड़ ही कट जाती हे । इतनी तपस्या और आचरण के अनन्तर भी 
यदि ब्राह्मणत्व प्राप्त न हुआ तो फिर बणा-परिबतेन की आशा करना व्यथ ही 
सिद्ध होगा। . ८ 


कुछ विद्वान्‌ बिना पूवीपर पयौलोचन के ही मनुस्मृति के निम्नलिखित 
श्लोक से वणे परिवतेन सिद्ध करना चाहते हैं-- त 
“शूद्रो ज्राह्णतामेति ब्राह्मणेति शूद्रताम्‌ । 
चत्रिर्याञ्जातसेव तु विद्याद्‌ वैरयाद्‌ तथव च।” 


अर्थात्‌, शूद्र ब्राह्मणत्व प्राप्त कर लेता हे और ब्राह्मण शूद्र हो जाता है । 
क्षत्रिय से उत्पन्न और वैश्य से उत्पन्नो की भी इसी प्रकार परिवतन व्यवस्था जान 
छेनी चाहिए। वे विद्वान्‌ यह भी नहीं सोचते कि इस पद्य में कारण कुछ भी 
नहीं बतळाया गया है। बिना कारण के ही यदि यों ही वण-परिवतेन हो जाता 
है, तो फिर यह वर्ण-ब्यवस्था क्या हुई; एक खिलवाड़ हो गया। अच्छा, तो हम 
इससे पूवे श्लोक में निर्दिष्ट कारण का उल्लेख बतला देते हैं। मनुस्मृति में उक्त 
श्लोक का पूर्व श्लोक इस प्रकार मिळता है कि-- - 


“शूद्रायां ब्राह्मणाज्जातः श्रेयसा चेत्‌ प्रजायते । 
अश्रेयान्‌ भ्रेयसीं जातिं गच्छत्या सप्तमाद्‌ युगात्‌ ।” 


इसका अर्थ है कि जो कन्या सन्तति ब्राह्मण से शूद्वा स्त्री में उत्पन्न हुई हो, : 
उसका सम्बन्ध ठ उच्च चणे अथात्‌, ब्राह्मण से ही होता जावे तो वह 
निकृष्ट जाति भी सातवें कुछ में जाकर उत्तम वण प्राप्त कर र है। यहाँ 
“प्रजायते” पद से कन्या सन्तति ही ढेना प्राप्त दै। “ का अथे 
“अजन” अर्थात्‌ गर्भे धारण ही संस्कृत में सुप्रसिद्ध है। इससे इस पद्य का स्पष्ट 
तात्प यह निकलता है. कि शद्रा खी में कोई लड़की ब्राह्मण से पैदा हुई। उस 
लड़की का सम्बन्ध फिर किसी ब्राह्मण से ही किया गया हो ( ब्राह्मण, क्षत्रिय, 
वैश्य की कन्या से भी विवाह कर सकता हे--यह घम शास्त्रा में विधि प्राप्त होती 
है और आपत्काळ में किसी देश विप्लव या विवाहोपयुक्त कन्या न मिलने की 
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में शुद्र कन्या से भी विवाह कर सकता हे । किन्तु यह वणौन्तर में विवाह 
करने हाना कलियुग में पुराण वचनों से निषिद्ध ठहराई गई है । ) और फिर 
उससे उत्पन्न लड़की का भी ब्राह्मण कुल में ही बिवाह दो तो इस क्रम से सातवें 
कुछ सें जाकर उसे मातृ-दोष का निवारण हो जाता है और सातवे कुछ में वह 
शुद्ध राह्मण की लड़की कहळाने लगती है । उसी का स्पष्टीकरण पूर्वोक्त “द्रो 
ब्राह्मणतामेति” इत्यादि पद्य में किया गया है कि क्रम से उत्तम वणे सम्बन्ध 
होने के कारण उसमें जो माठ-दोष से शूद्रत्व था वह ब्राह्मणत्व रूप में परिवर्तित 
हो जाता दै; इसी प्रकार यदि वह ब्राह्मण से शूद्रा में उत्पन्न कन्या शूद्र कुछ में ही 
दी जाय, और उससे उत्पन्न कन्या भी फिर शूद्र कुल में ही जाय तो यों क्रम से 
सातबार सम्बन्ध हो जाने पर वह सातवीं बार की कन्या शुद्ध शूद्र कन्या कह- 


ळावेगी। उसमें जो पिता के सम्बन्ध से ब्राह्मणत्व का अंश था वह भी बार- ' 


बार नीच सम्बन्ध होने के कारण शूद्र रूप में परिणत हो जाता है। यदि वह 
कन्या शूद्रा खरी में उत्पन्न न होकर वैश्या-ख्री में उत्पन्न हुई हो तो उसका क्रम से 
ब्राह्मण कुछ में सम्बन्ध होने पर छठे बार में ही परिवर्तन हो जाता है और 
क्षत्रिय के गर्भ से उत्पन्न कन्या का पाँचवीं बार में ही परिवर्तेन हो जाता हे। 
यही व्याख्या उक्त पद्यां की सब ही व्याख्याकारों ने मानी है और कारण निदेश 
होने के कारण युक्तियुक्त भी है। याज्ञवल्क्य स्मृति में भी संकर जाति के प्रकरण 
में यही बात लिखी है कि-- | 
` “जात्युत्कषों युगे ज्ञेयः पञ्चमे सप्तमेऽपि वा?” 


अर्थात्‌ वरा-संकर-रूप कन्याओं का पूर्वोक्त रूप से उत्तम कुल में सम्बन्ध 

होता रहे तो सातवें या पाँचवें युग अर्थात्‌ परिवर्तन में जाति का चक 
जाता है। अर्थात्‌ मात-दोष हटकर शुद्ध-वणता उन्हें प्राप्त हो जाती है। इस 
प्रकार ये सब वचन वर्ण-संकर रूप से उत्पन्न कन्याओं के बिषय में लगते हैं) 
कलियुग में जब दोष देखकर वर्णान्तर विवाह निषिद्ध उदरा दिया गया, तब 
हभ का आजकल कहीं सम्बन्ध ही प्राप्त नहीं होता । पूवकाळ में भी 
घमशाक्र में जहाँ वर्णान्तर में विवाह की आज्ञा दी गई थी वहाँ भी पहिले 
अपने समान वणा में विवाह कर बहु-विवाह प्रथा के प्रचलित रहने के कारण 
यदि अन्य खियो से भी विवाह करने की इच्छा हो तब उस दशा में वर्णान्तर में 
विवाह करने की अनुमति मात्र दी गई थी। यह कोई आवश्यक धम नहीं 
माना गया था। अस्तु, आजकल तो बहु-विवाह-प्रथा भी विधान द्वारा निषिद्ध 
ठहराई गई हे । इसलिए इन बातों के विचार का कोई असङ्ग ही नहीं उठता । 


कुछ विद्वान्‌ यह भी कहते हैं कि जब द्विजत्व संस्कारों से ही आप्त होता हे 
तो क भी वह उन्हीं संस्कारों से क्यों नहीं प्राप्त हो जाता ? किन्तु यह 
अ युक्तिविरुद्ध हे । उत्तम मणि या मोती आदि में जो काल-चश या 
अपधिन्न वस्तुओं के सम्बन्ध से मलिनता आ गई हो बही उनके संस्कार से दूर 
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की जा सकती हे । शुद्ध पत्थर को संस्कार से मणि नहीं बनाया जा सकता | 
इसी अकार द्विजों के कुल में उत्पन्न मनुष्यों में जो बीज गर्भ के कारण कुछ मूलि- 
नता है--बही संस्कारों द्वारा हटाई जाती है। संस्कार द्वारा अन्य वणं को 
अन्य रूप में ले जाना कभी नहीं हो सकता । 


यह भी स्मरण रहे कि ब्राह्मण, क्षत्रिय और वेश्य--ये तीनों शब्द अपत्य 
प्रत्यय से ही सिद्ध होते हैं। ब्रह्म, क्षत्र विश शब्द भी वणों के वाचक मिलते हैं 
और इन शब्दों से अपत्यार्थक प्रत्यय होकर बने हुए ब्राह्मण, क्षत्रिय ओर वैश्य 
शब्द भी इन्हीं वर्णो के बोधक अन्थो में देखे जाते हैं। इससे भी यही सिद्ध 
होता है कि अपने सदृश वणे में ही उत्पन्न अपत्यों का उस बरा में प्रवेश माना 
जाता है। अपत्य-अत्याथंक शब्दों से जन्मसिद्ध वणं-ज्यवस्था का पूण समर्थन 
हो जाता हे। ओर ब्राह्मण शब्द के विषय में तो स्पष्ट पाणिनि मुनि का सूत्र 
है कि “ब्राह्मोडजातो” अथोत्‌ “ब्रह्मन” शब्द से अपत्याथेक प्रत्यय होकर भी 
ब्राह्मण शब्द जाति अथं में सिद्ध होता है। जाति से भिन्न और कोई अथ जहाँ 
विवक्षित हो वहाँ “ब्राह्म” शब्द का ही प्रयोग करना चाहिए। इस प्रकार वणा- 
व्यवस्था का मुख्य कारण जन्म ही हे--यह बात सब प्रमाणां ओर युक्तियों द्वारा 
सिद्ध की गई। संस्कृत में भी हमने एक “चातुबंणों” नाम का लघु-निबन्ध 
लिखा है-जिसमें अन्यान्य सब वचनों की संगति लगाई गई है। जिन्हें अधिक 
जिज्ञासा हो वे उस निबन्ध का भी अवलोकन करें । 
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पेंसठवां पुष्प 
न मां कर्माणि लिम्पन्ति न मे कर्मफले स्पृहा । 
इति मां योऽभिजानाति कर्मभिन स बघ्यते ॥ 
एवं ज्ञात्वा कृतं कर्म पूर्वरपि सयुसषुमिः । 
कुरु कमेव तस्मात्तं पूर्वे; पूर्वतरं कृतम्‌ ॥ १४॥१५ ॥ 


पूव पद्य में जो कहा गया कि चारों बणों का बनाने वाला होकर भी मैं 
अकत्ती हो हूं। इसी का स्पष्टीकरण करते हैं. कि मुझ पर किन्ही कर्मा का लेप 
नहीं होता। इसका कारण दूसरे चरण में बताते है कि कर्मों के फल में मेरी 
सुहा अर्थात्‌ इच्छा नहीं होती । इसका विवरण पूर्वे भी हो चुका है कि कम स्वयं 
आत्मा पर लेप करने वाला वा आत्मा का बन्धन करने वाला नहीं हे, अपितु 
मनुष्य की बुद्धि में जो राग-द्रेष होते हैं। वे ही बुद्धि पर लेप करने वाले वा 
आत्मा का बन्धन करने वाले हैं। राग-द्वेष की प्रेरणा से जो कमे किये जाते हैं, 
वे ही बांधने वाले होते हैं। राग वा द्वेष मनुष्य के फल के प्रति ही हुआ करते 
हैं। सामान्य मनुष्या की प्रवृत्ति का विवरण पूर्वं किया जा चुका हे कि पहिले 
मनुष्य को फल की इच्छा होती है। फल की इच्छा से फिर उपाय की इच्छा 
होती है । उससे प्रयत्न होकर शरीर चेष्टा रूप कमे हुआ करते हैं। यह साधा- 
रण मनुष्यों का क्रम ईश्वर पर लागू नहीं हे । क्योंकि ईश्वर को न फल की इच्छा 
होती है, न उनके फळ में राग-द्वेष हे । तब ईश्वर के जो कमे होते हैं वे राग-द्वेष 
की प्ररणा से नहीं होते, अपितु सामान्य रूप से सब मनुष्यों को छाभ पहुँचाने के 
छ्यि ही हुआ करते हैं। जैसा कि सूर्य भगवान्‌ जो ताप वा प्रकाश देते हैं; वे 
किसी के राग वा द्वेष से नहीं देते, अपितु सवे साधारण के उपकार के लिये ही 
उनकी उष्णता वा प्रकाश होते हैं। यही कारण हे कि उनकी उष्णता वा प्रकाश 
किसी के प्रति न्यूनाधिक नहीं होता, अपितु सबको बराबर मिलता है । 


कई व्याख्याकार इसका सम्बन्ध “वैषम्य नैधृण्ये न सापेक्षत्वात्‌” इस जहा 
सूत्र के साथ जोड़ते हैं। उस ब्रहम सूत्र का अथं है कि भगवान्‌ किसी प्राणी को 
सुख देते हैं ओर किसी को दुःख देते हैं; इससे उनमें विषमता अर्थात्‌ भेद-भाव 
आप्त होगा और बहुत से भ्राणियों को दुःख देने के कारण ईश्वर में निदेयता भी 
प्राप्त होगी। इसका उत्तर उस सूत्र में दिया गया है कि ईश्वर प्राणियों को अपने- 
अपने कमानुसार फळ देता है, इसलिये उसमें कोई विषमता वा निर्दयता का 
प्रसङ्ग ही नहीं होता। लोक में भी कोई राजा वा उसका नियुक्त किया हुआ 
जज किसी अपराधी को उसके कर्मानुसार क्रूर भी दण्ड दे तो वह निदेय नहीं 
कहा जाता, क्‍योंकि अपराधी को दण्ड उसके कमीनुसार मिलना ही चाहिये । 
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यदि अपराधी भी दण्ड न पावंगे तो संसार में अपराधियों की सख्या बहुत बढ़ 
जायेगी । इसी प्रकार यदि ईश्वर भी प्राणियों को अपने कर्मों का फल न दे तो 
पाप करने वालों की संख्या बहुत बढ़ जाय और संसार का चलना कठिन हो 
जाय । इसी बात का सम्बन्ध वे व्याख्याकार इस श्लोक से भी लगाते हैं कि 
मैं फलेच्छा से वा राग-द्वेष से किसी प्राणी को सुख-दुःख नहीं देता, इसलिये उन 
कर्मों का लेप भी मुझ पर नहीं होता। मैं तो जैसे को तैसा फल दे देता हूँ । 


किन्तु इस प्रकार की व्याख्या से इस पद्य का अथे संकुचित हो जाता हे । 
ईश्वर का काये केवल जीवों को फल देना हो नहीं है, किन्तु जगत्‌ का निर्माण 
जगत्‌ का पालन और समय पर संहार ये सभी ईश्वर के काये हैं। सभी के 
सम्बन्ध में यह कहा गया हे कि मुझपर इन कर्मों का कोई भी लेप नहीं होता; 
इसलिए इस पद्य की व्यापक रूप में ही पूर्वोक्त क्रम से व्याख्या करना उचित है 
कि कम फल को इच्छा न रहने के कारण हो कर्मों का फल मुमे नहीं होता। 
इस विषय में जैन दर्शन का सिद्धान्त भी हम पूव में दिखा चुके हैं कि उस 
दुशन में “आखव” नाम का एक पदाथ माना जाता है, वह राग-द्वेष रूप ही 
। बह ही कर्मा को आत्मा पर लादता है और उसका विरुद्ध एक “संवर” 
नाम का तत्व है, वह आत्मा के कम सम्बस्घ को रोकता है 


हमारे वैदिक दशनो में इस प्रकार के कोई तत्त्व तो नहीं माने गये, किन्तु 
सिद्धान्त का तो समर्थन अवश्य मिलता हे। विशेष कर भगवद्गीता में तो 
यह बार-बार स्पष्ट किया गया हे कि फल के प्रति राग-द्वेष होने से ही आत्मा 
बन्धन में आता है । यदि फल को इच्छा ही न हो तो कम करते रहने पर भी 
न आत्मा में उनका लेप होता हे न वे कम आत्मा के बन्धक होते हैं। धर्म 
झाख््ों में भो ऐसे वचन मिलते हैं कि “क्रियमाणोपकारे तु हते विप्रे न पातकम्‌? 
अथोत्‌ चिकित्सा आदि उपकार करते-करते ब्राह्मण आदि की मृत्यु हो जाय 
तो चिकित्सक को कोई पातक नंहीं छगता। इससे भी बुद्धि को ही प्रधानता 
सिद्ध होती हे कि बुद्धि में द्वेष हो तभी पातक होता है । हित बुद्धि से उपकार 
किया जा रहा हो तो पातक नहीं होता । इस विषय को इस प्रकार भी समझा जा 
सकता कि जो प्रातिस्विक रूप से प्रत्येक कम करता हे वही उस कमे का भोक्ता 
होता है। सामान्य रूप से कम करने वाले पर उन कर्मों के फल का कोई प्रभाव 
नहीं पड़ता । जैसा कि मेघ सब बीजों को अकुरादि रूप से परिणत करने में 
साधारण कारण है । वर्षौ होने पर सब बीज अपने-अपने अछुरों के रूप में उग 
जाते हैं। मेघ का उनसे कोई विशेष सम्बन्ध नहीं रहता, इसी प्रकार सामान्य 
कारणों पर कायं का कोई लेप वा प्रभाव नहीं है। अपने-अपने प्रातिस्विक कर्मा 
का ही लेप वा प्रभाव मनुष्यादि प्राणियों पर होता है। वे प्रातिस्विक कम प्रायः 
राग-हेष आदि की प्रेरणा से हो होते हैं। इससे भो यही सिद्ध होता हे कि कर्मा 
के लेप में राग-द्रेष आदि ही मुख्य कारण हैं। 

६३ 
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पद्य के उत्तराद्धे में यह बताया गया है कि मुझ परमात्मा को जो इस 
प्रकार जान लेता है बह भी कर्मों के बन्धन में नहीं पड़ता। परमास्मज्ञान 
कर्मबन्‍्धन से युक्त कराने वाला है, यह सभी शाख मानते हैं। और यह भी 
आशय है कि परमात्मा निर्लिप्त भाव से कम करता है। इस प्रक्रिया को समझने 
बाळा स्वयं भी उसी प्रकार कमे करने का अभ्यास करता है और इस प्रकार 
कर्म करने पर वह भी कमेबन्धन से अवश्य मुक्त हो जायगा ॥१४॥ 


पूर्वोक्त जनक आदि के दृष्टान्त का पुनः स्मरण कराते हैं कि पूवे में जन- 
कादि राजर्षि भी मोक्ष की इच्छा से, इसी प्रकार जानकर, अनादि परम्परा से, 
कर्म करते रहे हैं। उन्हीं के मार्ग पर चलते हुए तुम भी कम ही करते रहो। 
. धर्म शाखो में घ्म के चार लक्षण बताये हैं। | 
वेद स्मृति! सदाचारः स्वस्य च प्रियमात्मनः । 
एतच्चतुर्विधं ग्राहः साचाद्धमंस्य लक्षणम्‌ ॥ 
यहाँ लक्षण शब्द का अर्थ है: ज्ञान कराने वाला, धमे का ज्ञान इन चार 


प्रकारो से ही होता है। सबसे मुख्य धमं जानने का प्रमाण श्रुति है। वह 
सबसे प्रबळ होती है । उससे विरुद्ध होने पर कोई भी प्रमाण नहीं माना जाता । 


जिस विषय में श्रुति ने कुछ भो नहीं कहा है वा संक्षिप्त रूप से कोई आज्ञा दी 


है उस विषय में स्मृति भी प्रमाण होती है। श्रुति की संक्षिप्त उक्ति का विस्तार 
स्पृतियों से ही समझा जाता है। ओर कई विषय जिनका विधि वा निषेध 
' श्रुति में कुछ भी न हुआ हो, उनके विषय में स्मृति की आज्ञा भी सवथा माननीय 
है। किन्तु श्रुति से विरुद्ध होने पर स्मृति सबंथा अप्रमाण मानी जाती हे । 
तीसरा घमं में प्रमाण सदाचार हे । जहाँ श्रुति और स्मृति दोनों मौन हैं; वहा 
: श्रेष्ठ पुरुषों करा आचरण देखकर ही धमे का निणेय किया जाता है। श्रुति और 
स्मृति से विरुद्ध होने पर सदाचार सवंथा अप्रमाण हो जाता है। शाख की 
मयादा ऐसी ही है । किन्तु महाभारत में युधिष्ठिर आदि ने कई जगह सदाचार 
को ही सबसे मुख्य कहा हे - उनका आशय यही है कि श्रुति स्मृति का आशय 
. समझना सवे साधारण के लिए बहुत कठिन होता है । इसलिए सर्व साधारण 


के लिए यही सुगम माग हे कि वे श्रेष्ठ पुरुषों को जैसा आचरण करते देखें; बेसा 


ही आचरण अपने आप भी करे। इसीलिए सदाचार रूप प्रमाण को सर्वोपयोगी 
होने के कारण सब श्रेष्ठ प्रमाण छ गया हे। और जो सदाचार श्रुति वा 
सरति के बिरुद्ध न हो प्रत्युत अनुकूल हो उसे तो मुख्य प्रमाण मानने में कोई 
सन्देह ही नहीं हो सकता । ॒ 


इसीलिए यहाँ बार-बार सदाचार की ओर भगवान्‌ ध्यान दिळाते हैं । 
दूसरी बात यह भी दे कि जहाँ श्रुति-स्मृति आदि की व्याख्या में सन्देह हो, 
वा'श्रुतिस्मृति भें जहाँ विकल्प बताया हो, वहाँ भी सदाचार से ही निणय 
A 
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करना आवश्यक होता है। यहाँ भी ऐसी ही बात है कि मुसुक्त दशा में वा 
ज्ञान की परिपक्क दशा में; संन्यास और कर्मयोग का विकल्प ही श्रुति आदि में 
प्राप्त होता है; जैसा कि ठृतीयाध्याय के आरम्भ में ही भगवान ने कहा हे कि 
दोनों प्रकार की निष्ठा मैंने बताई है। तब शाखो में बिकल्प होने से सदाचार 
की ही शरण लेना आवश्यक हो गया । यद्यपि यहाँ सदाचार में भी दोनों 
मार्ग देखे जाते हैं। शुकदेव आदि कमं परित्याग के आदरो भी मिलते हैं । 
'और जनक आदि कमयोग के भी । इस दशा में सदाचार से भी विकल्प-ही 
प्राप्त होगा । किन्तु अजुन क्षत्रिय है, इसलिये उसे राजर्षिं जनक आदि के ही 
सदांचार का अनुसरण करना चाहिये । यह्‌ भगवान्‌ का आशय प्रतीत होता है। 


व्याख्याकार भी प्रायः ऐसा ही लिखते हैं कि तुम यदि अभी तत्त्ववेत्ता 
नहीं हुए तो ज्ञान की परिपकता के छिये कमे करते रहो और यदि अपने को पूर्ण 
तत्त्ववेत्ता मानते हो तो लोक संग्रहार्थ कमं करते रहो। दोनों ही दशा में कस 
करना सदाचार के अनुसार तुम्हे आवश्यक है । यह हुई कमे सामान्य की बात; 
अव प्रक्रत में जो युद्ध रूप कमे के लिये अजुन को प्रेरणा की जाती है; उस विषय 
में भी शासत्र वचनों से सन्देह प्राप्त होता हे। शाखं में ऐसी भी आज्ञा हे कि 
गुरु, ब्राह्मण आदि को किसी दशा में भी नहीं मारना चाहिये ओर यह भी वचन 
मिलता है कि के 
(गुरु वा ब्राह्मणं वापि आचाय वा बहुश्रुतम्‌ । 
आततायिनमायान्तं इन्यादेवाविचारयन्‌ ।' 


अर्थात्‌ गुरु हो, ब्राह्मण हो वा आचाय आदि कोई भी दो, यदि वह अपने 
को मारने के लिये आया हो तो उसे मार ही देना चाहिये । उसमें कोई हिसा 
आदि का विचार नहीं करना चाहिये। इस दशा में शास्त्र से सन्देह ही रहता 
हे कि प्रकत में कौन-सा वचन माना जाय। इसके अतिरिक्त दूसरे प्रकार के 
` वचन में “अपि” शब्द आ जाने से मीमांसा की दृष्टि से उसका स्वाथ में तात्पय 
नहीं है, अपितु आततायी अर्थात्‌ वध के ल्यि उद्यत को अवश्य मारना; इस पर 
ही बळ है। इसलिये यह वचन आचाय-गुरु आदि के अर्तिरिक्त स्थल में भी 
चरितार्थे हो सकता है । 


इस प्रकार शाख के बचनों में सन्देह ही रह जाता है। इसलिये भी सदाचार 

की ओर बार-बार ध्यान दिलाना भगवान्‌ को उचित प्रतीत होता है। क्षत्रियों 
का सदाचार ऐसा ही रहा है कि उन्होंने अवसर पड़ने पर्‌ गुरु आदि से भी युद्ध 
किया। जैसा कि इसी युद्ध में उपस्थित आचार के आदश भूत भीष्म भी अपने 
गुरु परशुराम से युद्ध कर चुके हैं, इत्यादि विषयों का संकेत इस पद्य में समझ 
लेना चाहिये। अस्तु! इसके अतिरिक्त पूर्वोक्त मनुस्मृति के पद्य में चौथा धम 

_> का लक्षण एक और शेष रह जाता दै कि जो अपने आत्मा को प्रिय हो; उसे भी 
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* वेद, स्मृति, सदाचार, इन तीनों से कोई निणेय न होता हो । जैसा 
स कृत “अभिज्ञान शाकुन्तल नाटक” में जब दुष्यन्त 
ने प्रथमतः शकुन्तला को देखा और उसके मन में यह शङ्का हुई कि यह ब्राह्मण 
कन्या हो तो मेरा इससे अनुराग अधमं होगा। वहाँ उसके मन में यह विचार 
आया कि- | ५ 

असंशयं क्षत्र परिग्रहक्षमा यदायमस्यामभिलाषि मे मनः । 

सतांहि सन्देहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तः करणग्रवृत्तयः || 

अर्थात्‌ यह शकुन्तला अवश्य हो क्षत्रिय के विवाह योग्य है, क्योंकि मेरे 
धर्मशील मन में इसकी अभिलाषा हुई दै । सत्‌ पुरुषों को सन्देह स्थल में 
अपनी चित्त वृत्ति को ही प्रमाण मानना आवश्यक होता है। यहाँ “सतां” पद्‌ 
आया है और पूर्वोक्त स्मृति के पद्य में भी “आत्मनः प्रियमू” लिखा हे। इसका 
आशय है कि आत्मा सदा ही धार्मिक कार्यों का पक्ष पाती है। जब कोई मनुष्य 
प्रथम बार किसी मद्य की दुकान पर वा वेश्या गृह में जाने को अचृत्त होता हे, 
तो भीतर से उसे रोकने की प्रवृत्ति का अनुभव होता है। पैर थरांने लगते हैं। 
बार-बार मन में आता है कि मुझे! नहीं जाना चाहिये। आगे जब वह हट- 
पूवेक दुराचार में प्रदृत्त हो ही गया तो फिर आत्मा की रोकने की प्रवृत्ति भी 
दब जाती है। यही दुष्यन्त के “आय॑ मे मनः? पदों से सूचित हुआ हे कि मेरा 
मन इस प्रकार दुराचारों की अबृत्ति से दूषित नहीं हुआ हे। इसलिये वह प्रमाण 
रूप से प्रहण करने योग्य है। इसका विवरण हम भूमिका प्रकरण में पाश्चात्यों 
के माने हुए मनोदेवता की आलोचना में कर चुके हैं। विशेष जिज्ञासा के 
लिये उसी प्रकरण को देखना चाहिये ।१५। 
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छाछठवां-पुष्प 


किं. कमे किमकरमोते कवयोऽप्यत्र मोहिताः । 
तत्ते कर्म प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेड्शुमात्‌ ॥ १ ६॥ 
कर्मणो ह्यपि बोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकर्मणः । 
अकर्मणश्च बोद्धव्यं गहना कर्मणो गतिः ॥१७॥ 
कर्मण्यकर्म यः पश्येदकर्मणि च र यः । 
स बुद्धिमान्‌ मनुष्येषु स युक्तः कृत ॥१८॥ 
इन तीनों पद्यों पर व्याख्याकारों के बहुत मतभेद हैं और कई व्याख्या- 
कारों ने बहुत विस्तार से व्याख्याएँ लिखी हैं। इनका अक्षराथ यह है कि कर्म 
क्या है ? ओर अकम क्या है ? इस विषय में कवि अथात्‌ बहुत बड़े-बड़े विद्वानों 
को मोह हो जाता है। मैं उस कम वा अकम का तत्त्व तुझे खोलकर बता 
देता हूँ। जिसे जानकर तू अशुभ अर्थात्‌ पाप से वा पाप युक्त संसार से 
मुक्त हो जायगा ।।१६।। | 
` कर्मकाभी तत्त्व जानने योग्य हे और विकर्म अर्थात्‌ निषिद्ध कमे का 
भी तत्त्व जानने योग्य है । एवं अकम अर्थात्‌ कमं के अभाव का भी तत्त्व जानने 
के योग्य है। कर्म की गति अर्थात्‌ ज्ञान बहुत गहन अर्थात्‌ गम्भीर है ॥१७॥ 
जो कर्म में अकम देखे और अकम में कम देखे, वही मनुष्यों में बुद्धिमान्‌ 
कहाने योग्य है, वही सच्चा कमंयोगी दै और उसे उन्हीं सब कर्मों का करने 
बाला सममना चाहिये । अर्थात्‌ सब कर्मों का फळ उसे प्राप्त हो जाता है ॥१८॥ 
यहाँ प्रथम पद्य में “कसे” और “अकम” दो का ही उल्लेख दै। किन्तु 
दूसरे पद्य में “विकर्म” नाम से तीसरा प्रतिषिद्ध कमं और सम्मिलित कर दिया 
है। प्रकरण संगति के लिए प्रथम पद्य में जो “अकम” पद्‌ आया है उसमें 
नन्‌ समास है; उस नन्‌ के अभाव और अप्नशस्तता ये दोनों अथ कर छेना 
उचित होगा। और तीसरे पद्य में भी “अकम” पद्‌ से विरूद्ध अथात्‌ प्रतिषिद्ध 
कम और कमं का अभाव दोनों ही छे लेना उचित होगा । इससे पद्या का यह 
अभिप्राय निकलता है कि जिसे स्थूल दृष्टि से शुभ कम सममा जाता हे, उसमें 
भी जो सूक्ष्म दृष्टि से विरुद्ध -कर्म वा कमं का अभाव देखता है और विरुद्ध 
कर्म वा कर्म के अभाव में भी जो कर्म देखता है वह बुद्धिमान्‌ है इत्यादि 
रूप से प्रशंसा की गई है। र 
आदि के दो पद्य तो तीसरे पद्य के भूमिका रूप ही हैं, उनमें तो कोई मत- 
भेद का स्थान नहीं, किन्तु तीसरे पद्य के तात्पर्याथ में बहुत मत भेद हैं। 
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शक्कराचाये इसका यह तात्पये बताते हैं. कि देह, इन्द्रिय आदि का कर्मे 
जिस दल रहा हो उस समय भी आत्मा में कोई कम नहीं है। वह सदा 
ही निर्किप्त अकत्ती है, इस बात को जो विचारता रहता दै. और स्थूल दृष्टि से 
जिस समय देह, इन्द्रिय आदि में कोई कम नहीं हे अर्थात्‌ वे चुप-चाप हैं, उस 
समय भी उनमें कम है। क्‍योंकि परवृत्ति की तरह निवृत्ति भी कस दी हे | 
अर्थात्‌ कर्स को रोकना भी एक कमे ही है । पहले तीसरे अध्याय के पाँचवे 
श्लोक में कह आये हैं कि प्रकृति के गुण सदा क्रियाशील हैं। वे अपने बनाये 
हुए देह, इन्द्रिय आदि से भी सदा कम कराते रहते हैं। उस स्वाभाविक कमें 
को रोकने के लिए भी प्रयत्न की आवश्यकता होगी । इस प्रकार चुप-चाप 
बैठे रहने के समय भी कमे को प्रयत्नपूर्वेक रोकना भी कम हो गया । 


जिस प्रकार नाव वा रेल गाड़ी में दौड़ता हुआ मनुष्य अपने आस-पास 
के वृक्ष आदि में गति न होने पर भो गति देखता है और दूर से दिखाई देने 
वाले, चळते हुए, मनुष्यों को भी स्थिर रूप सा देखता है, उनमें गति का भान 
नहीं होता। इसी प्रकार सब प्राणियों के सदा स्थिर आत्मा में मैं ही चलता हूँ, 
मैं अमुक व्यवहार करता हूँ, इत्यादि रूप से गति की भ्रान्ति हो रही है। ओर 
चुप-चाप बैठने की दशा में देह आदि में गति रहने पर भी चुप-चापपन की 
श्रान्त हो रहो है। उसी आन्ति के निवारण के लिए भगवान्‌ ने यह उपदेश 
दिया है कि आत्मा को सदा अक्रिय समझना चाहिये। और प्राकृतिक देह 
आदि को सदा क्रियाशील ही समझना चाहिये। ऐसा यथार्थज्ञान होने पर हो 
अशुभ संसार से मोक्ष होगा और तभी यथाथे द्रष्टा मनुष्य बुद्धिमान्‌ कहा 
जायेगा। और सब उत्तम कमे करने का फल-चित्त शुद्धि रूप भी उसे 
प्राप्त होगा । | 

हम आरम्भ में कह आये हैं कि वर्तमान में श्री शङ्कराचायं से पुरानी 
कोई गीता की व्याख्या उपलब्ध नहीं है, किन्तु श्री शङ्कराचायं ने कई जगह अपने 
से पुराने व्यास्याताओं का खण्डन किया है। इससे विदित होता हे कि उनसे 
प्राचीन भी गीता को व्याख्यायें थीं। यही बात इस पद्म की व्याख्या में भी 
हुई हे। श्री शङ्कराचाय ने अपने से प्राचीन व्यास्याताओं का यह मत उद्धृत 
किया है कि वे इस पद्य का ऐसा आशय मानते थे कि नित्य-नैमित्तिक कर्मों में 
जो अकम देखता है, अर्थात्‌ नित्य-नेमित्तिक कर्मों का कोई फल नहीं होता, इस 
. कारण निष्फळ होने से उसे अकम ही समझना चाहिये और नित्य नेमित्तिक 
कर्मा का न करना जो अकम हे उस पाप का उत्पादक होने के कारण कम ही 
समकना चाहिये। इस प्रकार समझने वाला मनुष्य ही बुद्धिमान कहा गया हे। 
इस प्राचीन मत का खण्डन वे इस प्रकार करते हैं. कि नित्य-नैमित्तिक कर्म भी 
तो प्रयत्न जन्य होने से कमं ही हैं, उन्हें अकम समझना तो भ्रान्तिरूप अन्यथा 
ज्ञान होगा। फिर रान्ति वाला मनुष्य बुद्धिमान्‌ कैसे कहा गया और उसका 
अशुभ संसार से मोक्ष केसे बताया गया। अन्यत्र कहीं भी शाख भें ऐसा विधान 


७ ७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( ५०३ ) [ ४, १६-१८ 


भी नहीं हे कि नित्यं नैमित्तिक कर्मों को अकम ही समझो। वे सवथा निष्फळ 
हैं; यह बात भी नहीं कही जा सकती, क्योंकि सन्ध्या-वन्दन आदि नित्य कम वा 
अहृण-स्नान आदि नैमित्तिक कमे न करने से जो पाप होता, उसका निवारण 
करना ही उनका फल हे । फिर उन्हें अकम केसे कहा जाय ? इसी प्रकार उन 
नित्य-नैमित्तिक न करने से जो पापोत्पत्ति मानी जाती है; वह भी ठीक नहीं, 
क्योंकि अभाव से भाव उत्पन्न होने का श्रुतियों ने सवंथा निषेध किया हे । जहाँ 
स्मृतियो में नित्य नैमित्तिक न करने से पाप बताया गया है। उसका आशय 
यही हे कि सन्ध्या-वन्दन आदि नित्य कम के समय जो दूसरा कोई काम (क्रीडा, 
स्वाप आदि) किया जायगा, वही कम पाप का उत्पादक होगा, इसलिये कम ही 
पापजनक है, कम का अभाव पापजनक नहीं, अस्तु । 


श्री रामालुजाचायं अकमं का अर्थ ज्ञान करते हैं और इस पद्य से ज्ञान 
और कम का समुच्चय अर्थात्‌ सहयोग निकालते हैं कि कम करने की दशा में 
भी जो अकर्म अर्थात्‌ ज्ञान का अनुसन्धान करता रहता है और अकम अर्थात्‌ 
` ज्ञान के समय भी जो कम करता रहता हे बही बुद्धिमान्‌ है, इत्यादि । 


श्री वल्छभाचाय फे नाम से उनके आसनासीन किन्हीं वल्छभाचाय की जो 
व्याख्या मुद्रित हे । उसमें वे लिखते हैं कि कम में अथात्‌ कम की सामग्री आदि 
सब में जो अकमे अर्थात्‌ ब्रह्म को देखता दे, जैसा कि आगे “ब्रह्मापणं ब्रह्म हविः” 
इत्यादि पद्य में कहेंगे और अकम शब्द से प्रतिषिद्ध कम कहा गया, वा अनधि- 
कारी का कर्म छोड़ देना भी अकम कहा जा सकता है। उन दोनों में 
धन अर्थात्‌ पापजनक होने के कारण जो कमं देखता है; वही बुद्धिमान्‌ है 
इत्यादि । 
श्री बल्लभ सम्प्रदाय के अनुयायी गोस्वामी श्री पुरुषोत्तम जी कहते हैं कि 
पुष्टि मागे में भगवदाज्ञा से किया जाने वाला कम ही यहाँ कम शब्द से विवक्षित 
हे, बह किसी प्रकार बन्धक नहीं हो सकता, इस कारण उसे जो अकम समझता 
है और ळौकिक दृष्टि से न करने योग्य समझा जाने वाले अकम को भी भगव- 
दाज्ञा सिद्ध होने पर जो कमे अर्थात्‌ कतव्य समझ लेता दै; वही बुद्धिमान्‌ दे 
इत्यादि । 


इससे अजुन को यह. संकेत किया कि जिस युद्ध को तुम न करने योग्य 
मान रहे हो; उसे भी मेरी आज्ञा समझकर कतव्य मानोगे तो बुद्धिमान्‌ गिने 
जावोगे और सब सत्कमों के फल को प्राप्त कर छोगे। ` ' 


श्री नीलकण्ठ जी ने प्रथमतः शाङ्करभाष्य के अनुसार ही इळोकाथे किया 
और अन्य एक दो व्या्याताओं का खण्डन भी किया, किन्तु आरो “वस्तुतस्तु? 
कहकर विस्तार से कई प्रकार से. श्लोक का अथ दिखाया । उनमें से भो मुख्य 
पक्ष यहाँ दिखा दिया जाता दे 
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१ अब्द से कर्म, बिकर्म, अकम तीनों लिये जाते हैं, उनमें अकम अर्थात्‌ 
विरुद्ध दीन जो पुरुष करता है । जैसे कि यज्ञ यद्यपि बिहित कम हे, तथापि 
यदि वह श्रद्धाहीन पुरुष के द्वारा किया जाय तो व्यथ होने के कारण अकम कहा 
जायेगा। दम्भ अर्थात्‌ ढोंग से यदि किया जाय तो वही पापजनक होने के 
कारण विकर्म अर्थात्‌ निषिद्ध कमे कहा जायेगा। ढोंग से किये जाने चाळे 
यज्ञादि भी पापजनक होते हैं, यह अन्यत्र महाभारतादि वचनां से स्पष्ट हे। 
(बचन नीढकण्ठी टीका में उद्धृत है) इसी प्रकार चुपचाप बैठना, कुछ न करना 
जो लोक दृष्टि से अकमं जाने योग्य हैं, पन मुरी यि अपने सासन गो-त्राह्मण 

की हत्या हो रही हो और स्वयं उनके बचाने में समथ होने पर भी चुप- 
अ बह अकमे पापजनक होने के कारण विकम रूप ही उचित दृष्टि से 
कहा जायगा । और “दीक्षितो न ददाति” (यज्ञ दीक्षा जिसने अहण कर ली है 
उसे दक्षिणा दान फे पहले अन्य दान नहीं करना चाहिये) अथवा जेसा गीता के 
अन्त में “सवे धर्मान्‌ परित्यज्य मामेकं शरणं ब्रज” इत्यादि वाक्य से भगवान्‌ 
की शरणागति को मुख्य माना गया है, ऐसे स्थलों में चुपाचाप रहना ही धमे- 
जनक होने से सत्कम कहळाने योग्य हो जाता है । 


ऐसे ही प्राणी की हिंसा यद्यपि स्वरूपतः विकमें ही कही जा सकती हे, 
किन्तु यज्ञ. में किया हुआ पशु का आलम्बन सत्कमे रूप हो जाता है। एवं 


बहूनां भवति क्षेमस्तस्य पुण्यप्रदो बध; । 


“जहाँ एक इष्टकमे करने वाळे हिंसक पशु आदि को मारने से बहुतों की 
रक्षा होती हो; उसका मारना भी पुण्य जनक हे । ऐसे स्थळ में भी हिंसा सत्कम 
रूप हो जाती है। महाभारत कण पवे में जहाँ अजुन अपने गाण्डीव धनुष 
की निन्दा सुनकर युधिष्ठिर को मारने के लिए प्रस्तुत हुआ है, वहाँ भगवान्‌ ने 
ऐसे ही दृष्टान्त बताकर उसका प्रबोध किया है कि जहाँ पाप रूप कमे भी धम 
हो गये हैं और धम भी अधमे रूप में .परिणत हो गये हैं। यही हिँसा. रूप 
कम यदि बिना इच्छा से किसी कीट-पतङ्ग आदि का बध हो जाने पर अकम 
रूप कहा जायेगा । इसी प्रकार कोई चिकित्सक गो, ब्राह्मण आदि की चिकित्सा 
( आपरेशन से ) कर रहा हो और उसकी अच्छी इच्छा रहने पर भी अकस्मात्‌ 
उसकी मृत्यु हो जाय तो बह पुण्य-पाप की उत्पादिका न होने से अकम ही 
कहा जायेगा। जैसा कि घम शाख्रों में स्पष्ट वचन हे कि-- 


“क्रियमाणोपकारे तु हते विप्ने न पातकमू” 


( अर्थात्‌ उपकार करते करते भी किसी ब्राह्मण की जाय, तो उससे 
कोई पातक नहीं होता ) - य 


एकस्मिन्‌ यत्र निधन ग्रापिते दुष्ट कारिणि । 
इस प्रकार कमे, विकम, अकमं तीनों यथाथं दृष्टि से लोक विपरीत भाव 
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देखने वाले को ही भगवान्‌ ने बुद्धिमान्‌ और सब कर्मों का यथाथं रूप से 
करने वाला कहा है। यह श्री नीळ कण्ठ जी की व्याख्या व्यापक रूप होने के 
कारण युक्तियुक्त प्रतीत होती हे । इसके आगे जो उन्होंने कई अन्य पक्ष भी 
छिखें हैं वे जटिल और प्रकृत विषम में अनुपयुक्त से ही प्रतीत होते हैं। अतः 
उनका विवरण यहाँ नहीं दिया जाता । 


श्री मधुसूदन सरस्वती एक व्याख्या तो श्री शङ्कराचायं के अनुसार 
ही करते हैं। किन्तु दूसरी ज्ञान पक्ष की व्याख्या भी करते हैं। उसकी उपपत्ति 
यह बताते हैं कि यहाँ भगवान्‌ ने इस कम तत्त्व को जानकर “अशुभ” अर्थात्‌ 
संसार से मुक्त हो जाना फल स्वरूप बताया है और संसार से मोक्ष बिना ज्ञान 
से हो नहीं सकता। श्रुति में स्पष्ट घोषणा है कि “तमेव बिदित्वातिमत्युमेति 
नान्यः पन्था बिधते$यनाय ॥ अर्थात्‌ परमात्मा को जानकर ही मनुष्य म्रत्यु 
का अतिक्रमण रूप मोक्ष प्राप्त कर सकता है और कोई मागे नहीं है । अशुभ 
संसार से मोक्ष प्राप्त करने के लिए ज्ञान का उपदेश ही करना भगवन्‌ को उचित 
था। वह भी इस पद्य में सूचित किया है कि कमे अर्थात्‌ कमंजनित दृश्य 
संसार में जो कमे रहित परमात्मा को देखे और अकम अर्थात्‌ परमात्मा में 
कमंभूत दृश्य जगत्‌ को देखे-यह सम्पूर्ण जगत्‌ परमात्मा में ही आरोपित है; 
परमात्मा से अतिरिक्त इसकी कोई सत्ता नहीं, इस प्रकार जो देखे वह बुद्विमान्‌ 
है, योग युक्त है अर्थात्‌ एकाग्न चित्त बाळा हे। और सब कर्मों का फल चित्त 
शुद्धि उसकी हो चुकी; इस अभिप्राय से वह सब कर्मा का करने वाळा भी कहा 
गया। यह ज्ञान परक व्याख्या यद्यपि प्रकरण के अनुसार उपयोगी प्रतीत नहीं 
होती, क्यों कि यहाँ उपक्रम में करने का ही उपदेश है। ओर आगे भी “यस्य 
सर्वे सभारम्भा*” इत्यादि पद्यो में कर्म करने का हो प्रकरण पाया जाता है । 
तथापि यह अभिप्राय छगाया जा सकता है कि संसार में ब्रह्म दृष्टि रख कर ही 
कसे करना चाहिये; तभी. आसक्ति भी दूर होगी। यह अभिप्राय आगे 
“ब्रह्मापणं ब्रह्महविः? इत्यादि पद्य में स्पष्ट किया जायेगा । इसलिए यह व्याख्या 
भी सवंथा प्रकरण विरूद्ध नहीं कही जा सकती। अतएव श्री नीलकण्ठ जी 
पहले इस व्याख्या को प्रकरण विरूद्ध बताकर भी आगे यद्वा पक्ष में शब्दान्तरों 
से इस व्याख्या को भी दोहरा दिया है। अस्तु। 


श्री शङ्करानन्द॒ जी ने भी इसी विषय को बहुत विस्तार से प्रपञ्चित किया 
. है और “त्त्र कमेकत्‌” इस पद्‌ का “सब कर्मों को छेदन करने वाळा” यहद 
अथे विशेष रूप से किया है । 


: श्रीधर स्वामी पद्य का अर्थ यों करते हैं कि ईश्वराराधन रूप कमें में जो 
अकमे देखता है अर्थात्‌ बह कम किसी दशा में बन्धक नहीं हो सकता, इस- 
लिये उसे अकमे ही समझना चाहिये, ओर अकम अथोत्‌ नित्य, नेमित्तिक 

६४ 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


४, १६-१८ ] ( ५०६ ) | 
कर्मों को भी छोड़ने में जो कमे देखता दै अर्थात्‌ उसे बन्धक समझता है; वह बुद्धि- 
मान्‌ है, इत्यादि । । १ 

`. दूसरी व्याख्या यह भी करते हैं कि देहेइन्द्रिय आदि में कम होते रहने पर 
भी आत्मा में जो उसका अभाव देखता है ओर क्कश देने चाला समक कर जो 
कर्म छोड़ देता है, उस अकमं में जो कमे अर्थात्‌ मोच प्रतिबन्धकता देखता हे, 
वही बुद्धिमान्‌ है, इत्यादि । 


लोकमान्य तिलक प्रकरणोपयोगी कर्म योग के अनुसार ही इसका अथं 
करते हैं कि आसक्ति और फछाशा छोड़कर जो कम किये जाते हैं, वे बन्धक नहीं 
होते, जेसा कि गीता में बार-बार भगवान्‌ समझा रहे हैं। इसे बन्धक न होने 
के कारण ही कर्म योगी के कर्मों को जो अकम ही समझता है और सबंथा कम 
त्याग तो मनुष्य से हो नहीं सकता, यह भी गीता में बार-बार कहा है, तब जो 
हठ पूवक कर्मों को छोड़ देता है, ऐसे अकर्म में भी जो कम देखता है, अर्थात्‌ 
बह कमे छोड़ना कई जगह बन्धन का कारण हो जाता है; जैसे कि अपने समक्ष 
ही कोई अपने माता-पिता वा गुरु को मारता रहे और उस समय सभथे होता 
हुआ भी यदि कोई मनुष्य चुपचाप रहे तो वह अकमे उसके लिये अवश्य बन्धक 
होगा। इसे ही अद्दारहव अध्याय में भगवान्‌ ने तामस त्याग कहा है। वह 
तामस त्याग तो किसी-किसी समय विकमे भी हो जाता हे ओर शरीर को क्लेश- 
कर समझकर जो कम को छोड़ देता दै, बह भी राजस त्याग है। वह अद्दारवें 
अध्याय में बताया गया हे । इसमें भी त्याग का फल प्राप्त नहीं होता।. इसलिये 
इस त्याग दशा में भी जो शरीर, वाणी आदि से कुछ कमं अकृति के अनुसार 
होते रहेंगे वे भी बन्धक होने के कारण कम ही कहे जायेंगे। इस दृष्टि से जो 
अकम में कमे देखता है; वही बुद्धिमान्‌ अर्थात्‌ व्यवसायात्मक बुद्धि से युक्त है, 
ओर बही सब प्रकार के कर्मों का सच्चा अधिकारी है । 


सात्त्विक त्याग भगवान ने अट्टारवे अध्याय में यह बताया है कि कतव्य 
समझकर कम तो करता रहे; किन्तु उसमें आसक्ति और फछाशा छोड़ दे । उस 
` प्रकरण के साथ एक वाक्यता करके: इस पद्य का उक्त अथं ही करना उचित दै । 
इसमें लोकमान्य ने अन्यान्य ग्रन्थों के भी प्रमाण दिये हैं। प्रकरण के अनुसार 
यह व्याख्या उचित प्रतीत होती हे। | 

श्रीमान्‌ विद्यावाचस्पति जी ने कमं और झकम में कवियों को भी मोह 
बताने के कारण और मैं कम का तत्त्व बताता ह, इसे जानकर तुम अशुभ से 
मुक्त हो जाओगे” इस प्रतिज्ञा के कारण इस प्रकरण को विशेष महत्व दिया 
है ओर दाशनिक तत्त्व भी यहाँ सूचित किया गया-यह भी माना है। प्रकृत 
में उपयोगी तो वे इन श्छोकों पर यही शीर्षक देते हैं कि ज्ञान पूवेक अर्थात्‌ तत्त्व 
ज्ञान के साथ मिला हुआ जो कमं हे; वह बन्धक नहीं होता । किन्तु आगे कमे 
ओर अकमे शब्दों पर टिप्पणी करते हुए; वे कम के छः भेद बताते हैं। वैज्ञा- 
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निक दृष्टि से ये छद्दो कमं-कम शब्दार्थ के अन्तर्गत हैं; वास्तव में ब्रह्म ही दो प्रकार 
से संसार में भासित हो रहा है। उन दोनों रूपों के नाम वेदिक परिभाषा में 
अस्त और सृत्यु हैं। इनको ही रस और बळ शब्द से वा ज्ञान और कम से 
भी कहा जाता है। ये दोनों ही सदा सम्बद्ध रहते हैं। एक दूसरे से कभी 
वियुक्त नहीं होता । उनमें असूत भाग में से मृत्यु भाग को प्रथक्‌ से प्रदर्शित 
करने का प्रयत्न पहला कमे है। इसे क्रतु, कृति, यत्न, अध्यवसाय आदि शब्दों 
से भी कहा जाता है। (न्याय झाख्न में इन्हे आत्मा का ही गुण कहा गया है) । 
और इनके द्वारा शरीर में चेष्टा होकर जो शरीर की क्रिया को अन्य किसी वस्तु 
पर आरोपित किया जाता है; वह दूसरा “क्षणकम” नाम से कहा जाता है । 
यह स्वाभाविक कमें का अन्यथा भाच हे। क्षण पद से क्षणिकता विवक्षित है । 
यद्यपि सभी कम क्षणिक होते हैं, किन्तु इस द्वितीय रूप में क्षणिकता स्पष्ट रूप से 
सब को प्रतीत होती है। शारीर के अवयव इन्द्रियां में जो बोलना देखना आदि 
क्रियायें होती हैं; वे तीसरे “भाव कमे” नाम से कही जातो हैं। व्याकरण में 
भाव और क्रिया का भेद स्पष्ट निरूपित हे, जिसके साधन भी क्रियावान्‌ हो वह 
“क्रिया” कही जाती हे और जिसके साधनों में स्पन्द अर्थात्‌ हलचल न हो वह 
“भाव” कहा जाता है। यहाँ क्रिया को क्षण “शव्द? कहा है। ओर शरीर में 
ही जो दोष माजन, अतिशयाधान नाम के संस्कार, वैदिक पद्धति में प्रसिद्ध हैं, वे 
संस्कार नाम से चौथे प्रकार के कमे हें। इनका फल भी शरीर पर ही होता हे, 
यह इसकी विशेषता है । जो अव्यय पुरुष के विरूद्ध पाप रूप कम हैं, वे पांचवें 
प्रकार फे कमें समझने चाहिये। एक मनुष्य के द्वारा जो भिन्न-भिन्न अकार की 
बस्तुएँ उत्पन्न की जाती हैं; वे छठे प्रकार में अन्तगंत हैं। इन्हें कमं कारक 
शब्द से कहा जाता है। इनमें से पांच प्रकार सर्वथा त्याग करने योग्य हैं, 
क्यों कि वह अव्यय पुरुष रूप मुख्य आत्मा: का विरोधी हे और अन्य कर्मा में 
भी जो आत्मा के विरोधी संथा त्याग करने योग्य हैं। ये ही गीता के प्रक्रत 
श्ढोको में विकम कहे गये हैं। आगे तृतीय पद्य की व्याख्या वे वेदोक्त के 
अनुसार यों करते हैं कि. अस्त अर्थात्‌ कमे से भिन्न रसभाग, सृत्यु अथात. 
कमेभाग में प्रविष्ट हो रहदा हे। और मत्यु अर्थात्‌ कमंभाग, अमृत में अविष्ट 
है। दोनों परस्पर घिगमिल हो रहे हैं। यही बात श्रुति में भी कही गई है कि- 
“अन्तरं सृत्योरसृतं सृत्यावसृतमाहितम्‌ । 
सृतयुर्विवस्वन्तं वस्ते सृत्योरात्मा विवस्वति ॥” 

अर्थात्‌ मृत्यु अथात्‌ बल के भीतर अमृत भाग प्रविष्ट है और सृत्युभारा 
में ही असूत भाग आहित अर्थात्‌ स्थापित है । रसभाग बल के भीतर और 
बाहर सब रूप से व्याप्त हे । उत्तराद्धे में अमृत विवस्वान्‌ शब्द से कहा 
गया हे । उसका अर्थ है किं मृत्यु ने अझ्तभाग को मानो पेहिन रखा है । 
अर्थात्‌ जैसे पहिनने का बस्न सब ओर से शरीर को ढापं रखता है; इसी प्रकार 
असरत ने चारों ओर से मृत्यु को घेर रखा हे । ओर मृत्यु का आत्मा अथात्‌ 
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में प्रविष्ट रहता है। इससे दोनों को परस्पर सम्मिलित बताया। 
दीन गीता मे भी कहा गया हे कि क्म में अकम अनुप्रविष्ट हदै और अकम में 
कर्म । इस कमे के अनु वेरा से ब्रह्म के तीन रूप हो जाते हैं “कर्मसहित ब्रह्म 
को वेदान्त में “मायाराबळित ब्रह्म” वा विशिष्ट ब्रह्म कहा जाता है। उसके ही 
तीन रूप हैं? सत्ता, चेतना और आनन्द । मत्यु में भीतर प्रविष्ट जो असत का 
भाग है; वही सत्ता है। मृत्यु की सत्ता स्वतन्त्र नहीं, अपितु अमृत भाग ही 
उसमें सत्ता रूप है। उसी से वह सत्‌ कहलाती हे । यह सत्ता रूप अस्त भाग 
सृत्युरूप पदार्थों के परिवर्तित होते रहने पर भी कभी परिवर्तित नहीं होता । जब 
तक लकड़ी रहे, तब तक लकड़ी की सत्ता है, जल जाने पर कोयले वा भस्म की 
सत्ता, है पद से कही जाती है। बह भस्म भी जल में मिला दी जाय तो कदम . 
'कीचड' की सत्ता, “है” पद से कही जायगी और तो क्या कुछ भी दृश्य भाग 
न रहने पर भी “नहीं है” इन शब्दों से अभाव के साथ भी सत्ता का व्यवहार 
होगा। इस प्रकार सत्ता भाव-अभाव दोनों में अनुप्रविष्ट हे। अस्त भाग में 
' जब सृत्यु भाग, भीतर प्रविष्ट हो जाय तो चेतना कही जाती है । चेतना नाम 
ज्ञान का है और ज्ञान सदा विषय गर्भित ही रहता है। ज्ञान प्रकाश रूप है। 
विषय न हो तो बह प्रकाश किसका करे। इसमें भो मृत्यु भाग विषय सदा 
बदलते रहते हैं और प्रकाश रूप असूत भाग कभी नहीं बदळता । यह विषय 
पञ्चदशी नामके वे दान्त ग्रन्थ के आरम्भ में ही विस्तार से स्पष्ट किया गया है । 
यद्यपि अस्त के साथ मृत्यु सदा सम्मिलित हे; किन्तु उसी सम्मिलित रूप में जो 
असूत के .भाग को सूदम दृष्टि से प्रथक्‌ कर देखे, बह भाग “आनन्द” कहा जाता 
है। यह भी पञ्चदशी में स्पष्ट किया गया है । 


इस प्रकार कमं अकम अर्थात्‌ मृत्यु और अमृत को प्रथक-प्रथक्‌ देखने 
बाला ही गीता में बुद्धिमान्‌ कहा गया है और सब कमं--अमृत अर्थात्‌ आत्मा 
पर ही आश्रित हैं। इसलिये उस पुरुष को 'कृत्स्न कमेकृतः भो कहा गया। 
यहाँ यह भी स्मरण रखना चाहिये. कि सत्ता और चेतना यद्यपि कम मिश्रित 
तथापि उक्त प्रकार से उन्हें कमे को हटाकर विशुद्ध रूप में देखना ही ब्रह्म 
दृष्टि है। उसी के प्राप्त होने पर मनुष्य बुद्धिनान कहा जाता है और अशुभ 
संसार से मुक्त हो सकता है । 2 स 
इस प्रकार इस पद्य पर भिन्न-भिन्न मुख्य व्याख्याताओं के मतों का 
सारांश हमने प्रदर्शित किया । अक्कत में अजुन को समझाया यही गया है कि 
तुम जो अपना धम सिद्ध युद्ध छोड़कर निश्च रूप से कम रहित अकमौ बनना 
चाहते हो, उस अकम में सूच्मता से कम देखो और यदि राग-हेष, आसक्ति 
, फळ आला बोका साता धम मानकर युद्ध करो तो वह बन्धक न होने के 
कारण अकम गा, यह विषय द्विमान्‌ 
अधिकारी होकर । १ यह सूद्म दृष्टि से देखने पर हो तुम बुद्धिमान्‌ 


= 
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यस्य सर्वे समारम्भाः कामसङ्कल्पवजिताः । 
ज्ञानाग्निदग्धकर्माणं तमाहुः पण्डितं बुधाः ॥ १६ ॥ 


त्यक्ता कर्मफलासङ्गं नित्यतृप्तो निराश्रयः । 
कर्मणयभिम्रवृत्तोऽपिं नेव किञ्चित्करोति सः॥ २०॥ 


निराशञीर्यतचित्तात्मा ` त्यक्तसवंपरिग्रहः । 

शारीरं केवलं कर्म ङुवंत्ञाप्नोति किल्बिषम्‌ ॥ २१ ॥ 
यइच्छालामसन्तुष्टो द्वन्द्वातीतो विमत्सरः । 

समः सिद्धावसिद्धौ च कृत्वापि न निबध्यते ॥ २२ ॥ 


पूर्वोक्त पद्यों का ही स्पष्टीकरण आगे के पद्यां में किया जाता है। पूव 
पद्य में कद्दा गया कि अकम में अर्थात्‌ बिना अधिकार फे भी सवथा कम परि- 
त्याग में जो कमे देखता है वही बुद्धिमान्‌ है । तब सच्चा और विदित अकमे 
कौन-सा दै जो उपादेय दै, उसका विचरण करते हैं कि जिस पुरुष के सब आरम्भ 
अर्थात्‌ कमं काम ओर सङ्कल्प से रहित हैं, इसका आशय है कि जो अपने कर्मों 
में फळ की कामना नहीं रखता ओर “अहं करोमि” ( मैं करता हूँ इस प्रकार का 
सङ्कल्प ओर इसका फल भी सुमे मिलेगा ) इस प्रकार के सङ्कल्प का भी जिसके 
हृदय में कभी उद्य नहीं होता, उसके पूर्वाजित कमे भी ज्ञान रूप अग्नि से जल 
जाते हूँ और विज्ञ लोग उसी को पंडित कहते हैं। यहाँ पूर्वोक्त आत्मा को 
अकत्ता समझना हवी ज्ञान शब्द से लेना चाहिये। इस प्रकार के आत्मा के 
निलिप्त अकता होने का ज्ञान ही आत्म ज्ञान हुआ। उससे सब कर्मों का जळ : 
जाना अन्यत्र भी भगवद्गीता में वर्णित हे । यही सच्चा अकम हे । श्री रामा- 
चुजाचायं अपने पूर्वोक्त पद्याथे के अनुसार इस पद्य का भी यह आशय बताते हैं 
कि जैसा पूव में कह आये हैं कम में ज्ञान स्वरूपता समझना कैसे यथार्थ ज्ञान | 
होगा; इसका स्पष्टीकरण इस पद्य में किया जाता है कि काम ओर सङ्कल्प अथात्‌ 
प्रकृति के साथ आत्मा का एकीभाव सममने से रहित होकर जो कमे किये जाते ` 
' हैं वे बन्धक नहीं होते, प्रत्युत प्राचीन कमं भी उस आत्मा के यथार्थ तत्त्व ज्ञान 
से भस्म हो जाते हैं, इसढिये ऐसे कमों में ज्ञानरूपता अथौत्‌ ज्ञान सहयोग का 
दशन करने वाला ही पंडित है ॥ १९ ॥ 


कसे को भी अकमे देखना जो पूव पद्य में बुद्धिमत्ता का लक्षण बताया 
` गया, उसी का इस पद्य में स्पष्टीकरण है कि जो कमे फळ की आसक्ति को छोड़ 
देता है ओर सदा ही तृप्त रहता दै अर्थात्‌ किसी वस्तु को इच्छा नहीं करता और 
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आश्रय अर्थात्‌ कर्म फछों के भोग का आधार जो अहङ्कार है, उसे भी छोड़ देता 
हे अर्थात्‌ प्रकृति के धर्मों को अपने पर आरोपित नहीं करता, वह केवल यज्ञ रूप 
संसार चक्र के परिचालन के लिये बा लोक संग्रह के लिये कम में प्रवृत्त भी रहे 
अर्थात्‌ सब कमे करता रहे तो भी उसे ऐसा ही समझना चाहिये कि वह कुछ 
नहीं करंता। क्योंकि कर्म का फळ वह चाहता नहीं; इसलिये कम का बन्धन 
भी उसे नहीं होता। इसलिये उसका कर्म करना न करने के ही बराबर हे। 
ऐसे ही कर्म को अकमे रूप से देखना पूर्व पद्य में कहा गया है। . 

श्री शङ्कराचाय इस पद्य को उस व्यक्ति के छिये बताते हैं. कि जो विवेक 
ज्ञान की उत्पत्ति से पूव कम कर रहा था; वह ज्ञान होने पर कम छोड़ ही 
देता है; किन्तु किसी कारणवश वा प्रारब्ध कर्मा के शेष रहने से जो कम न 
छोड़ सका और अपना स्वार्थ न रहने पर भी लोक संग्रह की दृष्टि से कम करता 
रहा; चही उसकी ही स्थिति इस पद्य में कही गई हे। ओर लोकमान्य तिलक 
तो इसे गीता का मुख्य प्रतिपाद्य ही मानते हैं कि ज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी 
आसक्ति और फढाशा छोड़ कर कमं करते ही रहना चाहिये ॥२०॥ 


श्री शङ्कराचायं इस पद्य को संन्यास मार्ग पर ही छगाते हैं कि जिसे पूर्व- 
जन्म$त कमपरिपाक से इस जन्म में साधन रूप यज्ञादि न करने पर भी आत्म- 
ज्ञान हो गया, उसे इस लोक वा स्वगोदि छोकों की कोई इच्छा नहीं रहती और 
चित्त अथोत्‌ मन ओर आत्मा अर्थात्‌ आत्मा से चैतन्य प्राप्त देह-इन्द्रिय आदि 
समूह उसके वश में हो जाता हे ओर वह सब प्रकार के ख्री-पुत्र आदि परिग्रह 
को छोड़ देता है; तब फिर जब तक प्रारव्ध कमे वश देह हे तब तक भोजनाच्छाद- 
नादि शरीर यात्रा के कर्मों को केवळ अर्थात्‌ अभिमान्‌ रहित होकर करता रहता 
है। उन कर्मों से उसे कोई पाप-पुण्य नहीं होता यद्यपि पाप का वाचक 
“किल्बिष” पद ही आया है; किन्तु उसका अभिप्राय यही है कि ऐसे ज्ञानी के 
ढिये पुण्य ओर पाप दोनों दी बन्धक होने के कारण पाप रूप ही हैं; इसलिये 
उस पद्‌ का यहाँ अथ समझना चाहिये कि कम का कोई भी फळ अच्छा या बुरा 
उसे नहीं होता। इससे संन्यासी को भी शरीर यात्राथे कमे करने की अनुमति 
प्राप्त होती हे। . े म 

महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी ने “किल्बिष' पद्‌ का यह 
अभिप्राय लगाया हे कि श्रुति मै जो यावत्‌ जीवन अग्निहोत्रादि कर्म करने 
- का विधान हे, यदि पूणां ज्ञान प्राप्त होने से पूर्व ही उन अग्निहोत्रादि कर्मों को 
छोड़ दे तो उसे अवश्य पाप होगा; किन्तु ज्ञान प्राप्त होने पर उन कर्मों को छोड़ 
देने पर भी कोई पाप उसे नहीं होता; क्यों कि उसने श्रुति के विधान के अनुसार 
ही सब कर्मों का संन्यास कर दिया हे । 


श्री रामानुजाचाये कमे-योग परक ही अर्थ करते हैं कि “आशीः?” अर्थात्‌ | 
की इच्छा से रहित और चित्त अर्थोत्‌ पूवं कृत कमे स्मरण जनक चित्त- 


FCO Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


( ५११ ) [ ४, १९-२२ 


बृत्ति वाळा अन्तः करण और मन अर्थात्‌ सङ्कल्प-विकल्पात्मक बृत्ति वाळा अन्तः 
करण जिसके वश में है एवं सब प्राकृत पदार्थो में जिसने ममता का अभिमान 
छोड़ दिया है; वह अभिमान रहित होकर शरीर से सब प्रकार के शाख विहित 
कम. करता रहे तो भी उसे 'किंल्विष' अर्थात्‌ संसार बन्धन नहीं ग्राप्त होता । 
इसी के अनुसार लोकमान्य तिलक की भी व्याख्या है; उन्होंने संन्यास परक अथं 
का खण्डन भी किया है ॥२१॥ 

यहाँ “शारीरं कम” ये पद्‌ विचारणीय हैं। संन्यास परक अर्थ करने 
बाळे, इन शब्दों का “शारीर यात्रा के उपयोगी कम” अथं करते हैं। और कमं 
योग परक अथं लगाने बाले “शारीर मात्र से किये जाने वाळे कम” यह अथे 
करते हें । श्री मधुसूदन सरस्वती के कर्सयोगपरक अथे में “शारीर? शब्द कहना 
व्यथे हो जायगा; यह दोष दिया है। कमे, शारीर, वाक्‌ और मन तीनों से होते 
हैं। जैसा कि न्याय दर्शन में शुभाशुभ प्रवृत्ति के दस भेद बताते हुए तीनों के 
कर्मा का ही निरूपण किया है । यहाँ शरीर” पद से मन और वाणी के कर्मों 
से भिन्नता बताई जाय तो यह उपयुक्त न होगा क्योंकि कमंयोगी को किसी 
भी कम का फळ बन्धक नहीं होता, यही पद्य का अभिप्राय स्पष्ट प्रतीत होता है । 
यदि मन और वाणी के कर्मों का फल हो ही गया तो “नाप्नोति किल्बिषम्‌” 
अयुक्त हो जायगा। इसलिये “शारीर' पद से शारीरस्थिति के उपयुक्त मात्र 
भिक्षाटनादि कमे ही यहाँ लेना उचित होता है । किन्तु लोकमान्य तिछक कहते 
हैं कि शरीर पद्‌ का अभिप्राय इतना ही है कि कर्मयोगी की ब्यवसायात्मक 
बुद्धि तो अचल हे, उसमें किसी प्रकार की कामना आदि का दोष उत्पन्न नहीं 
हुआ; तब कमंयोगी जो लोक संग्रहादि के लिये कमे करता है; वह केवळ शरीर 
से ही करता है। इस प्रकार. बुद्धि के सहयोग का अभाव बताने के लिये ही 
शारीर पद दिया गया है । स्पष्ट अभिप्राय यह है कि लौकिक पुरुषों को पहिले 
फलेच्छा होती है; फिर उस फळ की प्राप्ति के लिये उपाय की इच्छा होती हे, फिर 
इच्छा से प्रयत्न होता है और तब शरीर चेष्टा रूप कम बनते हैं। यह क्रम 
यहाँ नहीं हे । क्‍यों कि यहाँ फलेच्छा हे ही नहीं; इसी क्रमाभाव को सूचित 
करने के लिये शारीर पद दिया गया हे । इससे कमे मात्र ही यहाँ छेना चाहिये 
और कमयोग प्रकरण में .तदुपयुक्त ही अथं लगाना चाहिये। इन दोनों के 
तारतम्य का विचार पाठक स्वयं अपनी बुद्धि से कर लेव । 
इसीका विवरण अग्रिम पद्य में भी दै। श्री शङ्कराचायं के कमेसंन्यास- 
परकपूवं पद्य के अथे के अनुसार इस पद्य का अर्थ है कि शरीर यात्रा के लिये 
` जो भित्षाटन का संन्यासी के लिये शास्त्र में विधान है; उस भिक्षाटन में जो कुछ 
भी प्राप्त हो गया उससे ही सन्तुष्ट रहने वाला अथोत्‌ अधिक तृष्णा न करने 
बाळा ओर शीत-उष्ण, सुख-दुःख इत्यादि इन्द्रों को पार कर जाने वाला, एवं 
किसी के साथ उसके गुणों में भी दोष देखकर वैर न करने वाळा और सिद्धि 
और असिद्धि में समान मन रखने वाला । इसका अभिप्राय है कि भिक्षाटन 
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प्राप्त हुआ हो उससे सन्तोष करना पूवे बताया गया, किन्तु यदि 
तज संस कुछ भी प्राप्त हो तो असिद्धि दशा में भी किसी प्रकार के दुःख 
का अनुभव न करने वाला। इन शरीर यात्रा के कर्मों को करता हुआ भी इनसे 
किसी बन्धन में नहीं आता- अन्य पुरुषों की दृष्टि में उसके ये भिक्षाटनादि - 
कर्म भी कर्म ही सममे जाते हैं और वे इस पर कम करने का आरोप किया 
करते हैं कि देखो साहब यह संन्यासी होकर भी कमे करता ही है । इसी अभि- 
प्राय से भगवान्‌ ने कृत्वापि” यह पद दिया। अर्थात्‌ छोकसामान्य की दृष्टि 
से वह कर्म करता हे किन्तु इन कर्मों से उसका कोई बन्धन नहीं होता क्योंकि 
उसे स्वयं कतीपन का अभिमान नहीं हे ओर बिना अभिमान के कोई बन्धन 
नहीं होता। पूर्व के कमे भी ज्ञान रूप अग्नि से जल चुके हैं; इसलिये आगे उसे 
जन्म प्राप्त होने की कोई शङ्का नहीं । 
कसंयोगपरक ही मानने वाले श्री रामानुजाचाय के मतानुसार ततो पद्य 
का अथे व्यापक है कि अनासक्त होकर सब प्रकार के कृषि-व्यापारादि कम करता 
हुआ भी उनमें जो कुछ प्राप्त हो जाय उसी से सन्तोष करता रहे। इसका अभि- 
प्राय यही है कि कमंयोगी को भी तृष्णा कभी नहीं करनी चाहिये और जब तक 
शरीर धारण है; तब तक शीत-उष्ण आदि इन्द्रों की बाधायें आती ही रहेंगी। 
उनका अतिक्रमण करे अर्थात्‌ उनका कोई प्रभाव चित्त पर न होने दे। विमत्सर 
का अर्थ है कि अपने पर कोई कष्ट आ पड़ा तो यह कष्ट किसी दूसरे का दिया 
हुआ है; ऐसी दूसरे पर मत्सरता की सम्भावना न करे। जैसा कि नीति ग्रन्थों 
` सें स्पष्ट कहा हे कि-- 
सुखस्य दुःखस्य न कोऽपि दाता, 
प्रो ददातीति कुबुद्धिरेषा । 
अहङ्करोमीति वृथाभिमानः, 
स्वकमेतरत्र-ग्रथितो हि लोकः ॥ 


अर्थात्‌ सुख चा दुःख का देने वाळा कोई दूसरा नहीं है। दूसरा कोई 
. पुरुष मुझे सुख वा दुःख देता है यह मानना कुबुद्धि हे। मैं ही सव कार्यों का 

कतो हूं; यह अभिमान भी झूठा है। वस्तुतः सब लोक अपने कमे सूत्र के बन्धन 
में बँधा हुआ है। यही अभिप्राय कमेयोगी का रहना चाहिये और सिद्धि 
असिद्धि का भी व्यापक अथे है कि युद्ध आदि कर्मों में भी सफलता हो वा अस- 
फलता दोनों दशाओं में समान चित्तवृत्ति रहनी चाहिये।. अर्थात्‌-सिद्धि में 
कोई हषे न हो आर असिद्धि में कोई परिताप न हो। इस प्रकार कमं करने 
बाला मनुष्य कम करता हुआ भी कोई बन्धन में नहीं आता। इसका कारण 
पूव कई जगह स्पष्ट कर चुके हैं कि रागा-दरेष ही बन्धन के कारण हैं, बिना राग- 
द्वेष के कमें बन्धूक नहीं होते। जहाँ अपने उद्देश्य को बार-बार दोहराया जाय; . 
ऐसे गम्भीर अर्थ भें पुनरुक्ति दोष नहीं माना जाता। भगवान्‌ का उद्देश्य अजुन 
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को युद्ध में प्रवृत्त करना ही है; इसलिये वे भिन्न-भिन्न युक्तियों से और बार-बार 


< 


दोहराकर कमं योग में अजुन को प्रवृत्त करते हैं। इस कारण यहाँ पुनरुक्ति 
दोष नहीं समझना चाहिये! ` 


क श्री शङ्करानन्द जी तो पुनरूक्ति बताते ही नहीं | उनके मतानुसार पूर्वोक्त 
पद्य में जो ज्ञान प्राप्त कर चुका है; उसके शरीर यात्रा के लिये किये जाने वाले 
भिक्षाटनादि कम बन्धक नहीं होते यह बताया गया है और इस पद्य में जो अभी 
पूरा बा प्राप्त न कर सका किन्तु ज्ञान प्राप्ति के लिये निदिध्यासन ( साधना ) 
कर रहा हे, वह भी यदि आत्मा में हषे-शोक आदि वा दाता के गुण-दोष आदि 
का विचार न करता रहे तो उसके भी वे कम मोक्ष प्राप्ति में प्रतिबन्धक नहीं होते 
यह कहा गया है। यहच्छा छाम सन्तुष्टः और विमत्सरः इन पदों से उक्त 
आशय प्रकट हो जाता है। इसलिये अधिकारी भेद से दोनों ही पद्मों का पथक 
पथक्‌ उपदेश है। साम्प्रदायिक, व्याख्याकार इन पद्यो में भगवान्‌ के आराधन 
रूप कम बन्धक नहीं होते इसी विषय का प्रतिपादन मानते हैं। ळोकमान्यतिळक 
का भी कमयोगपरक अथे प्रायः श्री रामानुजाचाये के अनुसार ही है । ै 
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अरसठवां-पुष्प 


गतसङ्गस्य शुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः । 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्रं प्रविलीयते ॥२३॥ 


रमाणं ब्रह्म हविजक्षाग्नौ जह्मणा हुतम्‌ । 
रह्मन. तेन गन्तव्यं ब्रक्मकमंसमाधिना ॥२४॥ 


दैवमेवापरे यज्ञं योगिनः पर्युणासते । 
त्र्ाग्नावपरे यज्ञं यज्ञेनेवोपजुद्दति ॥२५॥ 


तृतीय अध्याय में यज्ञ के लिये किया हुआ कमं बन्धक नहीं होता, यह 
कहा जा चुका है और यज्ञ-पद वहाँ व्यापक अथे का बोधक है, यहद भी व्याख्या 
में हम विस्तार से स्पष्ट कर चुके हैं। उसी यज्ञ प्रकरण को यज्ञ के अनेक भेद 
बताने के लिये पुनः यहाँ लिया जाता है। ठृतीयाध्याय में केवळ देव यज्ञ का 
ही व्यापक विवरण किया गया था; यहाँ योग समाधि आदि भी यज्ञ के ही 
अन्तगंत होते हैं; यह बताया जाता दै और दैव यज्ञ में भी उपकरण आदि सब 
वस्तुओं में ब्रह्म भावना का उपदेश भी किया जाता हे । यहाँ पुनः कमयोग का 
ही प्रकरण आरम्भ होता है; यह तो मानना ही पड़ेगा। मध्य के दो पद्यां से 
संन्यास का प्रतिपादन कर पुनः कमयोग का आरम्भ क्यों किया गया ? इसको 
संगति श्री शङ्कराचाय यों छगाते हैं कि ज्ञान उत्पन्न हो जाने पर भी किसी 
कारण से अर्थात्‌ आ्रारब्ध कमे जनित-संस्कार विशेषों से जो पूर्वाभ्यास वश 
कम करता ही रहे, उसके वे कमं भी बन्धक नहीं होते, यह यहाँ से कहा जाता है । 


पद्य का अथं है कि जिसने सङ्ग अर्थात्‌ कमे बा कसं फल में आसक्ति 
छोड़ दी है, कमे का व्यसन रूप से ग्रहण करना अर्थात्‌ किसी कमं बिशेष के बिना 
रहा ही न जाय, यह कमे में आसक्ति कही जायगी और फळ में आसक्ति तो 
प्रसिद्ध द्ी.है। इन दोनों ही प्रकार की आसक्ति, जिस पुरुष की निवृत्त हो 
चुकी है और इस प्रकार जो अपने अन्तःकरण से धम-अधम रूप बन्धना से 
चा अहंकार के परित्याग से संसार रूप बन्धन से ही अपने को युक्त मानता है 
एव ज्ञान में हो जिसका अन्तःकरण सदा स्थिर रहता है। वह पुरुष यदि 
यज्ञ के ल्यि ( पूव ठृतीयाध्यायोक्त संसार चक्र परिचालन रूप यज्ञ के उद्देश्य से) 
कमे करता हे तो उसका वह कमं समग्र अर्थात्‌ फलसहित विलीन हो जाता है, 
फळ नहीं देता। अपने फल का भोग करा कर ही नष्ट होना सब कर्मों का 
साधारण नियम हे; किन्तु उक्त प्रकार के पुरुष के यज्ञ के लिये किये हुए कर्म 
बिना फल प्रदान के ही नष्ट हो जाते हैं। यह “समग्रं प्रविलीयते” से कहा 
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गया। भक्तिमाग के व्याख्याकार यज्ञ शब्द का अथ विष्णु ही करते हैं; उनका 
तात्पय हे कि विष्णु की प्रसन्‍नता के लिये वा उनकी आज्ञा से लोक शिक्षा के 
लिये, जो कम किये जायँ, वे बन्धक नहीं होते । कम अपना फळ दिये बिना ही 
केसे लीन हो जाता है। इस शङ्का के समाधान के लिये भगवान्‌ अग्रिम पद्य में 
यह उपदेश देते हैं कि सवंत्र ब्रह्ममाव रहने पर ज्ञान के द्वारा कम की फल-प्रदान 
शक्ति नष्ट हो. जाती है। उसी सावत्रिक ब्रह्ममाव को यज्ञ के उपकरणों में . 
घटाया जाता है कि 'अपण? अर्थात्‌ अभि में हवन के साधन जो खुवा आदि 
हैं, उनमें भी ब्रह्ममाव ही रहना चाहिये अथवा अर्पण अर्थात्‌ असि में डालना 
रूप जो क्रिया है, उसमें भी ब्रह्मभाव ही हो, हवि अथोत्‌ जिन पदार्थों का होम 
किया जांता है उनमें भी ब्रह्म भाव हो, जिसमें हवन करते हैं उस अग्नि में भी 
ब्रह्म भाव हो ओर हवन करने वाला यजमान भी अपने को ब्रह्म स्वयं ही माने । 
ब्रह्मणाः ( यह तृतीया ) कत्ती में हे । इससे कत्ती-रूप यज्ञमान ही लिया जाता 
है। इस भाव से यज्ञ रूप कमं भी सम्पूण ब्रह्मरूप ही हो गया। इस कम को 
ब्रह्मरूप मानने की समाधि अथोत्‌ एकाग्रता जिस पुरुष की हो जाती है, वह ब्रह्म 
को ही प्राप्त करता है। अर्थात्‌ कोई कम उसे अन्यत्र नहीं छे जा सकता। ब्रह्म 
की प्राप्ति कम से हो नहीं सकती । क्योंकि ब्रह्म तो सर्वत्र व्याप्त होने के कारण 
सबको ही स्वतः प्राप्त है, वह कोई अपने से भिन्न पदाथ नहीं, जहाँ क्रिया के 
द्वारा पहुँचा जाय। इससे यही तात्पय निकलेगा कि ऐसे भाव वाले पुरुष के 
कम अपने आप ही विलीन हो जाते हें । जिसकी दृष्टि में द्वेत भाव रहता हे 
अर्थात्‌ जो ब्रह्म को अपने से भिन्न मानता रहता है, उसे ही कम संसार चक्र में 
घुमाया करते हैं। अद्वत भाव होने पर कम भी ब्रह्म में ही छीन हो जाते हैं। 
भाव दो प्रकार से हो सकता हे-एक उपासना रूप से अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न 
पदार्थों में परस्पर भिन्नता रहते हुए भी उनमें ब्रह्म की भावना मात्र की जाय। 
जैसे कि, उपासना के लिये शालग्राम शिला में विष्णु भगवान्‌ की भावना कर 
` ली जाती है और दूसरा प्रकार है. कि उनमें विकार बुद्धि हटाकर सवे कारण 

रूप ब्रह्म बुद्धि से ही उन्हें देखा जाय। पहिला माग उपासना मागं के नाम से | 
कहा जाता है और दूसरा ज्ञान मागे के नामसे। यहाँ श्री झाङ्कराचायं का कथन 
है कि इस पद्य में कहे हुए “अपण? 'हवि' आदि में ब्रह्मभाव को उपासना रूप 
नहीं समझना चाहिये; क्योंकि यहाँ आगे के पद्य में स्पष्ट रूप से ज्ञानका 
ही प्रकरण प्रतीत होता है; इसलिये यथाथ रूप में ही यज्ञ के उपकरणों को ब्रह्म 
समझना यहाँ कहा गया हे । यही ब्रह्मभाव यथाथ ज्ञान हे और इसे ही शाखा 
में मुक्तिका साधन बताया गया है । जो साधक व्यक्ति पहिले सब पदार्थों में 
उपासना रूप से ब्रह्म की भावना करते हैं, उनका भी अन्तिम फल सब पदार्थों 
को ब्रह्म रूप से देखना ही होता है । “अपणं ब्रह्म” यह पद्विन्यास इसी प्रकार 
है जैसे कि कोई सीप को चाँदी समम लेने वाला भ्रान्त पुरुष अपनी रान्ति दूर 
होने पर कहे कि “रजतम्‌ शुक्तिकेव” इस वाक्य का तात्पय यही होगा कि जिसे 
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रजत समझा था; वह तो वास्तव में सीप ही है । इसी प्रकार यहाँ भी वाक्यों 
र यही समझना चाहिये कि जिसे सांसारिक छोग खुवा, हवि आदि 
भिन्न-भिन्न नामों से बोलते हैं; वह ब्रह्म ही है। ब्रह्म से अतिरिक्त कोई पदार्थ 
है ही नहीं; यही बात यज्ञोपकरणो के दृष्टान्त से सिद्ध की गई। यज्ञ के सब 
उपकरणों का समावेश करने के लिये भिन्न-भिन्न व्याख्याकार, इस पद्य के पदों 
की भिन्न-भिन्न व्याख्या करते हैं, जैसा कि अपण शब्द क भ a ॒ शत 
करण व्युत्पत्ति के अनुसार होम के साधन खुवा, जुहु आदि ऑर जिन सन 
से होम किया जाता है, वे मन्त्र भी ले छिये जाते है और “अप्यते अस्मै? इस 
चतुर्थी विभक्ति की व्युत्पत्ति के अनुसार जिस देवता के लिये आहुति दी , जाय 
उस देवता में भी त्रह्म बुद्धि ही रखना, यह भी आ जाता है। एबं “अप्यते 
अस्मिन? इस सप्तमी विभक्ति की व्युत्पत्ति के अनुसार हवन के देश-काछ आदि 
जिनमें आहुति दी जाती दे, वे भी ले लिये जाते हैं । ' 'ब्रह्मणा' इस कट पद से 
प्रेरक यजमान और आहुति देने का साक्षात्‌ कतो अध्वयुं नाम का ऋत्विग्‌ भी 
आ जाता है। इस प्रकार यज्ञ के सब उपकरणों में ब्रह्म-बुद्धि पूवंक यज्ञादि 
कर्म करने से वे कमे फळप्रद नहीं होते । “त्रह्म-कम-समाधिना” का ऐसा भी 
अर्थ किया जाता है कि ब्रह्म पद को एथक समझकर हुतं? के आगे जोड़ देना, 
जिससे हवन अर्थात्‌ प्रक्षेप क्रिया में भी ब्रह्म बुद्धि शब्द मयादा से ही सिद्ध दो 
जायगी और “कमे समाधिना? का यह अर्थ करना कि उक्त प्रकार से जिस पुरुष 
` की कर्म अर्थात्‌ यज्ञ में समाधि अर्थात्‌ ब्रह्ममाव की एकाग्रता हो गई है; वह 
पुरुष ब्रह्म को ही प्राप्त करता है। इसी प्रकार दान, तप आदि कमं भी सब 
ब्रह्मभाव से ही किये जायँ तो उनका एक मात्र फल ब्रह्मप्राप्ति ही होगा । वे कमं - 
और कोई फळ देने वाले नहीं हो सकते ॥२४॥ 


अब यज्ञ फे अनेक भेदों का वर्णन किया जाता हे । प्रायः व्याख्याकारों 
ने इसकी संगति यह बताई है कि ब्रह्म भाव से जो यज्ञ गत पद्य में बताया गया, 
उसकी स्तुति के लिये ही सब यज्ञा का वणन है। अथवा इन यज्ञा के वणन की 
संगति यों समझना चाहिये कि कमंयोगी पुरुष अपने जीवन में क्या करता रहे ? 
इसका यज्ञ रूप से भिन्न-भिन्न प्रकार का वर्णन किया जाता है । इनमें से कोई 
प्रकार अपनाकर कम योगी अपना जीवन व्यतीत करता रहे और उन सब में 
यज्ञ रूप की ही भावना करता रहे । यहाँ तप, योग, दान इत्यादि सभी पार- 
लौकिक कर्मों का यज्ञ रूप से ही विवरण किया गया हे । यज्ञ बिना किसी अग्नि 
के नहीं होता; इस विचार से सभी जगह आधार रूप से अभ्नि की कल्पना की 
गई है। उसे अभ्नि शब्द का लाक्षणिक अथं समझना चाहिये। इस यज्ञ वणन 
: के प्रथम पद्य का अथे है कि कई योगी अथात्‌ कमंयोगी “देब यज्ञ” की ही उपा- 
सना करते हें अर्थात्‌ 'कमंयोग' के विधानानुसार आसक्ति और फल कामना 
छोड़कर भिन्न-भिन्न देवताओं को आहुति देते रहते हैं। इसी प्रकार अपना 
जीवन व्यतीत करते हैं। पद्य के उत्तराध का अथे करने में व्याख्याकारों के फिर 
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कई प्रकार के मतभेद हैं। श्री शङ्कराचायं इसका अथं करते हैं कि कुछ योगी 
ब्रह्म! अथात्‌ सवत्र व्यापक भूळतत्त्व को अग्नि मानकर “यज्ञ” अर्थात्‌ शरीर, 
इन्द्रिय आदि उपाधि सहित जीव को यज्ञ से अथोत्‌ उपाधि रहित बनाकर उसी . 
रूप से हवन कर दिया करते है, इससे इस ब्याख्या के अनुसार संन्यासी मागं 
का विवरण हुआ। यज्ञ शब्द जीव के नामों में भी पढ़ा हुआ हे । प्रथम यज्ञ 
शाब्द से शरीर, इन्द्रिय आदि उपाधि सहित जीव का ग्रहण करना चाहिये और 
द्वितीय यज्ञ शब्द से उपाधि रहित केवल जीव का। तात्पयं यह हुआ कि जीव 
का उपांधि-सहित जो रूप प्राणियों की दृष्टि में भासित हो रहा है, उसमें 
उपाधि अंश को निकाल देना चाहिये, तब जो निरूपाधिक जीव बचेगा, वह ब्रह्म 
से भिन्न न होगा। उसे ब्रह्म में ही अर्पित कर देना अर्थात्‌ मिला देना, यही 
उसका होम हुआ । जब इन्द्रिय, शरीर आदि उपाधियों का परित्याग कर दिया 
जायगा, तब कम संन्यास स्वतः ही हो जायगा क्योंकि शुद्ध आत्मा तो कमं रहित 
है ही, शरीर, इन्द्रिय आदि के द्वारा ही कमे हुआ करते हैं। जब इन उपाधियों 
का सम्बन्ध ही आत्मा से न रखा गया तो यह जड़ रूप होने के कारण स्वतः ही 
कमे रहित हो जायगा और जिस प्रकार घर, मठ आदि उपाधियों से घिरा हुआ ' 
आकाश उन उपाधियों के हटा देने पर मद्दाकाझ में ही मिल जाता है; उसी प्रकार 

उपाधिरहित जीव व्यापक ब्रह्म में ही लीन हो जायगा। पूर्वे पद्य में जो सब में 

ब्रह्म भाव बताया गया, उसी ब्रह्म भाव से यज्ञ करने का प्रकार भिन्न-भिन्न ध्रकारों ' 
की श्रेणी में, यहाँ फिर दोहराया गया है। यह ज्ञान रूप यज्ञ ही है जिसे आगे 

सब यज्ञा से श्रेष्ठ बताया जायगा और उसकी प्राप्ति का विशेष विवरण भी होगा । 


श्री रामानुजाचाय पूर्वाध में तो “उपासते? पद के अनुसार देवताओं की 
पूजा का विवरण बताते हैं और उत्तराधं में हवन रूप यज्ञ का ही विवरण मानते 
हैं कि अन्य प्रकार के कमंयोगी यज्ञ अर्थात्‌ यज्ञ साधन हवि को 'यज्ञन' अथात्‌. 
यज्ञसाधन-खुवा आदि से अम्नि को ब्रह्म रूप मानकर उसमें हवन.करते हैं। 
पू्वे-पद्य में यज्ञ फे सब उपकरणों में ब्रह्म भाव कहा गया था, यहाँ केवल अग्नि 
सात्र में ही ब्रह्म भाव कहा--इसलिये ये कमंयोगी पूर्वोक्त प्रकार के योगियों से 
निम्न श्रेणी के हैं; यह भी कोई-कोई व्याख्याकार ने लिखा है । श्री वल्लभ सम्प्र- 
दाय के अनुयायी गोस्वामी श्री पुरुषोत्तम जी अपनी व्याख्या में यज्ञ शब्द का 
अथे विष्णु ही करते हैं। उनका यह आशय प्रतीत होता है कि विष्णु नाम रूप 
से जो उपासना सब साधारण में की जाती है, उसका व्यापक ब्रह्म को अग्नि सान 
कर उसमें प्रक्षेप कर देना अर्थात्‌ विशुद्ध ब्रह्मरूप से ही उपासना करने का प्रकार 
इसमें बताया गया । 

लोकमान्य तिलक पुरुष सूक्त में जो “देवा यदू यज्ञं तन्वाना अबध्नन्‌ 
पुरुष पशुम्‌? यह मन्त्र आया, उसकी ही प्रतिच्छाया, इस गीता के पद्य में 
बताते हैं। यहाँ यह शङ्का होती है कि वह तो सृष्टि के आरम्भ का वणान हे; 
उस समय और कोई हविद्रेव्य न देखकर पुरुष का ही हवन किया गया; वह एक 
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गूढ वैज्ञानिक आशय वहाँ हो सकता हे; हे किन्तु यहाँ तो कर्मयोगिया के जीवन 
ल कई प्रकार से बताये जा रहे हैं और वतमान काळ का निद्श, इस 
प्रकरण से उस पुरुष सूक्त के मन्त्र.की प्रतिच्छाया लेने, की संगति कैसे लगेगी ९ 
इसका उत्तर वे देते हें कि जिस प्रकार सृष्टि के आरम्भ में केबल ब्रह्म का ही 
पुरुषावयवों से यजन होने का विवरण पुरुष सूक्त में मिला है; उसी भकार पूर्वोक्त 
पद्य के अनुसार सब उपकरणों में ब्रह्म भाव पूर्वक यजन करने का वर्णन ही यहाँ 
दोहराया गया है, इससे कर्मयोगी का कत्तव्य यही बताया कि वह सवत्र ब्रह्म भाव 
रखता हुआ, यज्ञादि कर्मों का यथाविधि सम्पादन करता रहे । श्रीधर स्वामी 
भी उत्तरार्धं से कमं संन्यास का ही निरूपण मानते हैं और पद्य का अथ यों 
करते हैं कि यज्ञ शब्द को यहाँ कमे मात्रका बोधक उपलक्षण रूप से मानना 
चाहिये। इससे तात्पय हुआ कि यज्ञ अर्थात्‌ समस्त कर्मों को ज्ञानयोगी “यज्ञन' 
अर्थात्‌ पूर्वोक्त यज्ञोपकरणं में ब्रह्म भावना से ब्रह्म रूप अभि में हवन कर देते हँ 
अथात्‌ ब्रह्म में सब कर्मों को लीन कर देते हैं। पूर्वाध में “देवमेव” इस एव 
पद्‌ से देवताओं में ब्रह्म भाव का अभाव कहा गया । इसलिये वह वणन केवल 
कमेकाण्डियों का है। वे ब्रह्म भावना न करते हुए केवळ विधि के अनुसार कमं 
करते रहते हैं. और उत्तराध में सवंत्र ब्रह्म भावना से कमं संन्यास बताया गया; 
यह्‌ श्रीधर स्वामी का आशय हे ॥२४॥ 
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श्रोत्रादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाग्निषु जुह्वति । 
शब्दादीन्विषयानन्य इन्द्रियाग्निषु जुद्दति ॥ २६ ॥ 
सर्वाणीन्द्रियकर्माणि प्राणकर्माणि चापरे । 
आत्मसंयम-योगाग्नौ जुद्दति ज्ञानदीपिते ॥ २७ ॥ 
द्रव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे । 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञाथ यतयः संशितत्रताः ॥ २८ ॥ 
अपाने जुद्दति प्राण॑ प्राणेऽपानं तथापरे । 
ग्राणापानगती रूद्धवा प्राणायामपरायणाः ॥ २६ ॥ 


अपरे नियताह्दाराः प्राणान्प्राणेषु जुद्दति । 
सर्वेप्येते यज्ञविदो यज्ञक्षपितकल्मषाः ॥ ३० ॥ - 
यज्ञशिष्टासृतथुजो यान्ति प्र सनातनम्‌। 
नायं लोकोऽस्त्ययज्ञस्य कुतोञ्न्य; कुरुसत्तम ! ॥ ३१ ॥ ` 


` पूव पद्य में दो यज्ञों का वणन हुआ। वे वेदोक्त यज्ञ वा संन्यास यज्ञ ही 
बताये गये। अब आगे योगमाग के अनुसार अन्य यज्ञा का निरूपण किया जाता 
है। तीसरा यज्ञ यह हे--कई कमयोगी श्रोत्र, चछ आदि इन्द्रियों को संयम रूप 
अग्नियों में हवन किया करते हैं। धारणा, ध्यान और समाधि इन तीनों का 
एक स्थान में विनियोग करना संयम नाम से योग दशन में कहा गया हे । चित्त 
को एक किसी विशेष स्थान पर ही रोक देना धारणा कही जाती हे और चित्त- 
वृत्तियों का एक किसी इष्ट वस्तु में निरन्तर प्रवाह जिस प्रवाह में दूसरी कोई 
वस्तु न आ सके; उसे ध्यान कहते हैं। इस प्रकार ध्यान करते-करते एक ही 
बस्तु में बहुत काळ तक चित्त का रोक देना समाधि कही जाती है। ये तीनों 
यदि एक ही स्थान में हों तो उसका काम संयम कहा गया है। यहाँ “संयमा- 
ग्निषु” यह बहुवचन जो दिया गया उसका आशय यह है कि इन्द्रियां बहुत हैं । 
एक-एक इन्द्रिय का संयम करने के लिये भिन्न-भिन्न प्रयास करना पड़ेगा । इस- 
लिये बहुत संयम हो गये; अथवा यह भी अभिप्राय हो सकता है. कि संयम के 
देश योगदशन में बहुत बताये गये हैं, जहाँ कि संयम किया जाय । उन भिन्न 
भिन्न देशों में संयम करने से भिन्न-भिन्न प्रकार के फळ भी योग दशन में बताये 
गये हैं। इन संयम देशों के बहुत होने के कारण भी संयम का बहुत्व कहा 
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गया। संयम में इन्द्रियों के हवन का अभिप्राय यह है कि इन्द्रियों की विषयों 
की ओर जो स्वाभाविक गति है, उसे रोक कर उन्हें एक स्थान में अर्थात्‌ अपने 
इष्ट देवता के रूप आदि में लगा देना ही उनका हवन हे। जिस प्रकार हवन 
करने से, हवन किया हुआ द्रव्य, अग्नि में गिर कर, अपना स्वरूप खो देता हे । 
इसी प्रकार विषयों से इटा देने पर इन्द्रिया अपना स्वरूप खो कर नष्ट सी हो 
जाती हैं। इसी साहृश्य से इन्द्रियों का संयम रूप अमि में हवन कहा गया । 
अपने विषयों से इन्द्रियों को सबंथा रोक कर ईश्वर में लगा देना ही तीसरा 
यज्ञ हुआ। चौथा यज्ञ कहते हैं कि कुछ कमयोगी शब्द आदि विषयों को 
इन्द्रिय रूप अभियों में हवन किया करते हैं अर्थात्‌ इन्द्रियों से शब्दादि विषयों 
का ग्रहण करते रहते हैं; यह तो सभी मनुष्य करते हैं, फिर इसे भगवान्‌ ने 
यज्ञ रूप में केसे गिना और आगे सभी यज्ञा से पापों का नाश बताया है; वह 
कथन भी कैसे उपयुक्त होगा ! इन्द्रियों से बिषयों का अहण करते हुए पापों 
का नाश कैसे सम्भव है ? इस शङ्का का उत्तर यह है कि जो पुरुष आहुति 
रूप से ही विषयों का ग्रहण करते हें अर्थात्‌ विषय ग्रहण में प्राणाभि होत्र-बुद्धि 
ही रखते हैं, जैसे अभिद्दोत्र विधानानुसार ही किया जाता हे । इसी प्रकार 
शास्त्र विधान के अनुसार ही विषयों का ग्रहण करें । जिनका शास्र में निषेध 
है, उन विषयों का कभी ग्रहण न करें और जिन विषयों का ग्रहण करें, उनमें भी 
होम बुद्धि हो रखें, फछाशा वा व्यसनरूप आसक्ति न करें तो वह भी एक प्रकार 
का यज्ञ हो हुआ। तात्पय यह है कि एक बार ही इन्द्रियां को विषयों से सवथा 
हटाया न जा सके तो धीरे-धीरे उनके हटाने का.यल्न करना चाहिये। वह यत्न 
इसी प्रकार होगा कि निषिद्ध विषयों का वा निषिद्ध काल में विषयों का कभी 
सेवन न किया जाय और विषय सेवन में होम बुद्धि ही रखी जाय । तब धीरे- 
धीरे पूर्वोधें में कहा हुआ इन्द्रिय हवन रूप यज्ञ सिद्ध हो जायगा । अतः यह 
चौथा यज्ञ तृतीय यज्ञ की प्राप्ति का साधन-रूप ही है। जैसा कि श्रीमद्भागवत 
में कहा गया हे कि-- 
लोके व्यवायामिषमद्यसेवा नित्यास्तु जन्तोर्न हि तत्र चोदना । 
व्यवस्थितिस्तेषु बविवाहयज्ञसुराग्रहैरासु निवृत्तिरिश ॥ 
इसका तात्पय है कि खरी प्रसङ्ग, मांस-भक्षण, मद्यपान आदि में तो प्राणियों 
की स्वाभाव से ही प्रवृत्ति रहती है । इसमें शाञ्ज विधि की कोई आवश्यकता 
नहीं; तब शाख में जो कहीं इनका विधान मिलता दै, जैसा कि विवाह विधि वा 
यज्ञा में मांस-भक्षण विधि तथा सौत्रामणि यज्ञ में मद्यपान विधि, यह सब विधा- 
यक नहीं; किन्तु सत्र प्राप्त विषयों का नियमन करने के लिये हैं। विवाह विधि 
से विधि के अनुसार ग्रहण की हुई पत्नी के अतिरिक्त अन्य स्त्रियों से पत्नी भाव 
का निवारण किया जाता है। यज्ञ में मांस विधि भी वृथा मांस खाने के निवा- 
रण के लिये ही हे। इसी प्रकार सौत्रामणि याग का सुरापान भी अन्यत्र सुरा- 
पान के निषेध में ही तात्पये रखता है। इस प्रकार जो एकदम इन्द्रिय निरोध 
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नहीं कर सकते उन्हें कृपाळु शास्त्र ने धीरे-धीरे निवृत्त करने का प्रकार बताया है । 
इस प्रकार निषिद्ध देश-काल आदि का परित्याग कर होम बुद्धि से विषय सेवन 
भी निवृत्ति का कारण होने से यज्ञरूप बताया गया और निषिद्ध वस्तु, देश, काल 
आदि का परिवतेन करने से पाप होगा ही नहीं। इसलिये पाप का नाश भो, 
इस यज्ञ का फल कहना युक्ति-युक्त ही है। कई व्याख्याकार इस प्रकार भी 
. इसकी संगति छगाते हैं. कि आहुति द्रव्य जैसे अग्नि में गिरकर नष्ट हो जाता हे, 
इसी प्रकार इन्द्रियों में आहुति रूप से डालकर जो पुरुष विषयों का नाश ही कर 
दें अर्थात्‌ आगे उन विषयों की कामना का प्रवाह बन्द कर दें, वही इन्द्रियो में 
विषयों का हवन हुआ। इन्द्रियों से विषय अहण का बड़ा दोष यही है कि उससे 
कामना तृप्त नहीं होती अत्युत बढ़ती ही जाती है। उस कामना का प्रवाह आगे 
रोक देना ही हवन का अभिप्राय है। इससे भो धीरे-धीरे निवृत्ति ही सिद्ध होती 
है। भक्ति मागे के व्याख्याता इस यज्ञ का यह भी तात्पये बताते हैं कि भगवान्‌ 
का प्रसाद समझकर ही विषयों का ग्रहण किया जाय, यही विषयों का इन्द्रियों 
में होम हुआ अर्थात्‌ जिह्वा से भगवान्‌ को दिये हुए नैवेद्य के नाना रसों का ही 
स्वाद छिया जाय, कान से भगवत्‌ कीतन ही सुना जाय, नाक से भगवान्‌ को 
अर्पित माला का ही गन्ध लिया जाय । चक्षु से भगवान्‌ की दिव्य मूर्ति का ही 
दशन किया जाय, इत्यादि रूप से भगवद्धाव होने के कारण इन्द्रियों की विषया- 
सक्ति हट जायगी। यही चौथे प्रकार का यज्ञ हुआ ॥ 


अब पाँचबें प्रकार का उत्तमाधिकारी का कल्याण का परम साधक यज्ञ 
बताया जाता है कि कई उत्तमाधिकारी श्रोत्र आदि ज्ञानेन्द्रियों के सब विषय. 
ग्रहण रूप कर्मों का ओर शरीर के सङ्कोच-विकास आदि प्राण के कर्मों का 
अथवा प्राण के द्वारा निष्पादित हाथ, पैर, वाणी आदि कर्मेन्द्रियाँ के कर्मों का 
आत्म संयम रूप जो योग उसे ही अग्नि बनाकर ज्ञान के द्वारा उस अग्नि को 
खूब जलाकर उसमें हवन कर देते हैं। इसका तात्पय यह हुआ कि इन्द्रियों के 
सब व्यापारों को रोककर केवल ज्ञानमागों वा योगमाग में ही सदा निमग्नः रहा 
करते हैं। तीसरे यज्ञ में केवल ज्ञानेन्द्रियों का ही संयम कहा गया था। यहाँ 
ज्ञानेन्द्रियों के साथ कमेन्द्रियों का भी संयम कहा गया और ज्ञान दीपित पद से 
उसे तत्त्व ज्ञान के द्वारा सम्पादित बताया गया और पूर्वोक्त संयम का स्थान 
आत्मा को ही बताया गया। यही इस यज्ञ की विशेषताय हें ॥ 


आगे के.एक ही पद्य में पाँच यज्ञों का निर्देश किया गया है। कई कमे- 

योगी द्रव्य अथात्‌. धन-सम्पत्ति से यज्ञ करते हैं। धन-सम्पत्ति लगाकर जो 

वेदोक्त यज्ञ किये जायें वे तो देव यज्ञ नाम से प्रथम यज्ञ रूप में ही आ चुके । 

इसलिये यहाँ द्रव्य साध्य तीर्थाटन, वापी, कूप, तडागादि का निर्माण जिन्हें धम- 

शास्त्रों में पूत कम कहा जाता है, वे ही लेना उचित है । इन कार्यों में ही फलाशा 

छोड़कर अपनी सम्पत्ति का उपयोग करते रहते हैं। यह अथे “द्रव्ययज्ञाः”? का 
६६ 
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र सज्जन तप अर्थात्‌ इच्छ चान्द्रायणादि ही 
क अपना जीवन बिताते हैं. और कई योगानुष्ठान को ही 
यज्ञ मान कर उसी का आचरण करते रहते हैं। यहाँ श्री मधुसूदन सरस्वती ने 
विशेष रूप से विवेचन किया दै कि धारणा, ध्यान, समाधि ये मुख्य योग के 
अङ्ग तो संयम यज्ञ नाम से पूव ही कहे जा चुके । प्रत्याहार भी श्रोत्राद्‌ 
इन्द्रियों का नियमन पूर्वे कद्दा जा चुका और प्राणायाम आगे कहना दै, इसलिये 
यहाँ योग के प्रारम्भिक अंग यम, नियम ही छेने चाहिये। अहिंसा, सत्य, अस्तेय 
(चोरी न करना), नह्मचय और अधिक भोग साधन का सञ्चय न करना, ये 
पाँच यस नाम से कहे गये हैं। देह, मन आदि की पवित्रता शौच, सन्तोष, 
तप अर्थात्‌ सामान्य त्रत आदि और ईश्वर में ध्यान छगाना स्मृति, पुराणादि 
का अध्ययन ये पाँच नियम कहे जाते हैं। इन यम नियमों को ही यज्ञ मान 
कर इनके अनुष्ठान में जीवन बिताते हैं । र्‌ ओर कई स्वाध्याय अर्थात्‌ वेदाध्ययन 
आर मीमांसा-विचार से उनका यथाथ तात्पय समझना ज्ञान शब्द से यहाँ 
कहा गया; इस स्वाध्याय यज्ञ वा ज्ञान यज्ञ के द्वारा समय यापन करते रहते 
हैं। ये दो यज्ञ बताये गये। सब यज्ञा में आवश्यक कतव्य आगे दो विशेषण 
से बताया जाता दै कि सभी यज्ञ करने वालों को यति अथात इन्द्रियं को वश 
भें रखना आवश्यक दै । इसी प्रकार इनका अत अर्थात्‌ नियम पूर्वक अपने काम 
में छगन “संशित” अर्थोत्‌ तीक्ष्ण रूप दृद होना चाहिये । श्री मधुसूदन सरस्वती 
संशित अत शब्द्‌ से छठा यज्ञ कहा गया ऐसी व्याख्या करते हैं। इसका अथ 
बताते हैं कि पूवे जो यम, नियम योग यज्ञ में बताये हैं, वे सामान्य रूप हैं; उन्हीं 
का सवत्र दृढ़ता से प्रयोग यहाँ संशित व्रत शब्द से कहा गया। जैसा कि 
योग दशन में अणुत्रत और मद्दात्रत नामसे अहिंसादि त्र॒तों के दो भेद बताये 
गये हैं। पूब में अगुत्नत कहा गया। यहाँ “संशितत्रताः” पद्‌ से महात्रत कहा 
गया है । 
हमारे विचार में इस पद्य में चारों आश्रमों के कतेव्यों का यज्ञ रूप से 
बर्णन किया गया है। गृहस्थाश्रमी द्रव्य यज्ञ होते हैं। अथात्‌ अपनी सम्पत्ति 
से तीर्थयात्रा, त्रतादि और नित्य के पञ्च महा यज्ञ करते रहते हैं। वानप्रस्थ 
आश्रमी “तपो यज्ञः ओर योग यज्ञ होते हैं। कृच्छचान्द्रायणादि तपस्या रूप 
्रतों का और योग साधना का धमंझाखं में वानप्रस्थ. आश्रम में ही विधान 
पाया जाता है। स्वाध्याय' यज्ञ पद से ब्रह्मचय आश्रम का कतव्य बताया 
गया। जैसा कि अन्यत्र भी वाक्य है कि “छात्राणामध्ययनं तपः?। ओर 
“ज्ञानयज्ञ पद” से चतुथं संन्यास आश्रम का क॒तेव्य कहा गया। उस आश्रम 
में केवळ ज्ञान के लिये ही प्रयत्न करना होता हे। “यतयः संशितत्रताः” इन 
' पदों से यही उपदेश है कि सबको अपने-अपने कतेव्य में ढ़ रहना चाहिये ॥ 


अब आगे योग के चतुर्थ अङ्ग “प्राणायाम” का ही यज्ञ रूप से निरूपण . 
किया जाता है। हम लोग सब मनुष्यों के शरीर में प्राण. आदि वायु विशेषों 
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की जो स्वाभाविक गति रहती है उसे रोककर एक विशेष नियमित रूप से 
चलाने का नाम ही प्राणायाम है। लोक में सन्ध्योपासन के समय जो प्राणायाम 
किया जाता है उसके तीन भेद होते है “पूरक”, कुम्भक? और रिचक'। नाभि 
प्रदेश से उठाकर हृदय द्वारा वायु को मस्तक तक ले जाने का नाम पूरक है। 
मस्तक में कुछ काळ तक रोकने का नाम कुम्भक और वहाँ से फिर नीचे की 
ओर लाने का नाम रेचक है । यह सामान्यतः लोकों की शिक्षा है, किन्तु प्रकत 
पद्य में इनका पातञ्जल सूत्रानुसार दूसरे ही प्रकार का अथे लिया गया है । 
बाहर के वायु का भीतर प्रवेश करना यहाँ अपान शब्द से लिया गया हे और 
भीतर के वायु को बाहर निकालना प्राण शब्द से लिया गया है । इस प्रक्रिया 
के अनुसार पद्य का अथे है कि कुछ विद्वान्‌ शरीरस्थ वायु की साधारणता से 
चलने वाळी गति को रोककर अपान में प्राण का हवन कर देते हैं। अर्थात्‌ 
प्राण वायु का नियमन कर केवळ अपान ही किया करते हैं अर्थात्‌ बाहर के वायु 
को भीतर ही खींचने का अभ्यास बहुत काल तक किया करते हें । इससे वायु 
की स्वाभाविक गति को मयादा में लाने में सहायता मिलती हे । यह पुरक प्राणा- 
याम हुआ और दूसरे विद्वान्‌ अपान का प्राण में होम करते हैं। अथात भीतर 
की वायु को बाहर निकालने का ही बार-बार अभ्यास किया करते हैं, यह 
रेंचक नाम का प्राणायाम हुआ । इसके भी अभ्यास से पूर्वोक्त ही फल होता हे । 
आगे कुम्भक बताते हैं कि कोई विद्वान्‌ प्राण, अपान दोनों की गति रोक कर 
प्राणायाम अर्थात्‌ उनके स्थिर करने में ही तत्पर रहते हैं अर्थात्‌ कुम्भक नाम 
का प्राणायाम निरन्तर करने का ही अभ्यास किया करते हैं। इस रूप से तीन 
प्रकार के यज्ञ इस पद्य में बताये गये। एक प्राण का अपान में हवन, दूसरा 
प्राण में अपान का हवन और तीसरा दोनों की गति का निरोध में हवन । 
श्री मधुसूदन सरस्वती ने इन पद्यों की विस्तार से व्याख्या छिखी हे और 
योग सूत्रों फे साथ इन पद्यां का समन्वय भी किया है। उनकी व्याख्या के. 
अनुसार तीनों ही जगह कुम्भक कहे गये हैं। भीतर के वायु को बाहर निकाल कर 
वहीं जितना हो सके उतने समय ठहर जाना बहिः कुम्भक हुआ । और बाहर 
के वायु का शरीर में प्रवेश कर वहीं यथा शक्ति कुछ काल स्थिर रखना अन्तः 
कुम्भक है। ओर दोनों की ही गति रोककर यथाशक्ति कुछ काल स्थिर रहना 
कुम्भक का कुम्भक तीसरा कुम्भक होगा ॥ 
अब जिसकी सिद्धि के लिये यह प्रयास किया जाता है वह चौथा प्राणा- 
याम आगे के पद्य में बताते हैं कि कई प्रकार फे योगी आहार का नियमन कर 
प्राणो का प्राणो में ही हवन कर देते हैं। अर्थात्‌ रेचक पूरक आदि कुछ न कर 
जो वायु शरीर के जिन प्रदेशों में व्याप्त दै उसे वहाँ का वहाँ ही ठहरा देते हैं, 
` यही चौथे प्रकार का कुम्भक है। अथवा योग क्रम से जिस वायु का जप कर 
लिया उसमें ही औरों का हवन कर देते हैं अर्थात्‌ प्राण, अपान इत्यादि वायु भेदों 
में जिस पर अभ्यास दृढ़ हो गया उसमें अन्य भेदों को लीन कर देते हैं। इसके 
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सिद्ध होने में भोजन आदि का नियत रूप से होना अत्यावश्यक है। यह 
“नियताहाराः, पद से कहा गया। इसका विस्तार छठे अध्याय में “नात्यश्न- 
तस्तुयोगोऽस्ति” इत्यादि पद्य में किया जायगा। कई व्याख्याकारों के मत से 
यहाँ आहार पद से इन्द्रियों के सभी विषयों का महण किया गया है और यह 
विशेषण सभी यज्ञा में कतोओं पर लगाना चाहिये अर्थात्‌ सभी यज्ञ करने वाले 
इन्द्रियों से विषय ग्रहण करने का नियमन रखें। जहाँ तक सम्भव हो इन्द्रियों 
को अपने विषयों में अल्प मात्रा में जाने दं। 


इस प्रकार तेरह वा चौदह प्रकार के यज्ञ बताकर उनका उपसंहार करते 
हैं। इन सभी यज्ञा के करने वाले यज्ञा के वेत्ता ( जानने वाले ) कहे जाते हैं 
और उन यज्ञों से इन सबके ही पाप नष्ट होते रहते हैं ॥ 


यज्ञ से बचे हुए अन्न का जो भोजन करते हैं वे सदा रहने वाले ब्रह्म को 
प्राप्त कर छेते हैं। यज्ञ शेष अन्न का नाम ही शाखं में असृत कहा है। टृतीया- 
च्याय में जो देवयज्ञ का वणान किया गया है, वहीं और यहाँ भी पहला दैवयज्ञ 
जो बताया है, उसमें ही यज्ञ शेष अन्न का भोजन बन सकता है। क्योंकि देव- 
ताओं को.आहुति देकर बचे हुए अन्न का भोजन करना वहाँ विहित हे । ठतीया- 
ध्याय में ही हम स्पष्ट कर आये हैं कि जो विशिष्ट यज्ञ न कर सक वे पञ्चमहायज्ञ 
करके उनके शेष अन्न का भोजन कर लें अथवा भगंवन्नेवेद्य के लिये भोजन बना 
कर भगवत्मसाद का ग्रहण करके भी इस विधि का प्रतिपालन रिष्ट लोग मान 
लेते हैं। किन्तु यहाँ जो संयम, प्राणायाम आदि यज्ञ बताये हैं उनमें तो अन्न 
का कोई उपयोग नहीं होता, फिर उससे बचे हुए अन्न का भोजन कैसे बनेगा ? 
इसलिये यहाँ यही व्याख्या प्रायः सब ने की हे कि यज्ञा के अनुष्ठान से जो समय 
च नियमित रूप से निषिद्ध पदार्थों को छोड़कर भोजन कर लेना ही 
यहाँ “यज्ञशिष्टाशिनः” पद का अभिप्राय समझना चाहिये। शिष्ट पद से यहाँ 
अन्न न लेकर समय लेना चाहिये, यही अभिप्राय हुआ। सभी यज्ञा से जो ब्रह्म 
प्राप्ति बताई गई है, वहाँ भी अल्प या बहुत काळ का कोई नियम नहीं है । तीत्र 
संयम आदि करने वाले शीघ्र ही योग से तत्त्व ज्ञान प्राप्त कर ब्रह्म प्रापि कर लेते 
हैं। सामान्य रूप से इन्द्रिय निरोध, द्रव्ययज्ञ आदि करने वालों को चित्तशुद्धि 
द्वारा धीरे-धीरे ज्ञान प्राप्त होकर चिरकाळ में ब्रह्म प्राप्ति होती है। यहाँ अभि- 
. प्राय इतना ही समझना कि जो कोई भी यज्ञ करता रहेगा, वह ब्रह्म प्राप्ति के 
मागं में चल रहा हे, इसलिये कभी न कभी ब्रह्म को प्राप्त कर ही लेगा- “मागंस्थो 
नावसीदति” ( माग में स्थित मनुष्य कभी विफल नहीं होता) आगे भी सोलहवें 


अध्याय में कहा जायगा कि “दैवी सम्पद्‌ विमोक्षाय” अथात्‌ दैवी सम्पत्ति में 


रहने वाळा कभी न कभी मोक्ष प्राप्त कर ही लेगा। 


इस प्रकार यज्ञ करने वालों की प्रशंसा कर आगे न करने वालों की निन्दा 
की जाती दै कि हे.कुरु वंशियों में श्रेष्ठ अजुन ! उक्त प्रकार के यज्ञा में से कोई 
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भी यज्ञ जो नहीं करता उस अयज्ञ पुरुष का तो यह लोक भी नहीं बनता । पर- 
लोक की तो कथा ही क्या ? अर्थात्‌ इस लोक में भी प्रतिष्ठा वा सुख वह प्राप्त 
नहीं कर सकता, परछोक तो उसका बिगड़ा ही समझना चाहिये । 


श्री रामानुजाचाय इस लोक पद्‌ से धमं, अर्थ, काम इस त्रिवग को लेते 
हैं और अन्य पद से परम पुरुषार्थ रूप मोक्ष का ग्रहण करते हैं। अर्थात्‌ कोई 
भी यज्ञ न करने वाळे के धम, अथ, काम भी सिद्ध नहीं होते, मोक्ष तो उसे प्राप्त 
होगा ही कहाँ से ? तात्पय यही हे कि वह मोक्ष के मागं पर ही न चढ़ा है तब 
उसको प्राप्त कैसे कर सकता है ! हमारी व्याख्या के अनुसार द्रव्य यज्ञ में नित्य 
के पञ्च महायज्ञों का भी समावेश हो ही गया है । पञ्जमहायज्ञादि भी न करने 
वाळा पुरुष घमं से भी रहित हो जाता हे और विना धम के अथं और काम भी 
सिद्ध नहीं होते। इससे भगवान्‌ ने यही उपदेश किया है कि कोई न कोई यज्ञ 
करना सबके लिये आवश्यक हे ॥३१॥ 
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एवं बहुविधा यज्ञा वितता ब्रह्मणो सुखे । 
कर्मजान्‌ विद्वि तान्‌ सर्वानेवं ज्ञात्वा विमोक्ष्यसे ।४।३२। ` 


श्रेयान्‌ द्रव्यमयादयज्ञाज्ज्ञानयज्ञः परंतप | 
कर्माखिलं पार्थं ज्ञाने परिसमाप्यते ॥३३॥ 


तद्विद्धि प्रणिपातेन परिग्रशनेन सेवया । 
उपदेच्यन्ति ते ज्ञानं ज्ञानिनस्तत्वद्दिनः ॥३४॥ 
यज्ज्ञात्वा न पुनमोहमेवं यास्यसि पाण्डव । 
येन भूतान्यशेषेण द्र्यस्यात्मन्ययो मयि ॥३५॥ 
अपि चेदसि पापेभ्यः सवेभ्यः पापकृत्तमः । 
सवं ज्ञानप्रुवेनेव वृजिनं संतरिष्यति ॥३६॥ 


यथेघांसि समिद्धोऽग्निम॑स्मसात्कुरुतेऽजुन । 
ज्ञानाग्निः स्वकर्माण भस्मसात्‌ इरुते तथा ॥३७॥ 


पूर्वोक्त सब यज्ञ प्रकरण का उपसंहार करते हैं कि इस प्रकार बहुत से 
भिन्न-भिन्न यज्ञ ब्रह्म के मुख में विस्तृत हैं, श्री शंकराचाय ब्रह्म शब्द का वेद अथं 
करते हैं, अर्थात्‌ वेद के मुख में ये सब यज्ञ विस्तृत हैं। यहाँ आचार्य श्री का 
यह भी इङ्गित प्रतीत होता हे कि वेद के द्वारा ही हमें इन सब यज्ञों का ज्ञान होता 
» इससे ये सब यज्ञ ब्रह्मा के मुख से ही प्रकट हुए हैं, यह भी जाना जाता है । 
ओर सब उनके अनुयायी व्याख्याकार वेद के मुख अर्थात्‌ आरम्भ में पूर्व 
काण्ड में ब्राह्मण विस्तृत हैं, ऐसी ही व्याख्या करते हैं । 


श्री रामानुजाचाय यह अथं करते हैं कि ये सब यज्ञ ब्रह्म अर्थात्‌ परमात्मा 
के सुख अर्थात्‌ प्राप्ति के उपाय रूप से विस्तृत हैं। तात्पर्य यह हे कि इन यज्ञों 
का अनुष्ठान परमात्मा की प्राप्ति के लिये ही करना चाहिये। पद्य के उत्तराद्धे 
का अथं है कि इन सभी यज्ञों को कमे से उत्पन्न हुआ समझो । तप, योग आदि 
जो भिन्न-भिन्न अकार के यज्ञ बताये हैं; वे भी कर्म से ही सम्बन्ध रखते हैं। 
शरीर, वाणी वा मन का कोई न कोई व्यापार सब में ही करना पड़ता है । यद्यपि 
आत्मा का ही परमात्मा में हवन जो द्वितीय यज्ञ रूप ( शंकराचाये के मता- 
नुसार ) बताया है और इन्द्रि, कमं तथा प्राण कमो का आत्मसंयम रूप 
अग्नि में जो हंवन पञ्चम यज्ञ में कहा है । इनमें शरीर और वाणी के कर्म की 
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आवश्यकता नहीं होती, तथापि मैं “ऐसा हवन करता हूँ” इस प्रकार का 
सन का व्यापार तो वहाँ भी अपेक्षित होगा ही। इस आशय से भगवान्‌ ने ` 
' सबको ही कमंज कहा। इस कमंज कहने का मुख्य आशय यह हे कि सब 
प्रकार के यज्ञ करते हुए भी आत्मा निलिंप्त ही रहताहे। आत्मा विसु हे। 
उसमें किसी प्रकार का व्यापार हो ही नहीं सकता। इस श्रकार आत्मा को 
निर्लिप्त मान कर तुम अशुभ संसार से मुक्त हो जावोगे । 
श्री रामानुजाचाय कहते हैं कि इन यज्ञो में नित्य-नेमित्तिक कर्मों का 
अनुष्ठान भी अन्तर्गत है । उन नित्य-नैमित्तिक कर्मों के अनुष्ठान से तुम अशुभ 
अथोत पाप कर्मों से मुक्त हो जावोगे । 
लोकमान्य तिलक ने “ब्राह्मणों मुखे” इन पदों का ऐसा अथे किया है कि 
इन यज्ञों में जो व्यापक दृष्टि बताई गई है उस दृष्टि को प्राप्त करने वाला 
व्यक्ति सत्र ही त्रह्ममाव देखता हे । इसलिए उसकी यही बुद्धि होती है कि मैं 
तप, ध्यान आदि यज्ञ भी ब्रह्म के मुख में ही कर रहा हूँ। ब्रह्म का मुख अग्नि 
प्रसिद्ध है और प्रसिद्ध वैदिक यज्ञ अग्नि में ही होते हैं। इसीलिए प्रत्येक यज्ञ 
में हृवनाधार की अति रूप से कल्पना को गई हे। यही उपसंहार में भी हे कि 
हवनाधार को ब्रह्म का मुख अग्नि रूप मानकर ही सब यज्ञ करने चाहिये ॥३२॥ 


आगे ज्ञान यज्ञ की स्तुति अध्याय की परिसमाप्ति तक की जाती हे। 
आरम्भ के उपोद्धात में ही हम लिख चुके हैं. कि भगवान्‌ का मुख्य लक्ष्य ज्ञान का 
उपदेश ही है। अर्जुन का मोह बिना ज्ञानोपदेश के हट नहीं सकता था। 
इसलिए आरम्भ से ही भगवान ने ज्ञानोपदेश ही प्रस्तुत किया हे । लोकमान्य 
तिलक यद्यपि भगवद्गीता का मुख्य प्रतिपाद्य कमंयोग को मानते हैं; किन्तु 
वे भी ज्ञान मूलक और भक्ति प्रधान ये दो कसंयोग के विशेषण देते हैं। इसलिए 
स्थान-स्थान पर ज्ञान की प्रशंसा आवश्यक है । 

पद्य का अथं है कि हे पार्थ! द्रव्य अथोत्‌ हवि आदि बाह्य पदार्थों से जो 
यज्ञ किये जाते हैं, उनकी अपेक्षा ज्ञानयज्ञ अति श्रेष्ठ है। इसका कारण उत्तराद्ध 
में बताया गया है कि सब कमे पूरा रूप से ज्ञान में मिलकर समाप्त हो जाते हैं। 

यहाँ “सवेम्‌” और. “अखिल” ये दोनों कम के विशेषण एकाथ से प्रतीत 
होते हैं। किन्तु इसका समाधान यही है कि एक को कम का विशेषण मान 
लेना ओर दूसरे को क्रिया अथोतू परिसमाप्ति क्रिया का विशेषण मान लेना । 
इससे यही अथे होगा कि सभी कसे निः शेष रूप से ज्ञान में विलीन हो जाते हैं । 

कई व्याख्याकार “अखिलं” का अर्थ कमं के उपकरण भी करते हैं। 
अर्थात्‌ कमे और कमं के उपकरण सभी ज्ञान में छीन हो जाते हैं। कहों-कहीं सवे 
शब्द से वैदिक याग और अखिल शब्द से स्माते यागों का भी प्रहण किया गया 
है। सब कर्मों के ज्ञान में छीन हो जाने का अभिप्राय यही है कि सब कर्मों का 
अन्तिम फळ तत्त्व ज्ञान प्राप्त करना ही है। अपना तत्त्वज्ञान रूप फल प्राप्त 
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कराकर कर्मों का परिसमाप्त वा लीन दो जाना स्वाभाविक ही हे। क्योंकि फल 
प्रदान पन्त ही संस्कार रूप से कम रहते हैं। अपना फळ देकर सभी कमं 
नष्ट हो जाया करते हैं। अथवा यह भी अभिप्राय हो सकता है कि जैसा 

द्वितीयाध्याय में कह आये हैं कि कूप, नदी आदि में जितना काम हो सकता है; 
चारों तरफ ही जल भरा हुआ हो तो वह सभी काम उससे निकल जाता हे। 
इसी प्रकार सब कर्मों का फळ ज्ञान से प्राप्त दो जाता है। इस अभिप्राय से सब 
कर्मों की ज्ञान में परिसमाप्ति बताई गई ॥३२॥ 

. आगे वह ज्ञान कैसे प्राप्त किया जाय; इसका उपाय बताते हैं कि आचाय 
के पास जाकर उनको प्रणाम करते हुए ओर बार-बार उनसे पूछते हुए, उनकी 
सेवा करते हुए, उस ज्ञान को तुम प्राप्त करो। जो ज्ञानी अथात्‌ शास्जजनित ज्ञान 
वाले और तत्त्व द्रष्टा हैं, अथोत्‌ न केवळ शब्द ज्ञान किन्तु मनन, निदिध्यासन 
पूवंक आत्म साक्षात्कार भी जो कर चुके हैं; वे तुम्हें ज्ञान का उपदेश दे देंगे | 

यहाँ बहुवचन पद आदरसूचक हे, ज्ञान ग्राप्तितो एक ही आचाय से 
हो सकती है, बहुतां की आवश्यकता नहीं। इसलिये यही मानना उचित है कि 
एक ही आचाय को आदर दिखाने के लिए कहा गया । जैसा कि संस्कृत भाषा 
में बहुंघा आदराथ बहुवचन देखा जाता है। कई व्यख्याकार बहुवचन का 
यह भी अभिप्राय लगाते हैं कि उपदेश तो एक ही आचाय से प्राप्त करो, किन्तु 
अन्य तत्त्वदर्शियो से प्रणिपात-सेबा आदि करते हुए प्रश्‍न रूप से जिज्ञासा 
किया करो। इस प्रकार बहुतों के साथ सम्भाषण से ज्ञान की लगन बढ़ेगी 
ओर शीघ्र ज्ञान प्राप्त कर लोगे । 
यहाँ प्रश्न यह होता है कि भगवान्‌ ने ही स्वयं ज्ञान क्यों न दे दिया ओर 
आचायों के पास जाने को क्यों कहा १ अजुन तो “शिष्यस्तेऽहं” कहकर भग- 
_वान्‌ से पूण रूप से जिज्ञासा कर चुका है और प्रणिपात, परिप्रश्‍न आदि भी बार- 
बार कर ही रहा है। इसका एक समाधान तो हम उपोद्धात प्रकरण में--गोता 
स्मृति क्यों हे! इसके विवेचन में कर चुके हैं. कि यहाँ गुरु-शिष्य भाव से विद्याम्रहण 
करने का अवसर नहीं हे । अर्जुन स्वयं प्रभु बनकर रथी रूप से बैठा है और 
उपदेष्टा गुरु को उसने अपने सारथि बना रखा है। ऐसी स्थिति में गुरु-शिष्य 
साव से उपदेश नहीं हो सकता। दूसरा उत्तर यह भी है कि यहाँ ज्ञान शब्द से 
आत्म साक्षात्कार पर्यन्त भगवान्‌ को विवक्षित हे। वह काम एक दिन या 
एक दिन के अंश में नहीं हो सकता। केवळ वाचिक उपदेश हो सकता है जो 
भगवान्‌ कर ही रहे हैं; किन्तु उस पर मनन और निदिध्यासन अर्थात्‌ बार-बार 
ध्यान बहुत काल में साध्य हे । इसी के लिये भगवान्‌ ने युद्ध आदि से 
निवृत्त होकर किसी आचाये के पास जाना और उनसे प्रणिपात जिज्ञासा आदिं 
करना । तब उनके बताये हुए मागे से मनन, निदिध्यान के द्वारा आस्म साक्षात्‌ कर 
सकोगे। इसीलिए इस पद्य में “तत्‌ (ज्ञानं) बिद्धि” ऐसा कहा गया । “विद्‌” 
धातु का अथ भी ज्ञान है, उसका कम भी ज्ञान कैसे बनेगा “ज्ञान को जानो” यह तो 
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है। साच्षात्‌ के प्रकारों को आचरण से जानो; यह वाक्य समन्वय ठीक हो 
जाता हे। | 

इस प्रकार आचायाँ की सेवा आदि करने से झुरे क्या फल प्राप्त होगा ? इस 
जिज्ञासा के समाधान के लिए उसका फल अग्रिम पद्य में बताते हैं कि इस प्रकार 
आचार्यों से ज्ञान प्राप्त कर तुम फिर इस प्रकार के मोह में न पड़ोगे, जैसा कि स्व 
ओर पर मोह तुम्हें हो रहा हे। और सब भूतों को अपने आप में और फिर 
मुझमें देखोगे । | 

हम आरम्भ में ही स्पष्ट कर चुके हैं कि अजुन के मोह का मूळ अपना और 
पराया यह भेद-भाव समझना ही था। बैसे तो अजुन ने बहुत संग्राम किये थे; 
उनमें सबमें हिंसा होती ही थी। किन्तु यहाँ अपने आदमियो को युद्ध में 
खड़ा देखकर उसे मोह हुआ था। इसीलिए उसके कथन का आरम्भ भी यहीं 
से था कि अपने आदमियों को युद्ध में खड़ा देखकर मेरे गात्रो में विषाद हो रहदा 
हे, अस्तु, यही स्व ओर पर का मोह मिटाने के लिए भगवान कहते हैं कि तुम्हे 
ज्ञान प्राप्त हो जायगा तो फिर यह स्व और पर का मोह नहीं रहेगा। सब 
प्राणियों को एक समान देखोगे। वस्तुतः आत्मज्ञान स्वरूप हो हे, इसलिये 
तत्त्व समझकर ज्ञान स्वरूप अपने आप में ही सबको देखोगे और फिर मुझ 
परमात्मा में ही सबको देखोगे। “मेरे ही सव अंश हैं” यह परम ज्ञान भी प्राप्त 
करोगे। तात्पय यही हे कि जीवात्माओं का परस्पर भेद और परमात्मा से 
उनका भेद, ये दोनों ही प्रकार के भेद, तुम्हारी दृष्टि से इट जायेंगे। सब में 
अद्ठेत भाव ही देखने लगोगे, इससे स्व पर भेद निवृत्त हो जायगा । 

कई व्याख्याकार उत्तराद्ध के “अथो” शब्द को पूर्वाद्ध के साथ जोड़कर 
यह अथं करते हैं कि ज्ञान होने के अनन्तर सर्वात्मभूत मुझ परमात्मा में ही 
सबको देखोगे । 


श्री रामानुजाचाय के सिद्धान्त में जीवों का परस्पर भेद और परमात्मा 
से भी उसका भेद वास्तविक है । वह ज्ञान से नहीं मिट सकता है। इसलिए वे 
इसका अथे करते हैं कि सव भूतों को अपने समान ही देखोगे, क्योंकि ज्ञान सब 
में एक सा है । भिन्नत-भिन्न होने पर भो कोई बिलक्षण तो उनमें नहीं हे। 
समानता के कारण ही एकरूपता यहाँ बताई गई हे और अज्ञान मिट जाने पर 
जीच परमात्मा के भी समान हो जाता हे। इसीलिए श्रुति में कहा हे कि 
“निरञ्जनं परमं साम्यमुपैति” और गीता में भी “मम साधस्यैमागता” इस बचन 
से समानता ही बताई है। “आत्मनि” का अर्थ आत्मां के समान और “मयि? 

का अथे मेरे समान केसे हो गया, यह तो हमारे बुद्धि का अगम्य विषय है । 
| “यज्ज्ञात्वा” पद में यत्‌ पद से पूव पद्योक्त ज्ञान ही लिया जायगा, फिर 
“ज्ञानं ज्ञात्वा” में जो पुनरुक्ति सी प्रतीति होती है, इसका समाधान “तद्विद्धि?” 
पद्‌ पर जो लिखा जा चुका है; वही यहाँ समझ लेना चाहिये ॥३५॥ 
६७०, 
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दाचित अर्जुन के मन में यह शङ्का हो कि जब मैं युद्ध जैसे घोर पाप कर्म 
से आ फिर मेरे मलिन अन्तःकरण में ज्ञान का उद्य ही कैसे 
होगा और ज्ञान होकर भी उस पाप कर्म से छुटकारा केसे होगा। बिना 
ः कर्म बन्धन से छूटे तो युक्ति दो ही नहीं सकती, तो इस शंका का उत्तर भगवान्‌ 
पहिले ही दे देते हैं किं यदि तुम सब पापियों से भी अधिकतर पाप करने वाले 
होगे तो भी उस ज्ञानरूप नौका से सत्र पाप समुद्र को पार कर जावोगे । 


तत्व ज्ञान के लिए प्रयत्न करना भी पाप के क्षय का कारण होता है। 
में ८ देंगे 
इससे ज्ञान की उत्पत्ति में भी पाप कम तुम्हें बाधा न दंगे । 


उत्तरपद्य में दृष्टान्त से यह्‌ सिद्ध किया जाता है कि ज्ञान उत्पन्न होते ही 
कर्म बन्धन कैसे इट जायगा ? ज्ञान तो उस समय अल्प मात्रा भें रहेगा ओर 
पाप बहुत बड़ी मात्रा में होंगे। पद्य का अथ है कि जैसे जलाया हुआ अग्नि 
` काष्ठ के ढेर को अतिशीघ्र भस्म कर डालता है। इसी प्रकार ज्ञान रूप अग्नि 
सब कर्मों के ढेर को भस्म कर देता है । 


इसका आशय यही है कि ज्ञान उत्पन्न हो जाने पर रागद्वेष विमुक्त आत्मा 
में कमे अपने फल रूप सुख-दुःखो को उत्पन्न नहीं कर सकते। क्योंकि जिसने 
आत्मा को निर्लिप्त विशुद्ध समझ लिया, उसे सुख-दुःख होही केसे सकेंगे । इससे 
कर्मों की सुख-दुःखोत्पादन शक्ति नष्ट हो गई, यही कर्मा का भस्म होना हे. । अब 
उनमें सुख-दुःख देने की शक्ति कमी न आवेगी। इसीलिए बीज भाव ही नष्ट 
हो जाने के कारण कर्मों का निःशेष भस्म होना कहा गया। “साति” प्रत्यय 
यहाँ निःशेष अर्थ में ही हैं। अन्य बचनों के साथ एक वाक्यता करके इसका 
आशय यह लेना पड़ता है कि वर्तमान शरीर जिनसे मिला है, वे प्राव्धकम तो - 
भस्म होते नहीं, क्योंकि “प्रारब्धकमेणां भोगादेव क्षयः” ( प्रारब्ध कर्मों का तो 
भोग से ही क्षय होता हे) और अब जो कर्म किये जा रहे हैं; वे क्रियमाण कम 
ज्ञानी में अतिशय पैदा नहीं करेंगे; यह पहिले से ही कहते आ रहे हैं। तब यहाँ 
पर भी भाव केवल संचित कर्मों का बताया गया है । प्रत्येक प्राणी के साथ 
अनादि काल से किये हुए कम, जिन्हें अभी फल देने का अवसर नहीं मिला, 
उनका एक बहुत बड़ा ढेर रहता है। काळ के अनुसार परिपाक प्राप्त कर वे ही 
भिन्न-भिन्न शरीरों के आरम्भक होते हैं, अर्थात्‌ कमे के रूप में आते-जाते हैं। 
ज्ञान उत्पन्न होने पर उनका - बीज भाव नष्ट हो जायगा, अर्थात्‌ वे कभी प्रारब्ध 
कम के रूप में आकर जन्म न दिला सकंगे। जन्म होने का मुख्य कारण 
र है, ही ज्ञान से नष्ट हो गई तो फिर जन्म की कथा ही 
क्या रंही ! इसीलिएं कर्मों का भी बीज भाव नष्ट होना यहाँ बताया गया। 
क्रियमाण कर्मों में तो सुख-दुःख, जनन शक्ति ज्ञान के लिए प्रयत्न करती ही जाती 
रहती हैं, यह कंमेयोग के सिद्धान्त में बार-बार उपदेश किया गया है । 
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इकहत्तरवां-पुष्प 
` नहि ज्ञानेन सइशं पवित्रमिह विद्यते । 
तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि विंदति ४।३८। 
श्रद्धावाल्लभते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः । 
जञानं लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति ॥३६॥ 
अज्ञश्चाश्रदधानरच संशयात्मा विनश्यति । 
नायं लोकोऽस्ति न परो न सुखं संशयात्मनः ॥४०॥ 
योगसंन्यस्तकर्माणं ज्ञानसंछिन्नसंशयम्‌ । 
आत्मवन्तं न कर्माणि निबध्नन्ति घनञ्जय ॥४१॥ 


तस्मादज्ञानसंभूतं हृत्स्थं ज्ञानासिनात्मनः । 
छिक्तैनं संशयं योगमातिष्ठोतिष्ठ भारत ॥४२॥ 


आगे ज्ञान की ही स्तुति और करते हैं कि ज्ञान के समान ओर कोई पवित्र 
वस्तु नहीं हे । ज्ञान ही सवसे अधिक रूप से आत्मा को पवित्र करने वाला है। 
वह ज्ञान किस प्रकार प्राप्त होता है--यह उत्तराद्धे में कहा जाता है कि योग 
अर्थात्‌ कमयोग व समाधि योग में सिद्धता प्राप्त हुआ मनुष्य समय पाकर 
अपने आत्मा में ही ज्ञान को प्राप्त कर लेता है। यहाँ यह शङ्का अवश्य होगी 
कि अभी इससे चार पद्य पूर्व में तो भगवान्‌ का उपदेश ऐसा कहा जा चुका है 
कि “आचाय से प्रणिपात करके पूछो, वे तुमे ज्ञान का उपदेश देंगे, उससे ज्ञान 
प्राप्त होगा? और यहाँ यह कहा जाता है कि अपने आप ही आत्मा में समय 
पाकर ज्ञान का लाभ हो जाता है, यह तो पूवीपर विरुद्ध हुआ। किन्तु रहस्य 
समझने पर ऐसी शंङ्का नहीं रहती । ; 


रहस्य यह है कि 


ज्ञान कहों और जगह से लाना नहीं पड़ता, न ज्ञान किसी का दिया हुआ 
मिळता है, अपितु ज्ञान आत्मा का स्वरूप है। वह तो नित्य प्राप्त हे । स्वरूप 
अपने से प्रथक्‌ कैसे होगा। फिर यहाँ जो ज्ञान को लाभ कहा है, वह लाभ 
भी “कण्ठ चांमौकर न्याय” से वा “दशमस्त्वमसि” न्याय से हे। इन न्यायों 
का स्वरूप वेदान्त ग्रन्थों में यह बताया जाता हे कि जैसे. किसी के गले में 
सुवण का कण्ठा दो, किन्तु नशे में बा प्रमाद से यहद समझ छे कि मेरे पास कण्ठा 
नहीं है और कण्ठा खो गया । कहकर बड़ा अनुशोचन करने लगे, उस समय कोई 
दूसरा विज्ञ पुरुष आकृर उसे बता दे कि भाई कण्ठा तो तुम्हारे गाळे में हे 
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अनुशोचन क्यों करते हो! तब जैसे वह कण्ठा मिल गया कहकर आनन्द में मग्न 
हो जाता है। वैसे ही आत्मा ज्ञान स्वरूप दै और स्वयं काश हे, किन्तु अविद्या 
के आवरणवश उसका प्रकाश नहीं हो रहा है। जव आचाय उसे बता देते है 
कि ज्ञान वा आनन्द तो तुम्हारा स्वरूप ही है, तब वह जानकर आनन्द मग्न हो 
उठता है। यही “कण्ठ चामीकर न्याय” है । 


दूसरा न्याय इस प्रकार है कि दस मनुष्य किसी नदी को पार करने लगे। 
जब पार कर गये, तब उनने सोचा कि हम सब आगये, कोई रह तो नहीं गया ! 
गिनती कर छेनी चाहिए तब जो गिनती करने लगता बह अपने से अतिरिक्त नव 
को गिन छेता और अपने आपको नहीं गिनता। सबने ही ऐसा कर निश्चय 
किया कि हमारा एक कोई साथी नदी में बह गया। ऐसा समझकर वे सब 
शोक में पड़ गये और रोने छगे तब किसी वाहर के समझदार पुरुष ने उनके 
रोने-धोने का कारण जानकर कहा कि तुम दस के दस तो उपस्थित हो, फिर 
शोक क्‍यों करते हो ? उसके सामने भी उनने नव को गिनकर दिखाया तव 
उसने कहा कि “दशमस्त्वमसि” ( अरे दशवाँ तू है) तव वे पूरे दस समझ कर 
शोक भूलकर आनन्द में आ गये। इसी प्रकार कभी-कभी व्यवहार दशा में 
' एसा प्रमाद हो जाता है कि वस्तु के उपस्थित रहने पर भी उसका अभाव समझ 
कर शोक होने लगता हे । यही दशा आत्मा के ज्ञान और आनन्द की है। वे 
आत्मा के स्वरूप होने पर भी अविद्यावश भूले हुए हैं। उन भूले हुओं को ही 
आचाय स्मरण करा देता है। प्रथमतः आचाय के उपदेश से ही अविद्या का 
आवरण ज्ञान ओर आनन्द का स्फुरण होता हे, यही उपदेश उपनिषद्‌ वाक्यों में 
भी कई जगह आया हे--“प्रोक्तान्येनैव सुज्ञानाय श्रेष्ट” “अनन्य प्रोक्त गतिरत्र- 
नास्ति” आचार्याद्वयेब विद्या विदिता-इन्हीं वाक्यों के अनुसार भगवान्‌ ने 
भी यहाँ प्रणाम, सेवा, प्रश्‍न आदि कर आचाय से जानने का. उपदेश दिया, 
किन्तु केवळ आचाय के उपदेश से ही अविद्या का आवरण सबंथा नहीं इट जाता । 
उसे हटाने के लिए मनन और निदिध्यासन भी करने पड़ते हें । निदिध्यासन 
अर्थात्‌ बार-बार ध्यान करने में प्रारब्ध वा कर्मयोग की स्थिति के अनुसार किसी 
अधिकारी को बहुत समय लग जाता है और किसी को शीघ्र सफलता मिल 
जाती है। इसीलिए पद्म में “कालेन” यह्‌ सामान्य पद्य दिया है। अपने-अपने 
अधिकारानुसार अथवा बहुत काल उससे समझ लेना। इसके अनन्तर पहिले 
हा रण की वृत्ति So री है। इसलिए जिन व्याख्याकारों ने इस 
पद्य म आत्मा अथ अन्तःकरण किया हे वह भी विरुद्ध नहं अनन्तर 
वह वृत्ति भी विलीन होकर स्वयं रकाशात्मा ही रह जाता हे । दता | आत्मा की 
ज्ञानरूपता के प्रकट करने के लिए यह स्पष्ट भगवान्‌ ने बताया कि ज्ञान अपने 
स्वरूप में ही प्राप्त होता हे अर्थात्‌ आत्मा का स्वरूप ही ज्ञान है, उसे कहीं से 
उधार नहीं छाना पड़ता । वेदान्त के पञ्चदशी ग्रन्थ में ज्ञान की आत्मस्वरूपता 
और स्वप्रकाशता स्पष्ट की गई है। ˆ 
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श्री भगवद्गीता में भी आगे पञ्चमाध्याय में कहा जायगा कि-- 
ज्ञानेन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः | 
तेषामादित्यवञज्ञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥५॥ १६ 

इससे भी स्पष्ट सिद्ध होता हे कि ज्ञान आत्मा का स्वरूप है और उसे अज्ञान 
ने आवृत कर रखा है। बह आवरण दूर होने पर ज्ञान का प्रकाश. स्वच्छ हो 
जाता है। जैसे सूये पर बादल का आवरण आया हो और उसके हट जाने 
पर सूये का प्रकाश हमारे लिए स्वच्छ हो जाता है। इस पद्य से पूर्वोक्त प्रक्रिया 
स्पष्ट हो जाती है। इस प्रकार समम लेने पर गीता में पूर्वापर विरोध की कोई 
शङ्को नहीं रह जाती ॥३८।। 

आगे ज्ञानका प्रकाश होने के अन्तरङ्ग साधन कहते हैं कि श्रद्धावान्‌, तत्पर 
अर्थात्‌ सव प्रकार से ज्ञान प्राप्त करने के छिए जिसे लगन हो और इन्द्रियों का 
संयमन जिसने किया हो-इन्द्रियाँ जिसके बरा में हों वह ज्ञान को. प्राप्त कर 
सकता है। ज्ञान प्राप्त कर के बहुत शीघ्र परमशान्ति अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त कर लेता है | 

पूर्वोक्त आचाय के प्रति प्रणिपात, परिप्रश्न आदि तो ज्ञान के बहिरङ्ग 
साधन हैं। ज्ञान प्राप्ति का अन्तरङ्ग साधन तो शुरु, शाख्न वचन आदि में श्रद्धा 
है। दोष दशन की वृत्ति मनुष्यों में स्वभावतः होती है। उस वृत्ति की प्रति- 

बन्धक वृत्ति को “श्रद्धा” कहा जाता है। इसका तात्पय है कि जिसमें मनुष्य की 

श्रद्धा हो उसमें दोष देखने की वृत्ति का कभी उदय ही नहीं होता, उस वृत्ति को 
रोक देने वाली अन्तःकरण की वृत्ति ही “श्रद्धा? कही जाती हे। अथवा 
“श्रत्‌? यह अव्यय चेप के अथ में आता हे। जिसपर अपना अन्तःकरण 
चिपक-सा गया हो, उस अन्तःकरण के चेप को ही “श्रद्धा” कहते हैं। श्रद्धा 
होने पर भी जिसे लगन न होगी उसे ज्ञान प्राप्त करने में विलम्ब लगेगा । 
इसलिए तत्परता को भी साथ कहा गया और श्रद्धा भी हो, लगन भी हो, किंन्तु 
इन्द्रियाँ वश में नहीं हों तो बह श्रद्धा और लगन भी कुछ न कर सकेगी । 
इन्द्रियाँ ही पुरुष को चक्कर में भटकाती रहेंगी। इस आशय से इन्द्रिय संयम 
भी कहा गया । ये तीनों अन्तरङ्ग साधन इकट्टे दो जाने पर आचार्योपदेश से 
ज्ञान अवश्य प्राप्त होगा और ज्ञान ग्राप्त होनेपर चित्त की चञ़्लता मिटकर 
तत्काळ ही शान्ति प्राप्त हो जायगी। और आगे उसे शान्ति रूप मोक्ष प्राप्ति 
करने में भी विळम्ब न लगेगा। जैसा कि कहा जा चुका हे--मोक्ष परमानन्द का 
नाम है, और वह आनन्द भी आत्मा का स्वरूप ही है। अज्ञान का आवरण 
दूर होते ही आत्म स्वरूप आनन्द तत्काळ मिल जाता है। आनन्द का मिळना 
भी पूर्वोक्त “कण्ठ चामीकर न्याय” से ही समझना चाहिये। इसका एक 
और भी दृष्टान्त दिया जाता है कि जैसे कस्तूरी झग के अणु में ही कस्तूरी 
रहती है, किन्तु इसका गन्ध आने पर मृग उस गन्ध को बाहर से आया हुआ 
. समझ लेता हे और उसकी प्राप्ति के लिए चारों ओर भटकता रहता है। यही 
दशा सब प्राणियों की है । आनन्द उसके आत्मा में है, किन्तु वे आनन्द को 
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बाहर की वस्तु समझ कर वे बाहर विषयों में भटकते रहते हैं । के आनन्द भी 
` दोप्रकार का माना जाता हेः ान्त्यानन्द्‌ और ससद्धयानन्द । उनमें शान्त्यानन्द 
ही मुख्य है और वही आत्मा का स्वरूप ६ । विषयों में जो आनन्द की झळक 
कभी-कभी दिखाई पड़ती है, वह भी अन्तःकरण के स्थिर होने पर आत्मानन्द 
का ही आभास है। इस विषय का विवरण हम पूव कर चुके दै । इसलिए 
यहाँ पुनरुक्ति न करेंगे ॥२९॥ 
उक्त पद्य में श्रद्धा और ज्ञान का महत्व दिखाकर आगे जिसे दोनों नहीं हैं, - 
उस पुरुष की निन्दा की जाती है कि जो अज्ञ हे अर्थात्‌ सा जिसे प्राप्त 
नहीं हुआ और गुरु और. शाख के बचनों में. जिसे श्रद्धा भी नहीं हे, साथ ही 
जिसके अन्तः करण में निरन्तर सन्देह रहा करता हे किन जाने परलोक 
कोई है या नहीं। जीव के बन्धन, मोक्ष वास्तविक हैं या यह कोरा ढकोसळा ही 
है। सुमे मोक्ष के लिए प्रयत्न करना चाहिये या सांसारिक भोगों के आनन्द 
में ही रहना चाहिए ? इत्यादि रूप संशय जिसके मन में सदा वने रहते हैं, वह 
पुरुष तो नष्ट ही होगा, अर्थात्‌ सदा संसार चक्र में घूमता रहेगा। मोक्ष की 
ओर झुक्रना उसका संभव ही नहीं । 
` नीतिवेत्ताओ ने भी कहा है कि 
अज्ञः सुखमाराध्य; सुखतरमाराध्यते विशेषज्ञः । 
ज्ञानलवदुविंदग्धं ब्रह्मापि तं नरं न रञ्जयति॥ 


अर्थात्‌ जो कुछ भी नहीं जानता उसे सिखाया जा सकता है और जो 
विशेष जानता है, उसे संकेत मात्र से ही कोई नया विषय समझाया जा सकता 
है। किन्तु जो थोड़ा ज्ञान ग्राप्त कर उसी के आधार पर अभिमानी हो गया है, - 
उस पुरुष को तो ब्रह्मा भी प्रसन्न नहीं कर सकता। महात्मा भठेहरि ने भी 
नीति शतक में बड़े प्रपञ्च से लिखा हे कि-चाहे कोई बड़े यत्न से बालू में से 
तेल निकाल छे और चाहे कोई सरग तृष्णा के जल से भी अपनी प्यास बुझाले । 
इसी प्रकार इधर-उधर भटकता हुआ कहीं शश ( खरगोस ) का शृङ्ग भो प्राप्त 
करळे। किन्तु जो मूख होकर भी अपने विचारों का. आग्रही है, उस मनुष्य के 
चित्त को कोई भी नहीं बदळ सकता । ऐसे ही पुरुष का वणन इस पद्य में भी 
किया गया है कि जो स्वयं जानता भी नहीं और बड़े पुरुषों के वा प्राचीन अन्थों 
के वाक्यों पर श्रद्धा भो नहीं रखता अर्थात्‌ उनमें दोष ही निकालता रहता है, 
बृह सब विषयों में सदा संदेह ही करता रहता है। उसके उद्धार का कोई 
उपाय नहीं । 

. आगे सब विषयों में सन्देह रखने वाळे की घोर निन्दा करते हैं कि 
जिसका अन्तःकरण सदा सन्देहो से भरा रहता है, वह तो इस लोक में भी 
कोई प्रतिष्ठा वा सुख नहीं पा सकता और न अपना परछोक ही सुधार सकता | 
है, न उसे कुछ सुख ही मिल सकता है। सुख के साधनों में भी उसे सदा ही 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 
च 


( ५३५ ) रा [ ४, ३८-४२ 


सन्देह बना रहेगा । जैसा कि ऐसे ही पुरुष का किस्सा कहा करते हैं कि किसी 
प्रतिष्ठित पुरुष के यहाँ कोई नोकर था, उसके स्वामी ने एक दिन कहा कि घर 
में कोई रोगी हे, उसके लिए अमुक वैद्य जी को बुळा लाओ । यह सुनकर उसने 
नाना सन्देह उपस्थित किये कि यदि मैं वहाँ गया और वैद्य जी न मिले तो 
` जाना व्यथ ही होगा। यदि मिल भी गये और दूसरे कायं में छगे होंगे तो 
भीवेनआ सकेंगे। यदि आ भी गये और उनकी औषधि से कोई छाभ न 
हुआ तो यह सत्र आयोजन व्यर्थ हो होगा, इत्यादि, उसकी बातें सुनकर स्वामीने 
उसे निकाल दिया। निरन्तर संशयाक्रान्त रहने वाले की यही दशा होती है 
उसका यह लोक, बाहर लोक कुछ भी नहीं बनता ओर कोई सांसारिक सुख भी 
उसे प्राप्त नहीं हो सकता । इस वाक्य से भगवान्‌ अजुन पर कटाक्ष करते हैं 
कि तुम्हारा अन्तःकरण भी इस समय संशयों से घिर गया है। उसमें धर्मा- 
धम का कोई निय नहीं हो पाता, इस संशय को छोड़ो, अन्यथा तुम भी इसी 
गति में गिरोगे ॥४०॥ 

आगे योग्य पुरुषों का कतंव्य बताते हैं कि हे धनञ्जय ! जिनने योग 
अर्थात्‌ समाधि दशा प्राप्तकर कर्मों का संन्यास कर दिया है अर्थात्‌ सब कम 
छोड़ दिये हैं और आत्मज्ञान हो जाने से जिसके सब संशय भी छिन्न-भिन्न 
हो गये हैं। ऐसे आत्मवान्‌ अर्थात्‌ आत्मा को जानने वाले पुरुष को वा दृढ़ 
अन्तःकरण वाले पुरुष को कोई कम बन्धन में नहीं डाल सकते । 

श्री रामानुजाचाये इसका अर्थ करते हैं कि योग अर्थात्‌ पूर्वकथित 
ज्ञानयोग से जिसके सब कमे ज्ञान रूप में परिणत हो गये हैं ओर ज्ञान से. 
आत्मज्ञान रद्‌ हो जाने से जिसके सब संशय दूर हो गये हैं, उस मनस्वो पुरुष 
को पुराने संचित कर्म भी बन्धन में नहीं डाल सकते । 

५ लोकमान्य तिलक का तो यह सिद्धान्त दै कि गोता में केवल योग पद 
जहाँ आया हे, वह कर्मयोग का ही बोध कराता है। इसके अनुसार वे यही 
अथे करते हैं. कि याग अर्थात्‌ कर्म योग से जिसने कर्मों का अर्थात्‌ कम फलों 
का संन्यास कर दिया है ओर ज्ञान से जिसके संशय दूर हो गये हैं। इस आत्म- 
ज्ञानी पुरुष को कोई कम बन्धन में नहो डाळ सकते। इस प्रकार उनके मत में 
यहां संन्यास शब्द का अथं भी फल संन्यास हो हे। किन्तु ऐसी व्याख्या 
करने पर पञ्चमाध्याय के आरम्भ का अजुन का प्रश्न नहीं बन्‌ सकता, उस प्रश्न 
के स्वारसिक बनाने के लिए यहाँ संन्यास शब्द का अथं कमसंन्यास हो क्रना 
उचित है । तभी इस पद्य में संन्यास कहा और अग्रिम पद्य में पुनः कमयोग 
का उपदेश देते हैं, इससे वह प्रश्न बन जाता है जैसा कि आगे स्पष्ट होगा । 


अब सन्देह यह होगा कि जब कर्मों का स्वरूपतः संन्यास ही बताया 
गया, तब कम रहे ही कहाँ जो बन्धन में डाल सकते। फिर उस पुरुष को 
कोई कमे बन्धन में नहीं डालते यह इस श्लोक का कथन ही कैसे संगत होगा ? 
इसका उत्तर यही है कि श्री रामानुजाचाय के अनुसार “कमं बन्धन में नहीं 
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डाळते? यहाँ कमं शब्द का अथं संचित कम ही लेना चाहिये | जैसे कि वे 
कहा जा चुका है कि ज्ञान रूप अग्नि संचित कर्मों को भी जलाकर अस्म कर 
देता हे, उसी का यहाँ पुनः संकेत किया गया । 

तात्पर्यं यह है कि कमे तीन प्रकार के होते हैं। अनादि काळ से जीवात्मा 
जो कर्म करता रहा और उन कर्मो को अभी अपना फल देने का अवसर नहां 
मिला वे “संचित कर्म” कहे जाते हैं। और जो उनमें से अपना फल देने 
के लिए वर्तमान जन्म के कारण बनते हैं, वे “प्रारब्ध कम? कहे जाते हैं। एवं 
इस जन्म में किये जाकर जो कम अपना संस्कार आत्मा में उत्पन्न करते हैं वे 
“क्रियमाण कम” नाम से व्यवहृत होते हैं। उनमें से इस पद्म में कहे गये पुरुष 
९ ९ ० ~ ww गौ 
के क्रियमाण कम तो कमेसंन्यास के कारण होंगे ही नहीं, ओर प्रारव्ध कर्मों का 
भोग से ही नाश होगा। तब बचे “संचित कम”? | वे ज्ञान रूप अग्नि से 
नष्ट हो जाते हैं तब कोई भी कम उक्त पुरुष को बन्धन में नहीं डाल सकते | 
अथवा जब तक शरीर है तब तक शरीर यात्रा के लिए संन्यास दशा में भी जो 
मिक्ता आदि कमं करेगा, अथवा शरीर धम रूप से जो वृथा चेष्टा रूप कमे करता 
रहेगा वे कम बन्धन में नहीं डालते, यह भी अभिप्राय लगाया जा सकता। 
यही इस पद्य का आशय हुआ ॥४१॥ 
आगे उपसंहार करते हैं कि हे भारत ! यह सब समझ कर जो तुम्हारे 

हृदय में अज्ञान से उत्पन्न संशय स्थान प्राप्त कर रहा है, इस संशय को ज्ञानरूपी 
तलवार से काट'कर कमंयोरा में प्रवृत्त हो जाओ और युद्ध के लिए खड़े 
हो जाओ | 

.. , पहिले ज्ञान को अग्निरूप कह कर उससे कमं का भस्म होना कहा गया 
हे और यहाँ उसी ज्ञान को खङ्ग रूप बता कर उससे संशय का छेदन बताया है। 
इसका आशय यह है कि कम जनित संस्कार आत्मा पर आगन्तुक है। उनके 
जलाने पर आत्मा की कोई क्षति नहीं होगी । इसलिए निः शेष रूप से हटाने 
के लिए उनका क ही ठीक हैँ। इस आशय से ज्ञान को अग्नि का रूप 
देकर कम जनित संस्कारों का उससे भस्म होना कहा गया, किन्तु “संशय” 
अन्तःकरण की वृत्ति है, वह अन्तःकरण का ही एक अंश हुआ, उसका जलाना | 
अन्तःकरण का ही जलाना होगा। अन्तःकरण आत्मा से नित्य संबद्ध है, 
वहाँ तो यही उचित होगा कि उस संशय वृत्ति के अंश को काट कर अन्तःकरण 
से निकाल दिया जाय । काटना शस्र से ही हो सकता है। इसलिए ज्ञान को 
तलवार का रूपक देकर उससे संशाय का काटना ही बताया गया। इसी आशय 
से संशय को हृदय में स्थित कहा हे। शरीर में कोई ब्रण हो जाय तो उसे 
काट कर ही निकालना उचित होता है । इसलिए यहाँ संशय का छेदन साहित्य 
दृष्टि से भी बहुत उपयुक्त कहा गया है ॥४२॥ 

॥इति चतुर्थोऽध्यायः 
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अथ पंचम-अध्याय 
बहत्तरवां-पुष्प 
अजुन उचाच-- 
संन्यासं कर्मणां कृष्ण! पुनयोंगं च शंससि | 
यच्छ्रेय एतयोरेकं तन्मे ब्रुहि सुनिश्चितम्‌ ॥१॥ 
श्री भगवानुवाच 


संन्यासः कर्मयोगश्च निःश्रेयसकरावुभौ । . 
तयोस्तु कमसंन्यासात्कर्मयोगो विशिष्यते ॥२॥ 


पूर्वाध्याय में पिछे कर्मयोग का ही प्रधान रूप से प्रतिपादन हो रहा था 
किन्तु अन्त में आकर यज्ञो के प्रकरण में उपसंहार में यह कहा गया कि द्रव्य 
यज्ञ से ज्ञानयज्ञ श्रेष्ठ हे और यह भी कहा कि सब कमे ज्ञान में ही परिसमाप्त 
हो जाते हैं अर्थात्‌ ज्ञान प्राप्ति के अनन्तर कोई कतव्य नहीं रहता । अध्याय 
के उपसंहार में भी “योगसंन्यस्त कर्मा” इसके जो दो अथे किये गये हैं, उनमें 
एक अथे के द्वारा स्पष्ट रूप से कमे संन्यास कहा गया; इस प्रकार ज्ञान की श्रेष्ठता 
ज्ञान में ही कम की परिसमापि और स्पष्ट शब्दों में संन्यास का विधान करके 
भी अन्तिम पद्य में पुनरपि कमयोग के ख्ये अजुन को उठने अर्थात्‌ युद्ध-समुद्यत 
होने का जो उपदेश दिया, उससे अजुन के चित्त में फिर सन्देह हो गया । इस 
सन्देह को मिटाने के लिए वह पुनः प्रश्न करता है. कि हे कृष्ण ! (इस सम्बोधन 
का अभिप्राय हे कि आप भक्तों फे चित्त के आकर्षण करने वाले हैं, आपको 
अपने भक्तों के लिये उत्तम ही मागे बताना चाहिये) किन्तु आप झुरे कमेसंन्यास 
भी कहते हैं. और फिर भी कमयोग रूप युद्ध में प्रबृत्ति की प्रेरणा कर रहे हैं; 
दोनों परस्पर विरुद्ध काये तो हो नहीं सकते, इसलिये एक ऐसा निश्चित मागे 
बताइये जो दोनों में श्रेष्ठ हो (उसी का अनुष्ठान मैं करूंगा) । 

श्री भगवान्‌ उत्तर देते हैं. कि संन्यास और कंमंयोग दोनों ही कल्याण 
देने वाले हैं किन्तु उन दोनों में भी कमं संन्यास की अपेक्षा कमयोग बिशेषता 
रखता है। 

यह प्रश्नोत्तर उस अधिकारी के लिए दै. जो पूण ज्ञान न कर चुका दो। 
अभी साधन दशा में ही हो--ऐसा श्री शंकराचाय और उनके अनुयायी अन्य 


व्याख्याता भी मानते हैं। क्योंकि पूरा ज्ञान ग्राप्त हो जाने पर तो कसंयोग बन 
६८ 
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सकता। जब पूण ज्ञान से अहंकार का क्षय हो गया, देहादि अभिमान 
हे र रहा, तब देह आदि को कम में वह त्त हे ही क्‍यों करेगा और किसी 
` वस्तु की उसे इच्छा भी नहीं है इसलिये भी कम में प्रवृत्ति नहीं हो सकती। 
यह सब श्री शंकराचाय के मतानुसार हम तृतीयाध्याय के आरम्भ में स्पष्ट कर . 
चुके हैं। तब यह प्रश्नोत्तर साधन दशा में ही बन सकता है। ठृतीयाध्याय 
के आरम्भ में भगवान्‌ ने अधिकारी के भेद से दो माग बताये थे और उनमें 
भी मुख्य ज्ञान योग को प्राप्त करने के छिये आरम्भिक दशा में कमयोग की 
आवश्यकता तीसरे और चौथे अध्याय में प्रपञ्चित की गई किन्तु चोथे अध्याय 
के अन्त में कर्मयोग के प्रसंग में ही यज्ञ निरूपण में कमंसंन्यास का उपदेश 
दिया। इसलिये अर्जुन को पुनः सन्देह हो गया कि आप कमं संन्यास भी 
कहते जाते हैं और फिर भी मुमे युद्ध के लिये खड़ा होने को कहते हैं और कमं- 
योग में ही प्रवृत्त रहने की आज्ञा देते हैं, इससे मेरी बुद्धि में चञ्चळता होती है 
कृपा कर एक मागे बताइये। इस पर भगवान्‌ ने उत्तर में कमयोग को ही श्रेष्ठ 
बताया, यह कर्मयोग की स्तुति मात्र है। स्तुति इसलिये की गई हे कि अजुन 
को उसके अधिकारानुसार कर्मयोग में ही प्रवृत्त करना है। चतुथ अध्याय के अन्त 
के पद्यो से स्पष्ट हो चुका है वह अभी ज्ञानी नहीं है। जिस काये में प्रवृत्त करना 
हो उसकी स्तुति उसी मागे में रुचि बढ़ाने के लिये आवश्यक हे । यही शास्त्रों 
का नियम है, इसीलिये यहाँ कमंयोग की स्तुति की गई। यही श्री शंकराचाय के 
मत में पूवे अध्यायों के साथ इस अध्याय को संगति है । 


श्री रामाचुजाचायं पूवं के साथ इस अध्याय की संगति यों बताते हैं कि 
चतुर्थाष्याय के अन्त में “योगसंसिद्धः ज्ञानं स्वयंविन्दति” यह कहकर कर्मयोग 
ही ज्ञान ख परिणत हो जाता है, यह आदेश स्पष्ट किया । किन्तु ज्ञान दो जाने 
पर भी कमयोग की ज्ञान में प्रमाद न होने के लिए और शीघ्र सिद्धि प्राप्त होने 
के लिये वा सुगम होने के कारण आवश्यकता हे । यह भी तृतीय, चतुर्थं अध्याय 
में बार-बार भगवान्‌ कहते आये हैं और इसीलिये ज्ञान प्राप्ति का उपदेश देकर 
भी अजुन को कमयोग रूप युद्ध में प्रवृत्ति का ही उपदेश दिया । उसी ज्ञान . 
आर कम के शोधन के लिये पञ्चमाध्याय का आरम्भ है । 


श्री मधुसूदन सरस्वती बड़े प्रपञ्च से यह सिद्ध करते हैं कि ज्ञान प्राप्ति के 

लिये उद्योग करने वाळे जिज्ञासु जनों को भी श्रुति ने अनासक्ति पूवक कमंयोग 
और कमं संन्यास दोनों ही माग बताये हैं और भगवद्गीता में भी स्थान-स्थान 
पर जिज्ञासु जनों के लिये दोनों ही मार्गो का उपदेश मिला है । इसीलिये अजुन 
का यहाँ अभ दै कि इन दोनों मार्गों में कोन श्रेष्ठ है ज्ञानी के लिये तो सब कर्म 
संन्यास ही आवश्यक है, यही उन्होंने भी बड़े प्रपञ्च से सिद्ध किया है । तात्पये 
यह हे कि जो अभी ज्ञान प्राप्त नहीं कर चुका उसी के लिये. दोनों मार्ग हैं। 
इनमें यदि वह अधिकारी स्वतः विरक्त हो तो उसके लिये कर्मसन्यास है और 
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यदि वैराग्य भी न हो तो उसके लिये कर्मयोग है। यह निर्णय पञ्चम और षष्ठ 
अध्यायों में किया जाता है। यही श्री मधुसूदन सरस्वती के मतानुसार इन 
अध्यायों की संगति है । तृतीयाघ्याय में दो प्रकार के निष्ठा भेद सुनकर भी जो 
अजुन ने पुनः संशय उपस्थित किया उसका भी यही कारण है कि अज्ञ पुरुष के 
लिये जो दोनों मार्ग बताये गये हैं उनमें भी एक निश्चित श्रेष्ठ मागे आप सुरे 
कृपा कर बताव तो मैं उसी पर चलँँ। पद्य में जो “पुनः पद आया है उसका : 
भी कई व्याख्याकार यही अथे करते हैं कि आपने वेद में भी दोनों मार्गों का 
उपदेश दिया हे और फिर इस उपदेश में भी दोनों ही मागे बता रहे हैं, इनमें 
गा क ही कहिये। ऐसा ही अभिप्राय श्री मधुसूदन सरस्वती का भी व्यक्त 
ता द्वै । 


किन्तु लोकमान्य श्री तिलक इन व्याख्याकारों की उक्त प्रकार की संगति 

नहीं मानते । उनके मत में यह प्रश्न पूरा ज्ञानी के विषय में ही है । ठृतीयाध्याय 
में भी दो प्रकार के माग ज्ञानी के लिये. ही बताये गये हैं और वहीं से आरम्भ 
कर यह भो सिद्ध किया गया है कि बिना कमंयोग के संन्यास बन ही नहीं सकता 
और सब कर्मा का संन्यास तो असम्भव हो है। आगे के उपदेश के पद्यां से 
यही सिद्ध होता हे कि यह प्रश्नोत्तर ज्ञानी के सम्बन्ध में ही है। इसीलिये आगे 
“सांख्ययोगौ प्रथरबालाः” इत्यादि पद्यां में दोनों मार्गों की फलतः एकता ही 
सिद्ध की है। यह ठीक है कि अहंकार पूर्वक वा फल की इच्छा से कम ज्ञानी 
नहीं कर सकता किन्तु जगच्चक्र चलाना रूप यज्ञ के लिये वा छोक संग्रह फे लिए 
अहंकार ओर फलाशा छोड़कर भी ज्ञानी लोग कम करते हैं यह राजर्षि जनक 
के दृष्टान्त से और अपने आपके दृष्टान्त से भी भगवान्‌ सिद्ध कर चुके हैं । 
गीता में यही विचार मुख्य हे कि ज्ञानी पुरुष भी यज्ञाथ वा लोकसंग्रद्दाथं कमे 
करता रहे वा कमं संन्यास कर छे। इन दोनों पक्षों में पूवे मत ही भगवान्‌ 
को इष्ट हे यह गीता में बार बार उपदेश हे । इसी विचार से यह प्रश्न भी ज्ञानी 
के सम्वन्ध में ही उपयुक्त होता हे और भगवान्‌ ने उसी के सम्बन्ध में कमं- 
संन्यास की अपेक्षा कमयोग को श्रेष्ठ बताया है । ज्ञान हो जाने पर भी जब 
तक प्रारब्ध कमेव शरीर है तब तक कम करते ही रहना यही भगवान्‌ को 
अभिमत है जैसा कि आगे के पद्यों में स्पष्ट हो जायगा । ठुतीयाध्याय के साथ 
वे इस पुनः प्रश्न की संगति इस प्रकार लगाते हैं कि ठृतीयाध्याय में दोनों मागे 
बतलाये गये। और उनमें कमेसंन्यास की प्राप्ति बिना कमंयोगा के नहीं हो 
सकती वा जगञ्चक्र परिचाळन रूप यज्ञ फे लिये भी कमे करते रहना चाहिये । 
इस विषय का विवरण तीसरे-चौथे अध्याय में हुआ। अब यहाँ पुनः प्रश्न 
करने का अजुन का अभिप्राय यही है. कि जब सांख्य मागं और कम माग दोनों 
ही शान सिद्ध हैं तो फिर अपनी रुचि के अनुसार कोई पुरुष सांख्य माग का 
ही ग्रहण करे इसमें क्षति क्या हे ? ऐसी कोन सी विशेषता हे जिसके कारण 
आप सुके कमंयोग में ही प्रवृत्त होने का बार-बार उपदेश देते है इसीलिये कसे 
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योग की विशेषता बताने को इस अध्याय का आरम्भ है। इसमें फलतः दोनों - 
मार्गों की एकता का वर्णन भी आगे होने बाला है। यह भी श्री शङ्कराचायं का 
सत ठीक है कि मोक्ष प्राप्ति में कमं का कोई उपयोग नहीं। मोक्ष केवल ज्ञान से 
ही प्राप्त होता है किन्तु लोकसंग्रह के लिये, छोक व्यवहार चलाने के लिये, ज्ञानी 
को भी अहंकार और आसक्ति छोड़कर कम करते रहना चाहिये-यही गीता में 
भगवान्‌ का उपदेश है । तृतीयाध्याय में हमने लिखा हे कि लोकमान्य तिलक 
कर्मयोग से ज्ञान प्राप्ति होती है यह नहीं मानते, अपितु कमयोग बिना ज्ञान के. 
बन ही नहीं सकता इसलिये ज्ञान कमंयोग के अन्तर्गत ही हो जाता हे स्पि 
यहाँ चतुथाध्याय के अन्त में “तत्स्वयं योगसंसिद्धः” इस पद्म की व्याख्या में योग 
शब्द का अर्थ उनने कमंयोग ही किया है इससे कमयोग के द्वारा ज्ञान प्राप्ति 
होना तो सिद्ध हो जाता है। प्रकृत पद्य में उन्होंने स्पष्ट भी मान लिया है कि 
कर्मयोग दोनों दशाओं में होता है। जिज्ञासु दशा में ज्ञान प्राप्ति के उद्देश्य से 
ही यज्ञादि कर्म करना चाहिये यह तो सभी मानते हैं. किन्तु पूण ज्ञान सिद्ध हो 
ज्ञाने पर भी कमे संन्यास की अपेक्षा कमयोग की ही बिशेषता यहाँ बताई गई 
है। इसे केवल स्तुति प्रशंसा के लिये ही नहीं कहा जा सकता। क्योंकि अजुन 
का प्रश्न वास्तविक विशेषता जानने के लिये है। “श्रेयः” शब्द को वैयाकरण 
प्रशस्य शब्द से ही सिद्ध करते हैं और आगे का ईयसुन? प्रत्यय भी दो में तार- 
तम्य बताने के लिये ही प्रयुक्त होता है। और भगवान्‌ के उत्तर में भी “तयोस्तु?” 
यह “तुः अव्यय जो आया है. वह भी इस बात को ध्वनित कर रहा है कि दोनों 
मार्गों में तारतम्य ही यहाँ बताया गया और “विशिष्यते” पद से कमयोग की 
विशेषता स्पष्ट कही गई, इसलिये केवल स्तुतिवाद का यहाँ प्रसंग ही नहीं रहता । 
(पुनः पद्‌ से जो कई व्याख्याकारों ने भगवान्‌ के कहे हुए अन्य वेदादि का ग्रहण 
किया है वह भी उपयुक्त प्रतीत नहीं होता। थहाँ अर्जुन सब शाखा की 
व्यवस्था समझने नहीं बैठा था, न भगवान्‌ ही वेदादि शास्त्रों की व्यवस्था करने 
के लिये उद्यत थे। यहाँ तो युद्ध में अजुन को प्रवृत्त करने के लिये यह उपदेश . 
था इसलिये गीता के विषयों को ही गीता में व्यवस्थित करना चाहिये। पुनः 
पद का स्पष्ट अथ है कि संन्यास कहकर भी फिर आप कमयोग कह रदे हैं जैसा 
कि चतुर्थाध्याय में हम स्पष्ट कर चुके हैं, इसलिये पूर्वापर संगति से कमंसंन्यास 
को अपेक्षा ज्ञानी के लिये भी कमयोग को श्रेष्ठ बताना ही भगवान्‌ का स्पष्ट 
अभिप्राय इन पथों से. प्रकाशित हो रहा है। यद्यपि ज्ञानी को कम करने में 
पना प्रयोजन कुछ नहीं है तथापि अन्य प्राणियों का भी हित करना उन्हें उत्तम 
माग में छगाना ज्ञानी का भी स्वभाव सिद्ध ही होता है । वह केवळ अपनी मुक्ति 
के लिये ही कम करे ऐसा उसका स्वभाव नहीं बनता । बह तो स्वभावतः यही 
चाहेगा कि मेरे समोन सब प्राणी ही उत्तम मागे में चलते हुए मुक्ति प्राप्त करें । 
अतः अन्य आाणियों को सन्मागे का उपदेश देने के लिये ही ज्ञानी भी कमे करता 
है। यदि ज्ञानी कमे न करे तो सर्व साधारण किसके आदश से उपदेश प्राप्त . 
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करें। अज्ञानी को आदश बनाने पर तो उनकी यही दशा होगी किं “अन्धस्ये 

वान्धलझस्य विनिपातः पदे पदे? अर्थात्‌ अन्धा पुरुष किसी दूसरे अन्धे का ही 
सहारा छे तो पद पद में वह गिरेगा, यह अवश्यंभावी है । इसलिये अज्ञानी को 
तो आदश बनाना उचित नहीं और ज्ञानी कमं करेगा नहीं, तब साधारण जिज्ञासु 
जन किसके आदश से शिक्षा प्राप्त करेंगे, इसलिये सब जनता के हित के लिये 
उन्हें सन्माग का उपदेश देने के लिये ज्ञानी को भी कम करना चाहिये। इसी 
उद्देश्य से भगवान्‌ ने भी गीता में. सब प्राणियाँ का हित करना कई जगह आव- 
श्यक माना है। जैसा कि दैवी सम्पत्ति के लक्षणों में- 


दया भूतेष्वलोलुप्त्वंमादंवं हीरचापलम्‌ ॥ 
. (गी० आ० १६ ऱ्हो० २) 

उपासना के प्रकरण भें Fe 

ते पराप्हुवन्तिमामेव सवभूतहिते रताः ॥ इत्यादि 
और भी— ; 

सवंभूतात्मभूतात्मा कुवन्नापि न लिप्यते ॥ (गी० ५७) 

लभन्ते अद्षानिर्वाणमषयः क्षीणकल्मषाः । 

छित्रद्देधा यतात्मानः सर्वभूतहिते रता! ॥ (गी० ५२९) 


शिष्टाचार भी ऐसा ही देखा जाता हे । स्वयं भगवान्‌ श्री शंकराचाय 
जो गीता में सवे कमंसंन्यास को ही मुख्य प्रतिपाद्य मानते हैं उन्होंने स्वयं लोक 
हिताथ॑ कितने कम किये इसी पर दृष्टि डाल्यि । इतने ग्रन्थों का निमोण उनका 
लोक हित के लिये तो था। शारीरिक भाष्य में अन्य सब दशंनों का बड़े आवेश 
से खण्डन भी इसीलिये तो हे कि लोग भ्रान्ति में न पड़े। मण्डन मिश्र आदि 
से शाखाथ जो उनके जीवन चरित्र में प्रसिद्ध हे उसका भी तो उद्देश्य भ्रान्त 
मण्डन मिश्र पर वा उनके उपदेश से श्रान्त जनता की भ्रान्ति निवारणाथ हो तो 
कहा जायगा और उनका अपने लिये इन कार्यों में क्या उद्देश्य हो सकता था। 
स्वयं वेदान्त के सूत्रकार भगवान्‌ वेदव्यास भी कितने कमठ रहे यह पुराणों की 
आसख्यायिकाओं से सिद्ध हो जाता हे। अजुन को उपदेश कर तपस्या के लिये 
भेजना, बार-बार धृतराष्ट्र को उपदेश देना इत्यादि सब काय परानुग्रह के लिये 
ही तो कहे जा सकते हैं । क्या भगवान्‌ व्यास ज्ञानी नहीं थे ? ऐसा कौन 
कह सकता हे ? ज्ञानी होकर भी लोकानुग्रह बुद्धि से और धर्म रक्षा को भावना 
से सदा ही वे कमंयोगी रहे । गीता के प्रवक्ता भगवान्‌ कृष्ण ने तो अपना 
दृष्टान्त स्वयं ही अर्जुन के प्रति उपस्थित किया है. कि सुरे संसार सें कुछ भी 
. पाना नहीं है तो भी ळोकाजुग्रह के लिये में कम करता ही रहता हूँ। इसी प्रकार 
वशिष्ठ, याज्ञवल्क्य आदि के भी लोकोपकार बुद्धि से कम पुराणादि में सुने जाते 
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हैं। यह सब गीता में कहे गये “ढोगसंग्रह” पद की व्याख्या के अन्तरगत हो 
जाता है ओर इसे ही व्यवहार दृष्टि में उत्कृष्ट कम कहा जा सकता हे । बस 
कमसंन्यास से केवल अपना ही मोक्ष माग सिद्ध होगा। मनन, निदिध्यासन 
में ही सब समय लगाने के उद्देश्य से ही कम संन्यास गीता के व्याख्याकारों ने 
बताया हे। उस मनन और निदिध्यासन से अपनी मोक्ष प्राप्ति ही सिद्ध होगी 
और कमयोगी अपनी मोक्ष प्राप्ति के साथ-साथ सब जनता का हित भी सम्पादित 
करता रहेगा, अपने उपदेश और आदश दोनों से ही सवे साधारण को कर्म 
माग में प्रवृत्त करता रहेगा। निष्काम कम की शिक्षा से वे भी शाने! शनैः 
मोक्षमाग के अनुगामी बन जायेंगे। इन्हीं सब विचारों को दृष्टि में रखकर 
भगवान्‌ ने कमंसंन्यास की अपेक्षा कमयोग को विशिष्ट बतलाया । यही व्याख्या 


समुचित प्रतीत होती है । ॥१-२॥ 
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तिहत्तरवां-पुष्प 


ज्ञेयः स नित्यसंन्यासी यो न दृष्टि न काडूक्षति । 
निद्वन्द्वो हि महाबाहो ! सुखं बन्धात्ममुच्यते ॥३॥ 
सांख्ययोगौ एथग्बालाः प्रवदन्ति न परिडताः | 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोविन्दते फलम्‌ ॥४॥ 
यत्सांख्यैः प्राप्यते स्थानं तद्योगैरपि गम्यते । 
एक सांख्य च योगं च यः पश्यति स पश्यति ॥४॥ 


हे महाबाहु अजुन ! जो पुरुष किसी के साथ द्वेष नहीं करता और न किसी 
बस्तु की इच्छा करता है उसे नित्य संन्यासी अर्थात्‌ सच्चा संन्यासी समझना 
चाहिये। क्‍योंकि जिसके राग-द्वेष; सुख-दुःख इत्यादि इन्द्र छूट गये वह सुख- 
पूवक अर्थात्‌ बिना परिश्रम के ही बन्धन से छूट जाता है । 

सुख-दुःख, शीत-उष्ण, राग-द्वेष, ये परस्पर विरुद्ध जोड़े ही संसार के 
स्वरूप है। सबके मूल रागद्वेष ही हैं। उन रागाद्रेषों का छोड़ना ही मुख्य 
संन्यास है। कम छोड़ देने पर्‌ सी जिसके मन से राग-छेष नहीं निकले वह 
तो मिथ्याचार-डोंगी है, यह पूव भी कह चुके हैं। इसलिये कर्मा का त्याग 
तो संन्यास ne गौण है। राग-द्वेष का परित्याग ही मुख्य है । उनके परित्याग 
के बिना कमयोग भी नहीं बनता और राग-द्वेष छोड़ देने पर संन्यास भी आ 
ही गया। केवल लोकसंग्रह बुद्धि से कम करते रहना ही कमयोग में विशेष 
है। और बन्धन-सुक्ति रूप फल दोनों ही में मिलता है। इसीळिये कर्मयोग 
इ अर्थात्‌ प्रशंसित कहा गया, इसका विस्तार हम पूर्व पद्य में ही कर 
चुके हैं ॥श। 


हवितीयाध्याय से ही जो सांख्य और योग नाम से भिन्न-भिन्न मार्ग बताये 
गये, तृतीयाध्याय में भी अश्नोत्तर रूप से जिनको भिन्नता का विवेचन हुआ वे 
दोनों मागं फल रूप से एक हो हैं। यह अब यहाँ कहा जाता है कि सांख्य और 
योग मार्गों को भिन्न-भिन्न मागे बाळक कहा करते हैं। पण्डित ऐसा नहीं मानते 
अर्थात्‌ वे दोनों को एक ही समझते हैं क्योंकि जो एक पर भी सम्यक्‌ अर्थात्‌ 
दृढ़ रूप से आस्था रखता है, वह दोनों का ही फळ प्राप्त कर लेता है। इसी को 
दूसरे पद्य में स्पष्ट किया गया है. कि सांख्य माग के अनुगामी जो स्थान प्राप्त 
करते हैं, योग मार्ग के अनुगामी भी वही स्थान पाते हैं। इस फल के विचार 
से सांख्य ओर योग दोनों मार्गों को जो एक ही समझता है बही ठीक है । इसो- 


लिये पूव पद्य में उसे पण्डित कहा गया । 
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गीता में सांख्य और योग शब्द 'सांख्य-योग दशन? नाम से प्रसिद्ध दर्शनों 
के वाचक नहीं, यह पूर्वे ही द्वितीय और तृतीय अध्यायों में स्पष्ट कर चुके है । 
यहाँ साँख्य' पद कमेसंन्यास मागे के लिये कहा गया है और “योग” शब्द कमे- 
योग के लिये प्रयुक्त हुआ है । यह भी विस्तार से पूर्व कहा जा चुका है। इसी 
आशय को छेकर भगवान्‌ यहाँ सांख्य और योग का विवेचन करने लगे । यद्यपि 
यहाँ अर्जुन का अभ कमयोग और कमे संन्यास के विषय में था ओर अध्याय 
के दूसरे पद्य में भगवान्‌ ने भी उन्हीं मार्गों का तारतम्य बताया था किन्तु 
तृतीयाध्याय के आरम्भ में “सांख्य निष्ठा? और “योग निष्ठा” कही जा चुकी 
थीं । उन्हीं शब्दों को यहाँ दोहराकर भगवान्‌ यह सूचित करते हें कि तुमने 
जो संन्यास और कमयोग को विशेषता पूछी वे ही सांख्य योग माग नाम से 
भी पूर्वे मैने बताये हैं। संन्यास केवळ कर्म छोड़ने का नाम हे किन्तु उसी में 
यदि ज्ञान को और जोड़ दिया जाय अर्थात्‌ तत्त्वज्ञान के साथ कम छोड़े जाये 
तो उसे ही सांख्य मागे कहा जाता है। और कमंयोग शब्द से केवळ कमं का 
सम्बन्ध ही प्रतीत होता हे किन्तु उसके साथ फल त्याग और सम-बुद्धि आदि 
को जोड़ दिया जाय तो वही योगमागं कहलाने छगता है। इनका स्वरूप जब 
भिन्न ओर परस्पर विरुद्ध है, एक जंगह कमं छोड़ना दूसरी जगह कमे करना 
इससे स्वरूप में परस्पर विरोध स्पष्ट हे और अधिकारी भी दोनों के भिन्न-भिन्न 
बतलाये गये हैं तब फल भी दोनों का भिन्न-भिन्न ही होगा-ऐसी सम्भावना 
नहीं करनी चाहिये, प्रत्युत फळ को एकता के कारण दोनों मार्गों को भी एक ही 
सममना चाहिये । यहाँ दूसरे पद्य में “सांख्यैः” ओर “योगेः”, ये बहुवचनान्त 
शब्द प्रयुक्त हुए हैं। उन पदों से सांख्य मागे और योग मागे बताया जाता तो 
दोनों शब्द एकवचनान्त ही होते जैसा कि पूव पद्य में दोनों को एकवचनान्त 
रखकर द्वन्द्व समास में द्विवचन का प्रयोग किया गया है। बहुबचन का प्रयोग 
होने के कारण दूसरे पद्य में इन पदों से सांख्य मार्ग के अनुगामी ओर योग माग 
के अनुगामी पुरुष ही लिये जायँगे। सांख्य शब्द तो “सम्यकख्यानम्‌ संख्या, 
तया प्रवतेन्ते इति सांख्याः” (सम्यक्‌ अर्थात्‌ तत्त्व निश्चय रूप जो बुद्धि है वही हुई 
. संख्या; उस बुद्धि से प्रवृत्त होने वाले पुरुष सांख्य हैं) इस व्युत्पत्ति के अनुसार 'अनु- 
यायी पुरुषों का वाचक स्वतः हो जाता-है। किन्तु 'योग? शब्द को पुरुष वाचक 
बनाने के लिये व्याकरण की रीति से वहाँ “अशे आदि अच्‌ प्रत्यय करना पड़ेगा 
(योगः अस्ति येषां ते योगाः) इस व्युत्पत्ति के अनुसार वह शब्द भी अनुयायी 
पुरुषों का वाचक हो जायगा। अस्तु, पूव पद्य में 'बाल' शब्द से यह कहा गया 
कि जो केवल भिन्न-भिन्न शब्दों के अनुसार मार्गों की भिन्नता ही समझ ढेते 
फळ पयन्त विचार नहीं करते, वे पूणे रूप से न जानने के कारण बालकों की 
सी बुद्धि रखते हैं। वे ही दोनों मार्गों को भिन्न-भिन्न बताया करते हैं।_कई 
व्याख्याकार यहाँ बाल शब्द से अतत्त्वज्ञ केवल कमकाण्ड में लगे हुए पुरुषों का 
ग्रहण करते हैं। केवळ कर्मकाण्ड की विधियों में दोनों मार्गों के.फळ भी भिन्न 
भिन्न बतलाये गये हैं। जैसा कि “कमंणापितृळोकः, विद्ययादेवळोकः? (कम 
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करने से पिठलोक में गति होती है और ज्ञान से देवळोक में गति हो जाती है) 
इत्यादि वाक्यों में कहा गया हे। जब फळ भी दोनों मार्गों के भिन्न-भिन्न ही 
हुए तो दोनों मार्गों का भेद स्पष्ट ही सिद्ध हो गया। किन्तु भगवान्‌ कहते हैं कि 
यह केवल पूव-काण्ड में निरत बालकों की बातें हैं। तत्त्वज्ञ पुरुष तो कम और 
ज्ञान दोनों ही मार्गों से मोक्ष प्राप्ति का ही लक्ष्य रखते हें । निष्काम कम करने 
से चित्त शुद्धि होती है ओर शुद्ध चित्त में वेदान्त वाक्या के श्रवण से ज्ञान का 
उदय होता हे । इसलिये कमेयोग का भी फल तत्त्वदृष्टि से मोक्ष ही है। उसी 

उद्देश्य से तत्त्व जिज्ञासु पुरुष कम किया करते हैं और ज्ञान का फल तो मोक्ष 
प्राप्ति स्पष्ट रूप से ही शास्त्रों में बताया गया हे । इसलिये दोनों माग फल रूप में 
एक ही हुए। तब आरम्भ का प्रक्रिया भेद गणना के योग नहीं। इसलिये 
फळ की एकता से दोनों को एक ही समझना बुद्धिमानों का काय हे । 


महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी शब्दार्थों के आधार पर भी 
मार्गों की एकता सिद्ध करते हें । पूवं कहा जा चुका है कि सम्यक्‌ प्रकार 
की बुद्धि संख्या शब्द से कही जाती है । वह सम्यक प्रकार यही हे. कि पदार्थों 
में भेद-भाव न देखकर एक रूप में उन्हें देखना । सम? अव्यय का अथ निरूक्त- . 
कारने एकीभाव ही किया है । इस विचार से भी सब में एकता बुद्धि ही संख्या 
शब्द से कही जायगी । इसका यही तात्पय होगा कि बुद्धि सूद्मतत्त्व से आरम्भ 
कर स्त्नी-पुत्र आदि स्थूळ पदार्थों तक जो भेद-भाव व्यवहार-दृष्टि से जाना जा 
रहा है उसे हटाकर एक कारण रूप आत्मा की बुद्धि ही सबमें रखने वाले सांख्य 
शब्द से कहे जायँगे। और संन्यास शब्द का भो यही अथं किया जा सकता हे 
कि न्यसन नाम फेंकने का हे उससे त्याग ही फलित होगा। सम्‌ का पूर्वोक्त 
रूप से एकीभाव से भेद का त्याग यही अथ होगा। अथ करने पर इस अथ 
से भी भेद का त्याग और एक रूपता बुद्धि ही सिद्ध होगी। योग शब्द का अथ 
योग दशंन ही माना जाय तो यहाँ योग का लक्षण किया गया हे--चित्त की 
वृत्तियो का रोकना । वृत्तियों के पाँच भेद योग-दझन में बताये गये हें । उनमें 
प्रत्यक्ष, अनुमान, शब्द आदि प्रमाणां से उत्पन्न होने बाळी वा भ्रम-रूप और 
निद्रा, स्मृति आदि सबका ही अन्तभोव हो जाता है। सब चित्तवृत्तियो को 
रोक देने पर भी एक आत्मा ही निर्विकल्प रूप से बचेगा। योग दशन में भी 
यही कहा गया है कि वृत्तियाँ को रोक देने पर वृत्तियों का देखने वाला आत्मा 
अपने स्वरूप में ही शेष रह जाता है। इन वृत्तियों को रोकने के लिये ही सब 
कम, उपासना आदि किये जाते हैं वे भी सब योग शब्दाथ के भीतर मान लिये 

। इस प्रकार सांख्य शब्द के अथ में भी एक निर्विकल्प बुद्धि आई 
ओर योग शब्द का अथ भी उस एकता में ही फलित हुआ । इस कारण भगवान्‌ 

को एक ही कहते हैं। दोनों का फळ एक रूप ही होता है । इस कथन का 

तात्पय यही है कि निर्विकल्प-आत्मा के रूप में जाकर स्थिर हो जाना यही दोनों 
मार्गा का अन्तिम फल हे । 
« ६९ 
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दोनों मार्गों की एकता बताने के लिये यह व्याख्या बहुत उपयुक्त प्रतीत 
होती है। प्रकरण यहाँ कमयोग का है और इस व्याख्या में योग शब्द का अर्थ 
योग दशंनातुसार चित्त बृत्तियों का निरोध कहा गया। इससे प्रकरण विरोध 
हुआ--यह शंका भी यहाँ नहीं करनी चाहिये क्योंकि राग-द्वेष इत्यादि चित्त 
वृत्तियों के निरोध के बिना कमंयोग भी नहीं बनता। इसलिये राग-द्रेष आदि 
और हर्ष-शोक आदि वृत्तियों का निरोध कमंयोग शाब्द के अथ में भी आही . | 
जाता हे और बिना फल की इच्छा के किये हुए कम भी इस व्याख्या के अन्तर्गत 
हो जाते हैं। यह स्वयं नीलकण्ठ जी ने ही लिख दिया है। = 
अन्य व्याख्याताओं ने जैसा कहा है--जो पूर्व व्याख्या की गई है उसके 
अनुसार कमंयोग से चित्त-शुद्धि होकर ज्ञान प्राप्त होता है और ज्ञान स्वयं मोक्ष 
प्रदायक है, ऐसा मानने पर इन पद्यों का स्वारस्य नहीं बनता । “एक मागे पर 
भी आस्था रखने से दोनों का फल मिल जाता है” यह बात कहाँ हुई ? इस 
.कथन से तो दोनों मार्गों की समानता सिद्ध होती है। “सांख्य से जो स्थान 
'सिळता है, बही योग से भी मिलता है” यह कथन भी स्वारसिक रूप से नहीं 
बना। जब कमयोग साधन माना गया और ज्ञानयोग उसका साध्य हुआ तब 
ज्ञान ही मुख्य रदा । कमयोग तो उसकी प्राप्ति का साधन मात्र रहा। ऐसी 
दशा में दोनों से एक ही स्थान मोक्ष रूप मिलता हे, यह कथन नहीं बन सकता । 
. इसलिये योग शब्द से जो मागं बताया गया उसे साधन रूप कर्मयोग नहीं मानना 
चाहिये। किन्तु जैसा किं हम द्वितीय 'छोक की व्याख्या में लिख आये हें कि तत्त्व- 
ज्ञान तो पहिले दोनों ही मागं वालों ने प्राप्त कर लिया, अब तत्त्वज्ञान प्राप्त करके 
भी एक माग वाले छोकसंग्रह के लिये कम करते रहते हैं. और दूसरे माग बाले 
कर्मों को सवथा छोड़ देते हैं। ये ही दो मार्ग योग और सांख्य शब्दों से कहे 
गये । यह मानने पर ही दोनों मार्गों की एकता का इन पद्यो में जो निरूपण हुआ 
वह उपयुक्त रूप से समझ में आ सकता है। श्री नीलकण्ठ जी की व्याख्या भी 
इसी ओर झुकती है। श्री रामानुजाचार्य ने भी इन पद्यां का अवतरण करते 
हुए इए अन्योन्यनेरपेच्षमाइ” इस कथन से दोनों मार्ग स्वतन्त्र हैं, एक दूसरे का 
क नही, यही कहा है। और आगे व्याख्या में “कर्मयोग से ज्ञानयोग प्राप्त 
होता है” ऐसा कहने बालों को ही भगवान्‌ ने “बालू” कहा यह स्पष्ट लिखा है । 
इससे उनकी भी सम्मति इस दूसरी व्याख्या में ही सिद्ध होती हे । 
नन श्री विद्यावाचस्पति जी ने भी इन पद्यो का यही अथ माना है। वे गीता 
बुद्धियोग का ही प्रतिपादन मानते हैं, यह पूव उपोदूघात प्रकरण में कहा जा. 
चुका है। उस बुद्धियोग में ज्ञान और कम सवा 
त त i Re र वैराग्य दोनों अन्तर्गत हैं। रागद्वेष 
a में माना है Me कमयोग उन्होंने वैराग्य योग नाम से ही अपनी 
गा ६ । वह वेराग्य बिना ज्ञान के हद नही हो सकता । इसलिये 
ह कं Ss भी अवश्य अपेक्षित है। तब फलित यह हुआ कि ज्ञान दोनों 
मार्गा में प्रधान दै। एक मागे में उसे अनासक्त कर्मों का सहयोग है और 
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दूसरे मागे में कर्मों का सहयोग नहीं | . इस सहयोग के होने न होने से ज्ञान 
के स्वरूप में कोई भेद नहीं पड़ता। इसी आशय को भगवान्‌ ने यहाँ व्यक्त 
किया हे कि दोनों मार्गों का एक रूप से देखना ही बुद्धिमत्ता है। -बिना विचार 
के कहने बाळे बालक ही इन मार्गों का भेद बतढाते हैं । 


लोकमान्य तिलक ने भी कमयोग को स्वतन्त्र मानते हुए इन पद्यो का यही 

, आशय माना है। यहाँ भी उनने यही लिखा है कि जब ज्ञान की प्रधानता दोनों 
ही मार्गों में हे तब नाम मात्र का विवाद क्यों रखना ? दोनों को एक ही समझना | 
चाहिये। कर्मयोग की स्वतन्त्रता इन पद्यो में भी उनने अभिव्यक्त की हे । | 
पूब द्वितीय पद्य की व्याख्या में हम स्पष्ट कर चुके हैं. कि आरम्भिक दशा में कर्म- 
योग ज्ञान की प्राप्ति के लिये किया जाता है और आगे ज्ञान प्राप्त हो जाने पर 
वह कमंयोग अपनी परिपूणं प्रौढ दशा में आता है। उस प्रौद दशा का ही 
सांख्य मागे के साथ अभेद भगवान्‌ ने बताया--यही प्रतिफलित निष्कषे हुआ । 


ज्ञान के साधन रूप से जो कमंयोग किया. जाय वह सच्चा कमयोग भी 

नहीं कहा जा सकता क्योंकि आसक्ति और फलाशा का परित्याग, बिना तत्त्वज्ञान 
के हो ही नहीं सकता और ये ही कमयोग के प्रधान स्तम्भ हैं। न उस साधन- 
' भूत कमयोग की सांख्य के साथ फलतः एकता कही जा सकती है, इसलिये प्रस्तुत 
पद्यो में उसका अहण करना उपयुक्त प्रतीत नहीं होता । इस प्रकार साध्य-साधक 
भाव होने पर. भी एकता दोनों की भगवान्‌ बताते तब तो अजुन कह बैठता कि 
फिर तो मेरा युद्ध छोड़ना और युद्ध करना भी एक ही है क्योंकि युद्ध करके विजय 
प्राप्ति द्वारा सुख और शान्ति मिलेगी; छोड़ देने से भी निरपेक्षता रूप चित्त 
शान्ति मिल ही जायगी; तब शान्ति रूप फल एक ही हुआ; फिर युद्ध करने का 
प्रयास क्यों करना ? यही क्यों ? प्राणी मात्र के सब कर्मों का अन्तिम फल तो . 
सुख ही होता है । विद्यार्थी का विद्या पढ़ना, व्यापारी का व्यापार करना, किसी 
सेवक का सेवा वृत्ति कर निर्वाह उपयुक्त धन कमाना; सबका परिणाम तो अन्त 
में सुख आप्ति ही है। इस अन्तिम फल की दृष्टि से तो फिर सभी कर्म एक हो 
जायँगे, ऐसी एकता यहाँ विवक्षित नहीं कही जा सकती। आर इस प्रकार को 
एकता न मानने वालों की “बाळ वा अपरिपक्व बुद्धि? भी नहीं कहा जा सकती | 


एक कहावत प्रसिद्ध हे कि किसी राजा के एक अन्तरङ्ग सहचर को यह 

कहने का अभ्यास हो गया था कि “ईश्वर जो कुछ करता है बह अले के लिये 
ही करता है |” एक दिन राजा के हाथ. पर चाकू गिर गया और उससे घाव 
होकर बहुत-सा रुधिर निकल गया। तब भी उस सहचर ने यही कहा कि 
ईश्वर जो कुछ करता है, भले ही के लिये करता है। राजा अपनी आत्ते दशा में 
यह वाक्य सुनकर कुपित हो गया और उसने सहचर से कह दिया कि तुम हमारे 
पास से चले जाओ। इस पर भी वह सहचर यही कह कर चंला गया कि 
ईश्वर जो कुछ करता है, भळे ही के लिये करता है। अकस्मात्‌ उसी दिन राजा 
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के चकर में पड़ गया और वे उसे अपने इष्ट देवता के सामने बलि 
ल । वहाँ ळे जाकर जब उनकी दृष्टि उस घाव पर पड़ी तो उनका 
विचार हुआ कि अरे यह तो घाव खाया हुआ है । यह बलि योग्य नहीं, ऐसा 
बिचार कर उनने उसे छोड़ दिया। वहाँ से मुक्त होने पर राजा को अपने 
सहचर की बात याद आयी कि उसने ठीक कहा था। यह त्रण न होता तो आज 
मेरे प्राण ही चले जाते । इससे यह भले के लिये ही हुआ। तब उसने आदर 
के साथ अपने उस सहचर को बुला लिया और उसे सब कथा सुनाई। तब 
बह बोला कि आपने जो मुके उस समय निकाळ दिया वह भी मेरे भले के लिये 
ही हुआ। क्योंकि मैं यदि आपके साथ रहता तो आप तो त्रण के कारण बच 
जाते किन्तु मेरी तो बलि हो ही जाती । इसलिये वह बात ठीक ही है ईश्वर जो 
कुछ करता है वह भले ही के लिये करता है । 
इस प्रकार अन्तिम परिणाम तो भले के बुरे और बुरे के भले हो जाया 
करते हैं। इनसे कर्मों की एकता नहीं कही जा सकती। इसलिये फल की 
साक्षात्‌ एकता ही एकत्व का साधक हो सकती हे और पद्मों की दूसरी व्याख्या 
ही उपयुक्त प्रतीत होती है ॥५॥ 
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चौहत्तरवां.पुष्प 
संन्यासस्तु महाबाहो ! दुःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तो झुनिब्रह्म न चिरेणाधिगच्छति ॥६॥ 
योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः । 
` सवभूतात्मभूतात्मा क्ुवेन्नपि न हिप्यते ॥७॥ 
नेवकिश्चित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्त्ववित्‌ । 
पश्यन्‌शृएवन्स्पृशस्जिघन्नरन न्‌गच्छन्स्वपञ््चसन्‌ ॥८॥ 
ग्रलपन्‌ विसुजन्गृहञनुन्मिषन्निमिषन्नपि । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेषु बतेन्त इति घारयन्‌ ॥९॥ 
ब्रह्मण्याधाय कर्माणि सङ्ग त्यक्त्वा करोति यः। 
लिप्यते न स पापेन पद्मपत्रमिवाम्भसा ॥१०॥ ` 
- कायेन मनसा बुद्धया केवलेरिन्द्रियैरपि । 
योगिनः कमे कुवेन्ति सङ्गं त्यक्त्वात्मशुद्धये ॥११॥ 
` युक्तः कर्मफलं स्यक्त्वा शान्तिमाप्नोति नेष्टिकीम्‌ । 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तो निबध्यते॥१२॥ 
सवेकमीणि मनसा संन्यस्यास्ते सुखं वशी । 
नवद्ारे पुरे देही नैव झुक्न कारयन्‌ ॥१३॥ 


कर्मयोग को जो संन्यास से विशिष्ट कहा उसका कारण कहते हैं कि हे 


महाबाहु अजुन ! बिना योग के संन्यास प्राप्त होना दुःख अथात्‌ कष्टसाध्य है । 
और जो कमयोग में युक्त अथोत्‌ पारंगत हो गया वह मुनि है अथोत्‌ मनन 
शीळ होने के कारण मुनि कहलाने का अधिकारी हो जाता है और शीघ्र ही ब्रह्म 


को प्राप्त कर लेता हे । 


पूर्व तृतीय अध्याय में कहा था कि “न कर्मणामनारम्भान्तैष्कस्य पुरुषो- 
ऽश्तुते” (बिना कम किये नैष्कम्ये अर्थात्‌ संन्यास प्राप्त नहीं होता)। उसी उक्ति 
को यहाँ फिर दोहराया है कि बिना कमयोग के संन्यास का प्राप्त करना अति 
कठिन है। संन्यास में सब इन्द्रियों के व्यापारों को एक बार ही रोक देना 
पड़ता है। ऐसा करना मनुष्य के लिये बहुत ही कष्ट. साध्य है। इसका वणन 
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कई बार गीता में आ चुका है कि इन्द्रियां बलात्‌ अपने विषयों की ओर अब 
जाती हैं और रोकने पर भी थोड़ा छिद्र पाकर विषयों की ओर निकल ही नी 
हैं। एक भी इन्द्रिय निकल गई तो बुद्धि को विकृत कर देती हे । इससे बनता 
हुआ काम बिगड़ जाता है। इस कठिनता को उपनिषदों ने भी बताया है कि 
' “छुरस्य धारा निशिता दुरत्यया दुगपथस्तत्कवयो वदन्ति” (कठोपनिषद्‌) 
[तीक्ष्ण तलवार की धार पर चलने के समान यह माग अति कठिन है; यह बात 
बड़े-बड़े विद्वान भी कहते हैं]। इसलिये कमयोग के द्वारा पहिले फलाशा छोड़ने 
का अभ्यास कर शनैःशनै; इन्द्रियों को रोका जाय तो अभ्यास से वे धीरे-धीरे 
बश में आ जायँगी। आर तब पूर्ण रूप से कर्मयोग प्राप्त होने पर पूर्वाभ्यास 
` के अनुसार निष्क्राम कर्म आसक्ति छोड़कर करना भी सुकर हो जायगा। इस 
प्रौढ कमयोग से ब्रह्मप्रा्ि मनुष्य सुकरता से ही और थोड़े काल में कर छेगा। 


श्री शंकराचार्य इस पद्य की व्याख्या में यह कहते हैं कि ज्ञान रहित केवल 
९ ७ में ९ ha 
कमे और केवल संन्यास { कसं को श्रेष्ठ पहिले भगवान्‌ने बताया है। ज्ञान 
. की दृष्टि से तो संन्यास ही श्रेष्ठ हे; किन्तु उसे प्राप्त करने के लिये बुद्धि शुद्ध करने 
को पूर्व कमे भी आवश्यक हैं। यहाँ ब्रह्म शब्द का अथे ब्रह्म प्राप्ति का मुख्य 
साधन संन्यास ही दै.। योग युक्त होने पर मनन शीळ पुरुष को संन्यास ग्राप्त 
हो जाता है। यही पद्य का अथे है। और संन्यास प्राप्त कर फिर मोक्ष प्राप्त 
कर लेता है ॥६॥ 


आगे कम योग की पूर्णता के ल्यि किन-किन बातों की आवश्यकता हे; 
इसका विवरण करते हुए भगवान्‌ कहते हैं कि जो योग अर्थात्‌ कर्म योग से युक्त 
अर्थात्‌ परिनिष्ठित हो चुका है उसका आत्मा अर्थात्‌ अन्तः करण विशेष रूप से 
शुद्ध हो जाता है (इससे यह सूचित किया कि कर्मयोग में मन को शुद्ध करने की 
पूण आवश्यकता है) आत्मा अर्थात्‌ शरीर पर भी उसका पूणं विजय रहता है 
अर्थात्‌ शरीर की क्रिया भी उसकी नियमित रहती है । वृथा चेष्टा बह कभी नहीं 
करता एवं सब इन्द्रियों पर भी बह विजय प्राप्त कर लेता हे (इससे शरीर और 
इन्द्रियों को भी अपने वश में करना कर्मयोगी के लिये आवश्यक कहा गया)। 
तब बहू अपने आत्मा को सब देव, मनुष्य, तियंक्‌ आदि भूतों के आत्मा रूप से 
दी त ह घाला पह रचता उसे पूर्ण रूप से भासित हो, जाती 
। द उसकी दृष्टि में नहीं रहता ऐसा पुरुष लोक संग्रहाथ 
केम करता हुआ भी उनके लेप अर्थात्‌ बन्धन से मुक्त रहता हे । 2222 


विशेषयणों के द्वारा कमयोग की पूणता में क्या-क्या आवश्यक हैं, यह सब 
गया। “विशुद्धात्मा” “बिजितात्मा” और “जितेन्द्रियः? इन तीन पदों 
र य और भन तीनों पर अधिकार करना आवश्यक बताया गया । 
न आत्म सम्बन्धी शरीर मन आदि भी लिये जाते हैं। संस्कृत भाषा 
भयोग प्रचलित है इसलिये इस व्याख्या को नवीन नहीं समझना चाहिये | 
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इन्हीं तीनों के विजय को लक्ष्य मानते हुए संन्यास मार्ग के विशेष सम्प्रदाय में 
तीन' दण्ड धारण किये जाते हैं । “सर्वेभूतात्मभूतात्मा” इस पद से यह सूचित 
किया कि वस्तुतः एक ही आत्मा सव प्राणियो में व्यापक है । अविद्या बश उसकी 
व्यापकता का ज्ञान सबको नहीं होता । 


कर्मयोगी की अविद्या दूर हो जाती हे । इससे वह सब भूवं में व्याप्त 
एक ही आत्मा को देखने लगता है। कई व्याख्याकार इससे यह भी आशय 
निकालते है कि भगवान्‌ कहते हैं कि मैं जैसे सब भूतो में (व्यापक हूँ इसी प्रकार 
वह भी अपने को सब भूतों में) व्यापक समझ लेता है। इसीलिये जैसे मुझ पर 
किसी कम का लेप नहीं होता, इसी प्रकार उस पर भी कमे का लेप होना सम्भव 
नहीं। इसी कम लेप के अभाव के लिये यह विशेषण दिया गया है । 


« श्री मधुसूदन सरस्वती इसका यह अथे करते हैं . कि वह अपने आत्मा को 
सवभूत अथात्‌ सब जड़ पदार्थों में कारण रूप से व्यापक मान लेता हे और 
आत्म भूत अर्थात्‌ सब चेतनों में भी व्याप्त देखने लगता है। श्री रामानुजाचार्य 
जीवात्मा को व्यापक नहीं मानते और परमात्मा से अभिन्न भी नहीं मानते इसलिये 
वे इस पढ्‌ का अर्थे यही करते हैं कि सब भूतों के आत्मा को अपने आत्मा से 
अत्यन्त सदृश होने के कारण अभिन्न मान लेता है। वास्तव में तो भगवद्गीता 
में कई जगह आत्मा की व्यापकता का वर्णन आता है इसलिये भगवद्‌गीता कां 
यही सिद्धान्त मानना उपयुक्त होगा । बहुत जगह ऐसी क्लिष्ट कल्पना करना 
अस्वाभाविक हो हे । 


कई व्याख्याकार यही मानते हैं कि कर्मयोग में ऐसा होना सम्भव नहीं 
इसलिये इस पद्य को संन्यास पर ही मानना चाहिये और आरम्भ के योग पद्‌ 
से ज्ञानयोग वा समाधि रूप योग हो लेना चाहिये। आगे के तीन विशेषणों से 
भी त्रिदण्ड संन्यास ही पूर्वोक्त रूप से ळेना उचित है। आगे जो कर्मों का छेप 
उस पुरुष पर न होना कहा गया है; वहाँ कमे पद से संन्यासी के शरीर धारण के 
जाने भिक्षाटन आदि कमं ही कहे गये हैं। उन कर्मों का उस पर 
लेप नहीं होता किन्तु यहाँ अध्याय के आरम्भ से ही कमेंयोग का प्रकरण चल 
रहा है इसलिये ऐसी व्याख्या प्रकरण के बिरुद्ध ही प्रतीत होती हे ॥७॥ 


आगे के अष्टम और नवम पद्यों का अन्बयानुसार सम्मिलित ही अथे है 
कि जो कर्मयोग में ओदता आप्त कर चुका है और आत्मतत्त्व का जिसने पूरा 
निश्चय कर लिया हे, वह देखता, सुनता, बाह्य वस्तुओं को छूता, पुष्प आदि 
का गन्ध ग्रहण करता, भोजन करता, पैरों से चळता, सोता, श्वाँस लेता, बाणी 
बोलता, मळमून्रादिं त्यार करता, हाथ से किसी वस्तु को उठाता, नेत्रों के 
पलक गिरने व उठने की क्रिया करता हुआ भी इन्द्रियाँ अपने विषयों में प्रवृत्त 
हो र हैं ऐसा निश्चय रखता हुआ मैं (आत्मा) कुछ नहीं करता हूँ यही मानता 
रहता हे । - 


१ 
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#क्र्मण्यकर्म यः पश्येत” इत्यादि चतुर्थोष्याय के पद्य में यह स्पष्ट 
चुके हैं पन इन्द्रियों का काम चलते रहने पर भी आत्मा अकता ही रहता है। 
अर्थात्‌ आत्मा में कोई क्रिया नहीं होती । उसी विषय का इन पदों में विस्तार 
से निरूपण किया दै । तत्त्ववेत्ता पुरुष आत्मा को सदा अकत्ता ही देखता हे। 
व्यापार सब इन्द्रियों में वा प्राणी में होते हैं. । पहले पाँच पदां से ज्ञानेन्द्रियों 
के पाँचों व्यापार बताये गये हें-देखना आख का, सुनना कान का, स्पश करना 
त्वचा इन्द्रिय का, सूँघना घ्राण इन्द्रिय का और भोजन में रसों का जानना रसना 
इन्द्रिय का कार्ये है। और आगे पाँचों कर्मेन्द्रियों के काय बताये गये हैं-- 
चलना पैरों का, बोलना बाणी का, मलमूत्र का त्याग नीचे की दोनों इन्द्रियों का, 
किसी वस्तु को उठाना हाथ का काम है। यद्यपि अन्यत्र शाखा में उपस्थ 
कर्मेन्द्रिय का आनन्द अर्थात्‌ खनी प्रसंग रूप कायं कहा गया दै. किन्तु कमयोगी 
में उसका सम्भव नहीं इसलिये यहाँ विसजेन शब्द से ही नीचे की दोनों इन्द्रियों 
का कार्य कह दिया गया। कर्मयोगी यदि खी प्रसंग करे भी तो उसका उद्देश्य 
केवल सन्तान का उत्पादन ही धर्मानुसार होगा। वह वीयत्याग भी विसगं 
शब्द के ही अन्तर्गत हो जायगा। अपने अन्तःकरण में आनन्द लेना, कभी 
कर्मयोगी का उद्देश्य नहीं हो सकता। इसलिये यहाँ पाँच कमन्द्रियों के चार 
ही कर्म बताये गये हैं। मध्य में ही सोना अन्तःकरण का ओर श्वास लेना प्राण 
का कम छन्द के अनुरोध से बता दिया गया। स्वप्न ओर सुषुप्ति (गहरी नींद) 
ये मन की ही वृत्तिया हैं। जब मन वा बुद्धि अपने वासनामय पदार्थों को वाह 
रूप से देखते रहते हैं तो स्वप्रदशा होती हे और जब मन पुरीतत्‌ नाड़ी में 
चला जाता है तब वृत्तियों का द्वार बन्द होकर सुषुप्ति दशा हो जाती है। ये 
दोनों ही “स्वपन” शब्द से कह दी गई। इसको उपळच्षण अर्थात्‌ अन्य वृत्तियों 
.का भी संग्राहक मानकर अन्तःकरण की मन ओर बुद्धि की संकल्प, निश्चय आदि 
सब वृत्तियों का ग्रहण कर लेना चाहिये । इसी प्रकार श्वास लेना “श्वसन” पद 
से प्राण की सब वृत्तियाँ श्वास; उच्छवास, जह्माई आदि ले ली गई हैं और उन्मेषं 
निमेष जो अन्त में कहे गये--पलक गिरना, उठना ये प्राण वायु के ही जो अति- 
रिक्त भेद माने गये हैं उनके व्यापार हैं। उपळक्षण रूप से यहाँ ज्ञानेन्द्रिय 
कम न्द्रिय, प्राण आदि के पढ़े गये वा न पढ़े गये सब ही व्यापारों को जान लेना | 
तात्पयं यही है कि ये सब व्यापार इन्द्रियों वा प्राणों के ही होते रहते हैं. और 
इन्द्रिय बा आण अकृति के बने हुए हैं, इसलिये कमे जितने हैं. वे सब प्रकृति में 
ही हैं। प्रकृति से भिन्न आत्मा तो कभी कुछ नहीं करता । वह तो केवल दृष्टा 
(देखने वाला) है। व्यापक होने के कारण और स्मरण आदि के जनक संस्कारों 
का पात्र न होने के कारण उसमें कोई भी क्रिया नहीं हो सकती। इस विचार 
से आत्म-तत्त्ववेत्ता पुरुष यही समझता रहता हे कि में कुछ नहीं करता । 
(अहम्‌) शब्द आत्मा पर ही प्रयुक्त होता हे। उसका कुछ भी न करना सिद्ध 
ही हे। इस प्रकार जब आत्मा को अकत्तो (कुछ न करने बाळा) समझता रदेगा 
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- तब उस कमेयोगी को कर्मों का फळ भी क्यों होगा ? जो काम करेगा बही फळ 

भोगेगा। जो कुछ करता ही नहीं उसे फल भी क्यों मिलेगा ? इससे यहाँ यह 
भी सूचित किया जाता है कि कपिलप्रोक्त सांख्यदर्शन में जो यह माना गया है 
कि कम करने वाली प्रकृति है और फल भोगने वाला पुरुष है, वह वेदान्त 
दशन को मान्य नहीं। यहाँ प्रकृति पुरुष-आत्मा से सर्वथा भिन्न नहीं मानी 
जाती अपितु उसी के आधार पर रहने वाली और उसी की सत्ता से सत्तावाली, 
भेद या अभेद रूप से नहीं कही जाने योग्य मानी जाती हे । जो पुरुष प्रकृति 
से मिला हुआ ही आत्मा का रूप समझता है. वही कर्म करने बाळा हे और वही 
फळ भोगता है। ऐसा समझना हीं अज्ञान कहा जाता है। जिसे तत्त्वज्ञान 
हो गया ओर जिसने आत्मा को प्रकृति से निर्लिप्त जान लिया बह न कर्मों का 
कतृत्व अपने पर लादता है और न किसी कमं का फल भोगता है । यही इन 
पद्यो के उपदेश का सार है कि सब कुछ करता हुआ भी उनका कतृंत्व इन्द्रिय 
आदि पर ही माने, आत्मा को इनसे प्रथक्‌ निर्लिप्त ही समझता रहे; यही कर्म- 
योग है और तब उसे किसी कम का फल भी नहीं हो सकता | 


यहाँ यह्‌ प्रभ अवश्य उठता है कि इस प्रकार तो दुराचारी पुरुष भी कह 
देगा कि सब कुछ दुराचार इन्द्रियाँ ही करतो हैं मैं तो निर्लिप्त हो हूँ तो क्या वह 
अपने दुराचार का भी फल न भोगेगा इस प्रकार तो शाख्नों की सब मर्यादा 
बिगड़ जायगी ओर ढोंग को पूरा स्थान मिलेगा। किन्तु यह शङ्का व्यथ है क्योंकि 
अनाचार वा दुराचार बिना राग वा द्वेष के नही हो सकते ओर राग-दवेष रहित 
होना कमयोगी के लिये भगवान्‌ ने पद-पद में. आवश्यक बताया है। इससे 
कर्मयोगी से दुराचारी होना सम्भव ही नहीं। यद्यपि राग और द्वेष भी अन्त; 
करण के ही धमे हैं शुद्ध आत्मा में वे भी नहीं रहते किन्तु यह सत्य है कि आत्मा 
को प्रकृति से मिळा हुआ मानने पर ही राग वा द्वेष होंगे। आत्मा को सकेथा 
निर्लिप्त अन्तःकरण से प्रथक्‌ मान लेने पर अन्तःकरण में राग-द्वेष की उत्पत्ति 
नहीं हो सकती। यही वात गीता के ठृतीयाध्याय में कही गई है कि बुद्धि से 
परतत्त्व आत्मा को समझ कर काम ओर क्रोध रूपी शत्रुओं को मार डालो, 
इसका तात्पय यही है कि बुद्धि से निर्ढिप्त शुद्ध आत्मा के समझ लेने पर काम वा 
क्रोध नहीं रहते और बिना इनके दुराचार में प्रवृत्ति ही नहीं हो सकती । अब 
जो अज्ञानी होने पर भी ज्ञानीपन का ढोंग दिखाकर जगत्‌ को धोखा देना 
चाहेगा वह अपने किये का फल भोगेगा। इससे व्यवहार मयोदा पर कोई 
आघात नहीं पहुँचता । न 
श्री शङ्करानन्द जी इन पद्मों की व्याख्या में कहते हैं कि ये कमंयोग बताये 
गये वे स्वारसिक रूप से केवळ शरीर, इन्द्रिय आदि के ही कम हो सकते हें । 
` कमेयोगी का शास्त्रोक्त कमोनुष्ठान इनके अथ में प्रविष्ट नहीं किया जा सकता । 
` “वसन”, “स्वपन”, “उन्मिषन्‌"”, “निमिषन्‌? आदि पदों से स्वतः होने वाळे 
स्वाभाविक कम ही कहे गये हैं। इनके साहचय से और पदों से भी स्वाभाविक 
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५ ही लेना चाहिये। इससे ये पद्य भी संन्यास मागं पर ही ठीक लगते हैं। 
sa सम्प्रदाय के अजुयायी श्री पुरुषोत्तम जी गोस्वामी इन पदों में परम 


भक्त के ही आचरण निर्दिष्ट हुए हैं ऐसा कहते हैं--देखना पद से यहाँ एकाम़ चित्त 
से ध्यान योगा में भगवान्‌ की मधुर मूर्ति का देखना ही छिया जाता है। सुनना 
भी यहाँ ध्यान योग में भगवान्‌ की मधुर ध्वनि वा वंशी ध्वनि का सुनना ही 
है। छूना, भगवन्मूर्ति के चरणों का छूना ही है। और सूँघना भी ध्यान योग 
में भगवान्‌ के मुख कमल सौरभ का सूघना A भगवान्‌ के नैवेद्य का 
भोजन ही समझना, चलना-गोचारणादि लीळाओं में ध्यान योग से भगवान्‌ के 
साथ चलना विवक्षित दै। “स्वपन! पद से ध्यान योग में भगवान्‌ को लीळा 
का दरशन करते हुए नेत्र भूँदना कहा गया है। श्वसन्‌ पद से भगवान्‌ के वियोग 
में चलने वाले दीघेनिःश्वास बताये गये हैं। प्रलपन्‌, पद से भगवद्वियोग की 
उन्मत्त दशा में भोरे को तरह गूँजना सङ्केतित हे । विसर्जन पद्‌ से वियोग 
की उन्मत्ताबस्था में भगवान्‌ को छोड़कर दूर चला जाना कहा गया है। ग्रहण, 
इसी अवस्था में चरणों को पकड़ कर स्थिर रहना है। उन्मेष वियोग की मत्त- 
अवस्था से जागकर, आँख खोल कर भगवत्स्वरूप का अनुभव बताया गया और 
निमिषन्‌ पद से मूर्ति की मधुरता का अनुभव करते हुए फिर नेत्र मूदना कहा 
गया है। ये सब भक्ति मागे में भगवान्‌ के ध्यान की ही अवस्थायें हे । इन्हीं 
का कमंयोगो अर्थात्‌ भगवद्भक्त के लिये यहाँ उपदेश हे । सांसारिक कर्मा से 
भगवंदूभक्त कर्मयोगी का कोई सम्बन्ध नहीं। कर्मयोग और भागवतधम अर्थात्‌ 
भक्तिमार्ग एक ही हैं यह हम उपोदूघात प्रकरण में ही कह आये हैं। इस प्रकार 
भक्तिमार्ग पर भी इन पद्यो का आशय लगाया गया है ॥द-€९॥ 


' फळ की इच्छा न रहने पर भी कर्म करने के लिये प्रेरणा ही क्यों होगी ! 
फलेच्छा से ही उपाय की इच्छा होती है तभी उपाय रूप कमं किये जाते हैं। 
बिना फल की इच्छा के कम करने में प्रवृत्ति ही क्यों हो ? इस प्रश्न के दो प्रकार 
. से समाधान पूवं किये गये। एक तो यज्ञ अर्थात्‌ संसार परिचालन में सहयोग 
करने की बुद्धि से कमे किये जायँ यह कहा गया । दूसरा लोकसंग्रह अर्थात. 
अज्ञ पुरुषों को उपदेश देने की बुद्धि से कमे किये जायँ। अब इसी प्र्न का 
समाधान करने का तीसरा प्रकार भगवान्‌ और बताते हैं कि सब प्रकार के फल 
सें आसक्ति आदि का संग छोड़कर भी जो पुरुष ब्रह्म अर्थात्‌ जगन्नियन्ता 
परमेश्वर में कर्मों की स्थापना कर कम करता रहता हे अथात्‌ भगवान्‌ की आज्ञा 
का पालन मैं करता हुँ इस बुद्धि से कमं करता दै, जैसे कि कोई अत्य स्वामी की 
आज्ञा का पालन करने के लिये ही काम करता हे। अपना उसका उन कामों से 
कोई सङ्ग अर्थात्‌ सम्बन्ध नहीं रहता। इसी प्रकार भगवान्‌ ने सुमे इन्द्रिया 
मन आदि दिये हैं; इससे मुझसे कम कराने की भगवान्‌ को इच्छा हे अथवा ' 
` भगवान्‌ ने ही वेद आदि शाखा में कमें करने की स्पष्ट आज्ञा दी है, उसका पालन 
करना मेरा कतव्य दै, इस प्रकार समझकर कर्मों का सब भार भगवान्‌ पर 
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रख देता हे और जो करे उन सब कर्मों को भगवान्‌ के लिए ही अर्पण कर देता 
है। बह पाप से लिप्त नहीं होता जैसे कमल का पत्ता जल में रहता हुआ भी 
जल से लिप्त नहीं होता । 


यहाँ पाप शब्द उपलक्षण रूप से पुण्य का भी बोधक है क्योंकि मोक्ष की 
दृष्टि से पाप और पुण्य दोनों ही बन्धन रूप होने के कारण पाप रूप ही हैं । पैर 
में निगड़ (वेड्डी) चाहे लोहे की हो चाहे सोने की, पैर का बन्धन तो दोनों ही . 
करती हैं। यही तीसरा प्रकार कर्म करने का कर्मयोगी के लिये भगवान्‌ ने 
बताया कि भगवान्‌ को आज्ञा समझकर ही उनकी प्रेरणा मानकर ही सब कमे 
करना ओर, उन कर्मों के किसी फल की बिना इच्छा किये उन कर्मों को भगवान्‌ के 
लिए ही अपण कर देना । “संङ्गत्यक्त्वा” का तात्पय श्रीशंकराचाय यह बताते हैं 
कि मोक्ष तक की भी इच्छा न करना । किसी भी फढ की इच्छा होने से उसका 
सङ्ग हो जायगा। मोक्ष तो अपना स्वरूप ही है। मन, इन्द्रिय आदि का 
सम्बन्ध हटने पर वह स्वयं प्रकाशित हो जायगां, उसकी भी इच्छा करने की 
आवश्यकता ही क्या है ? इसी पद्य का आशय लेकर सनातन धमे में यह प्रातः- 
स्मरण बना है कि-- 


लोकेश चैतन्यमयादिदेव Bi माङ्गल्यविष्णोभवदाज्ञयैव । 
प्रातः .सञ्चुत्थाय तवग्रियाथं संसारयात्रामनुवतेयिष्ये ॥ 


इसका अर्थ है कि हे सम्पूर्ण लोक के स्वामी चैतन्य स्वरूप; सबके आदि- 
भूत और सबके सङ्गलप्रद-व्यापक भगवन्‌ ! आपकी आज्ञा से और आपको 
प्रसन्नता के लिये मैं प्रातःकाल उठकर संसार यात्रा का अनुवतेन करूँगा अर्थात्‌ 
उसमें सहयोग दूँगा। ओर कोई भी शास्त्रोक्त धमकाय करके सनातनधम में 
बोला जाता है कि-- 

कायेन वाचा मनसेन्द्रियैर्वा बुद्धयात्मना वा प्रकृतेः स्वभावात्‌ | 


करोमियद्यत्‌ सकलं परस्मै नारायणायेतिसमर्पये तत्‌ ॥ 


अर्थात्‌ शारीर, वाणी, मन, इन्द्रियाँ,. बुद्धि प्रकृति-स्वभाव से जो कुछ करता 
हूँ वह परदेवता रूप नारायण के लिए अर्पित करता हूँ । यह केवल वाचिक ही न 
रहे मन में भी ऐसा भाव खचित हो जाय और सदा यही भाव बना रहे तो 
` यही कर्मयोग हे । 

श्री रामानुजाचाय यहाँ ब्रह्म का अथं प्रकृति करते हैं। जैसा कि आरे 
“ममयोनिमंहद्‌तब्रह्म” (गी० १४३) इस पद्य में ब्रह्म शब्द प्रकृति के ही लिये 
प्रयुक्त है। इस प्रकार उनके मत में यह पद्य पूव दो पद्यो के साथ ही सम्बन्ध 
रखता है । प्रकृति से बने हुए इन्द्रिय, अन्तःकरण, प्राण आदि ही सब कर्मों का 
स्थापन कर आत्मा निर्लिप्त रहता है यह पूव-पद्यों का अथ ही इसमें अनुवाद रूप 
से कहा गया । श्रीपुरुषोत्तम जी गोस्वामी भी अपने पूब-पद्मों के अथ के अनुसार 


(७-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


५, ६-१३ ] ( ५५६ ) 


€ 
ही भगवद्भक्ति पर ही इसका भी अथे करते हैं कि ब्रह्म अर्थोत्‌ पुरुषोत्तम 
भगवान्‌ में सयोगावस्था रूप से सङ्ग का चिन्तन करता हुआ और वियोगावस्था 
में सङ्ग का त्याग करता हुआ जो भक्ति के व्यापार करवा रहता हे वह पद्म पत्र 


की तरह किसी कम से छिप्त नहीं होता । 


कई व्याख्याकार इसे पूणा ज्ञान प्राप्त न किये हुये झुझुछ पर ही लगाते हैं 
कि पूर्वोक्त पद्यों में तत्त्ववेत्ता का आचरण कहा गया कि वह आत्मा को अकत्ता 
समझकर निर्लिप्त रहता है। यहाँ जो अभी पूणं तत्त्ववेत्ता नहीं हुआ वह भी 
अपने कर्मों को भगवान्‌ को अपण कर कमे बन्धन से अलिप्त हो सकता है। इन 
व्याख्या भेदों में अपनी रुचि ओर अधिकार के अनुसार विज्ञजन ग्रहण 
कर ळें ॥१०॥ । 
आगे के पद्य में भी आत्मा की अकठृता का ही विवरण किया जाता है। 
यहाँ “केवलेः” पद इन्द्रियैः का ही विशेषण पद्य में आया हे किन्तु अथे समन्वय 
की दृष्टि से इसे सबके साथ जोड़ लेना चाहिये । तदनुसार पद्य का अर्थ है कि 
कर्मयोगी केवळ शरीर से, केवळ मन से, केवल बुद्धि से और केवल इन्द्रियों से 
भी आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण की शुद्धि के लिये कमे करते रहते हैं। केवळ पद 
से यहाँ यही सूचित किया जाता है कि आत्मा का सम्बन्ध कम में. नहीं होता । 
` कर्मे सब मन, बुद्धि शरीर वा इन्द्रियां से ही होते हैं। आत्मा अकत्तों ही रहता 
है। इसका विवरण पूर्वे कई बार किया जा चुका है। यहाँ यह प्रश्न होगा 
कि जब आत्मा का कमें में कोई सम्बन्ध ही नहीं है, तब उसका फल विशुद्धि 
भी आत्मा में क्‍यों होगी ? जो कर्ता है उसी पर फल होता है यह विबरण 
किया जा चुका हे। इस प्रश्‍न का समाधान करने के लिये ही हमने आत्मा : 
का अन्तःकरण अथे किया है। आत्मा स्वयं निर्लिप्त होने के कारण शुद्ध हो 
है। उसको शुद्धि कमे से क्या होगी ? इसलिये यहाँ आत्म शब्द का अन्तः 
करण अथ करना ही योग्य है। अन्तःकरण में ही कर्म के कारण मलिनता 
आती हे उसकी शुद्धि के छिये ही कमेयोगी के शास्त्रोक्त कर्म होते हैं। बिना फल 
के उद्देश्य के शास्रोक्त कमे किये जायँ. तो उनसे अन्तःकरण शुद्धि ही होती है।' 
यह भी विवरण पूव आ चुका है। अतःकरण शुद्धि के लिये योगी कमे करते 
हैं इस कथन से इस पद्य में भी साधन दशा का कमयोग हो प्रतिपादित है; यह 
स्पष्ट होता है। परिनिष्ठित कमेयोगी का तो अन्तःकरण शुद्ध हो चुका हे 
बह तो केवल संसार चक्रपरिचालन, लोकसंग्रह वा इश्वराज्ञा समझकर ही कर्म 
करता है। अस्तु, इससे यहाँ यही सूचित किया कि साधन दशा में भी आत्मा 


अकत्तों है--इसका अनुसन दु कम 
सिद्ध होगा॥११॥ अडसन्यान रहना ही चाहिये; तभी .परिनिष्ठित कमयोग 


यै पूर्वोक्त सब प्रकरण का सारांश पुनः दोहराते हैं कि पूर्वोक्त कमयोग से 
कम फलों को छोड़कर जो कमं करता हे वह ज्ञानयोग निष्ठा आदि के क्रम से 
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शान्ति अर्थात्‌ पूर्ण शान्ति रूप मोक्ष आप्त कर छेता हे और जो पूर्वोक्त प्रकार 
के योग से सम्बन्ध नहीं रखता और फल की कामना में इच्छा पूर्वक. अर्थात्‌ 


न पस हूँ” इसी भावना से कमे करता है, वह कर्मा के बन्धन में ही पड़ा 
रहता है । 


इससे यही प्रदर्शित किया जाता है कि कर्मयोग रूप से जो कर्म करता है 
उसे शीघ्र या -विलम्ब से ज्ञान निष्ठा प्राप्त होकर कभी.न कभी झुक्ति मिलती ही 
हे ओर जो सदा मैं ही कत्ती हूँ, मैं हो भोगता हूँ। इस प्रकार अपने आप पर 
ही सब कर्मों को लादते रहते हैं और सांसारिक लौकिक वा पारलौकिक फल 
प्राप्ति की इच्छा से ही कमे करते रहते हें वे तो सदा ही बन्धन में पड़े रहेंगे। 
शान्ति शब्द का अथं श्री रामानुजाचाये आत्मानुभवरूप शान्ति ही करते हैं । 
बही कर्मयोग का मुख्य फल है। “नैष्ठिकी” शब्द से उस शान्ति को स्थिर रूप 
बताया गया है ॥१२॥ । 

चतुथं अध्याय के “कमंण्यकमं यः पश्येत्‌” इस पद्य से आरम्भ कर अब 
तक यही सिद्ध किया गया कि कम सब इन्द्रिय, अन्तःकरण, प्राण आदि करते 
हैं। आत्मा तो सदा अकत्तों ही रहता हे। जब वह कुछ करता ही नहीं तब 
उसे फलयोग भी क्यों होगा ? यहाँ यह प्रश्न उठता है कि ठोक है कमें इन्द्रिय. 
वा अन्तःकरण आदि से ही होते हैं किन्तु प्रेरणा तो आत्मा की ही है। इन्द्रिय 
वा अन्तःकरण प्राण आदि तो जड़ हैं। जड़ों में तो बिना चेतन को प्रेरणा 
के क्रिया हो ही नहीं सकती--यह संसार में देखा जाता है। वतमान युग में 
एक मशीन चाहे आटा पीसना, पाक बनाना आदि सब कमे कर दे किन्तु 
आरम्भ में उसका बटन दबाकर चलाने वाला कोई चेतन अवश्य चाहिये । 
विना चेतन की प्रेरणा के बड़ी-बड़ी मशीनें भी शान्त ही पड़ी रहेंगी। इसी 
प्रकार शरीर यन्त्र में भी इन्द्रिय) मन आदि बिना आत्मा को प्रेरणा के कुछ 
नहीं कर सकते। जब प्रेरणा आत्मा की ओर से हुई तो कारयिता अर्थात्‌ कमे 
कराने वाला तो वह हो ही गया। तब जिस प्रकार भ्रृत्यों के कम का फल 
स्वामी को ही भोगना पड़ता है, सेना लड़ती है किन्तु जय-पराजय रूप फल राजा 
को ही ग्राप्त होते हैं। बड़े-बड़े कारखानों में बहुत से भ्रृत्य काम करते रहते हैं 
किन्तु उनका फल रूप जो द्रव्य आता है. वह स्वामी को ही प्राप्त होता है। इसी 
प्रकार इन्द्रिय, मन आदि के कर्मों का भी फल प्रेरक आत्मा को ही मिलेगा यह. 
सम्भव दवै। इस प्रकार शुभ-अशुभ फलों का भोक्ता तो आत्मा ही सिद्ध हुआ । 
इस प्रश्न फे उत्तर के लिये इस पद्य में कहा जाता है कि आत्मा ज्ञानी कसेयोगी 
की दृष्टि में प्रेरणा करने वाला भी नहीं है । 


पद्य का अथे है कि मन से सब कर्मों का संन्यास अथोत्‌ परित्याग क्र ` 
जितेन्द्रिय देही अर्थात्‌ आत्मा नौ द्वारो के पुररूप इस शरीर में सुखपू्वेक अथात्‌ 
सब चिन्ताओं से रहित होकर आनन्द से रहता है। वह न कुछ करता दे, न 
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किसी दूसरे अर्थात्‌ अन्तःकरण, इन्द्रिय आदि से कुछ कराता ही है। सब हो 
प्राणी दोकान, दो आँख, दो नासिका छिद्र और एक मुख ये ऊपर के और मल. 
मूत्र त्याग के दो नीचे के इस प्रकार नौ छिद्र रूप द्वारों बाले शरीर रूप पुर में 
ही रहते हैं। इसमें कमयोगी ज्ञानी की कोई विशेषता स्थूल दृष्टि से बताई गई 
प्रतीत नहीं होत्ती। तथापि पद्य में जो विशेष्य और विशेषण पद्‌ आये हे. उन , 
पर विचार करने से ज्ञानी और अज्ञानी का भेद अतीत हो जाता है। विशेष्य 
वाचक पद्‌ आत्मा का बोधक “देही” इस पद्य में आया हे। उसका अभिप्राय 
यह है कि अज्ञानी पुरुष तो देह अर्थात्‌ शरीर को ही आत्मा समझते हैं और वह 
शरीर जहाँ रहे उस घर, शय्या, आसन आदि को अपना आधार मानते हैं। 
“मैं घर में रह रहा हूँ” मैं शैय्या पर सो रहा हूँ” मैं आसन पर बैठा हूँ” इत्यादि 
शरीर को ही 'ैं' शब्द का अथे मानकर उनके व्यवहार हुआ करते हैं किन्तु ज्ञानी 
पुरुष शरीर को आत्मा नहीं मानता। शरीर से आत्मा भिन्न हे यह उसका 
दृढ़ निश्चय हो चुका हे इसलिये वह नवद्वारपुर-रूप देह को ही अपना निवास 
- स्थान मानता है। शेय्या, आसन, घर आदि शरीर के निवासस्थान हैं, आत्मा 
का निवासस्थान तो कमे फळ रूप से प्राप्त शरीर ही है। जो कि प्रारव्ध कर्म 
की समाप्ति पयन्त रहेगा । इससे यह भी सूचित किया कि जैसे घर, शेय्या, 
आसन आदि अपने स्वरूप में प्रविष्ट नहीं हैं. इसी प्रकार शरीर भी ज्ञानी की दृष्टि 
में आधार सात्र है, वह स्वरूप में प्रविष्ट नहीं। यह विशेषता ज्ञानी और अज्ञानी 
इस ला में पा हुई न र इन पदों से यह सूचित किया गया 
संसारी पुरुष शरीर, इन्द्रिय आदि में कुछ उपघात (आपत्ति) होने पर आत्मा 
को दुःखी सममने लगते हैं क्योंकि उन्हें शरीर में ही आत्म बुद्धि रहती हे। 
शरीर सम्बन्धी पुत्र, मित्र, कळत्र आदि के दुःखी हो जाने पर भी वे दुःखी होते 
हैं किन्तु ज्ञानी पुरुष सब इन्द्रां से रहित आत्मा को ही मैं शब्द का अथे मानता 
है । इसलिये उसे कोई चिन्ता वा दुःख होता ही नहीं। “बशी” शब्द से यह 
सूचित किया कि इन्द्रियः वे में 
सू ! कि इन्द्रिय-मन आदि भी उसके वश में हैं। उन्हें वह अपने से 
भिन्न समझकर उनका निग्रह कर चुका है इसलिये ये उसके ज्ञान में बाधा नहीं 
बार सकते। इस प्रकार के आत्मा में जैसे कोई क्रिया न होने से कठेता नहीं 
कार .वह किसी से कम कराता भी नहीं है। अर्थात्‌ मन, इन्द्रिय 
मरणा भी नहीं करता। प्रेरणा भी तो एक प्रकार की क्रिया 
ही हे जब आत्मा में कोई क्रिया नहीं होती तो प्रेरणा रूप क्रिया ही क्यों 
होगी ! प्रेरणा या तो वाणी के द्वारा होती है अथवा शरीर से धक्का देकर होती 
हे। त दी दशा में आत्मा क्रिया वाळा हो जायगा और विसु अर्थात्‌ व्यापक 
पदाथ रूप क्रिया हो नहीं सकती क्योंकि जो सर्वत्र व्यापक हे उसमें 
5 डे प ! आकाश के आधार पर वायु आदि क्रिया करते हैं किन्तु 
स ई क्रिया नहीं होती क्योंकि वह सत्र व्यापक हे । वह स्क 
केद जायगा ! उसके अवयव भो नहीं, तब अवयवों में हलचल भी कैसे 
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सम्भव होगी ! आत्मा को भी इसी प्रकार व्यापक झाख ने वताया है तब उसमें 
जैसे क्रिया नहीं होती; उसी प्रकार प्रेरणा भी वह नहीं कर सकता | वाणी के 
द्वारा अरणा भी वहाँ नहीं बन सकती क्योंकि वाणी भी एक इन्द्रिय है। आत्मा 
स्वयं वाणी रूप नहीं; न उसके स्वरूप में वाणी प्रविष्ट हे, फिर बह वाणी से भी 
प्रेरणा कैसे करेगा ? इसलिये आत्मा जैसे कती अर्थात्‌ कमे करने वाला नहीं 
है वैसे ही कारयिता अर्थात्‌ दूसरों को प्रेरणा कर कमे कराने वाळा भी नहीं 
है। तब अन्तःकरण आदि जड़ों में क्रिया केसे होती है इस पूर्वोक्त प्रश्न का 
समाधान यही हे कि इसपुर रूप शरीर में रहने के कारण आत्मा का और अंतः- 
करण, इन्द्रिय, शरीर आदि का सन्निधान अर्थात्‌ समीप रहना है। तब जैसे 
सूय के सम्मुख रहने वाले जळ, दर्पेण आदि में भी चमक आ जाती है, इसी प्रकार 
अनन्त प्रभा वाले आत्मा के समीप वा सम्मुख रहने से अन्तःकरण, इन्द्रिय 
आदि में भी उसकी चेतनता का आभास आ जाता है। उस आभास से चेतन 
जैसे होकर ये अन्तःकरण, इन्द्रिय, शरोर आदि कम में लग जाते हैं। इस 
चेतन्यप्रभा को ही वेदान्त शासत्र में चिदाभास कहा गया हे वह चिदाभास ही 
इनका प्रेरक होकर कमे कराता है। मुख्य आत्मा में कोई प्रेरणा आदि नहीं है । 
इस प्रकार की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष अपने अप्ल को कर्त्ता वा कारयिता कुछ भी 
नहीं मानता । पुनः प्रश्न होगा कि जब आत्मा को व्यापक कहते हो तो उसका 
सन्निधान तो सब ही जगह है, फिर अन्य जड़ आदि वस्तुओं में भी चैतन्य का 
प्रतिबिस्ब क्यों नहीं हो जाता ? और उनमें भी अपने आप क्रिया क्‍यों नहीं . 
होने लगती ? इसका उत्तर है कि आत्मा के पूवं शरोरादि से किये हुएं कर्मों के 
अनुसार जो शरीर इसे मिळा उस पर कमोनुसार ही इसका स्वत्व रहा ओर 
यह भी शरीर, इन्द्रिय आदि को अपना समझता रहा । यह ममत्व भी इसका उन 
पर रहां। आज ज्ञानी हो जाने पर भी प्रारब्ध कमं वश उसका ममत्व रूप 
सम्बन्ध उनके साथ है, यही आभिमुख्य अर्थात्‌ अन्तःकरण आदि का आत्मा 
के सम्मुख होना हे। इस सम्मुखता के कारण वे ही इसकी प्रभा (प्रतिविस्ब) 
ले सकते हैं। अन्य जड़ वस्तुओं में वैसा आभिमुख्य न होने से वे प्रतिबिम्ब 
नहीं ले सकते। इसलिये न उनमें चेतनता आती है, न क्रिया होती है। तब 
` पुनः प्रभ होगा कि आत्मा तो सदा ही अकता रहा है तब पूव कम भी इसके 
कहाँ से आये ? पूर्व जन्म में भी शरीरादि इसके स्वरूप में प्रविष्ट नहीं थे फिर 
उनके किये कर्मों के अनुसार इसका ममत्व वतमान शरीरादि में क्‍यों हुआ ९ 
इसका उत्तर यही है कि अनादि अविद्या के कारण यह अपने आप को रारीरादि 
से अभिन्न और कत्ती ही मानता रहा। इसीसे कम इसी पर अपना प्रभाव 
डालते रहे और शरोरादि पर इसका ममत्व अनादि काल से ही बना रहा। 
अब ज्ञान होने पर वह ममत्व हटा हे और तब मुक्ति की योग्यता आयी है। 
यही बात आगे “ज्ञानेन तु तदज्ञानम्‌ येषां नाशितमात्मनः” इत्यादि पद्य में स्पष्ट 
की जायगी। यहाँ नवद्वारपुर में रहना बताकर यही सूचित किया कि अभी 
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प्रारूध कर्म शेष रहने से उस पुर में ही यह रहता है उसमें ही आरब्ध कचा 
इसका सान्निध्य है। उस सन्निधान मात्र से ही अन्तःकरण इन्द्रिय आदि चिदा- 
भास प्राप्त कर अपने-अपने कमे में लगे रहते हें । पुर को नवद्वार कहने का 
यह सी अभिप्राय है किं उन द्वारों से प्राण वायु के निकछ जाने का भी इस ज्ञानी 
को भय नहीं है। वह जब तक-रहे बा जब चला जाय इसकी उसे कुछ भो 
चिन्ता नहीं। इसी के आधार पर इस नबद्वारपन को वैराग्य भावना का ज्ञानी 
और जिज्ञासुओं ने आधार बनाया है । जैसा कि श्री कबीरदास जी ने कहा हे 


नवद्वार का पींजरा तामें पंछी पौन । 

रहने का आश्चर्य है, गये अचम्भा कौन ॥ 
इसका संस्कृत में अनुवाद भी किसी सज्जन ने किया है-- 

उद्घाटितनबद्वारे पञ्जरे विहगो5नलः । 

यत्तिष्ठति तदाश्चयं प्रयाणे विस्मयः कुतः ॥ 


श्री नीलकण्ठ जी ने इसकी व्याख्या में नवद्वार शब्द का अथे पूवोक्त कमे 
करने के स्थान भी कहा दै- पाँच, ज्ञानेन्द्रिय, मन, बुद्धि, अहंकार और प्राण ये 
ही कमे करने वाले पूवं पद्यों में बताये हैं। कमेन्द्रियों की अवृत्ति प्राण के द्वारा 
ही होती हे इसलिये प्राण में ही उनका भी संग्रह कर लिया गया। इन नौ कमं ` 
कतोओं का साक्षी-रूप से वह आत्मा बैठा रहता है। स्वयं कुछ करता-कराता 
नहीं। “सबं कमीणि” पद से नित्य, नैमित्तिक, काम्य, प्रतिषिद्ध, आदि सब 
प्रकार के कमे कहे गये हैं। अथवा लौकिक-अलोकिक सब कमे इस पद से.ले 
लेना यह भी व्याख्या हो सकती है। अस्तु, यह जीवन्सुक्ति अवस्था का वणन 
.भगवान्‌ ने किया । 


श्री शङ्कराचाय इस पद्य को संन्यास का प्रतिपादक ही मानते हैं. कि ज्ञानी 
पुरुष सब कर्मों को मनसा अर्थात्‌ विवेक बुद्धि से छोड़कर न कुछ करता न 
कराता हुआ निश्चिन्त भाव से शरीर में जैसे कोई पथिक किसी निवासस्थान में 
ठह्रा रहे इसी प्रकार की इस जीवन्मुक्त की स्थिति होती हे और उनके अनुयायी 
व्याख्याकार यह भो कहते हैं कि अध्याय के आरम्भ में जो कमयोग को सन्यास 
से श्रेष्ठ बताया था वह जब तक पूण ज्ञान प्राप्त न हो; तब तक के ही लिये था | 
अजुन अभी तक बैसी ही दशा में था इसलिये उसके प्रति कर्मयोग को हो श्रेष्ठ 
कहा । वास्तव में तो कमंसंन्यास ही सबसे श्रेष्ठ है यह इस पद्य से स्पष्ट कर 
दिया । श्री शंकरानन्द जी ने इस पद्म का व्याख्यान बहुत विस्तार से किया 
ओर उसमें विशेषकर यह सिद्ध किया ह कि कर्मों के विधि वाक्य सबको मिथ्या 
समझने वाले ज्ञानी पर छागू नहीं हो सकते और सब जगत्‌ को मिथ्या स 
वाला ज्ञानी पुरुष कम कर ही नहीं सकता । अस्तु, उनके मत में यह पद्य मुख्य 
रूप से सबं कमं संन्यास का ही प्रतिपादक है । किन्तु लोकमान्य तिलक 
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इस पद्य में “मनसा” पद्‌ आया ३ 
सब कर्मों का संन्यास करे अर्थात्‌ ss अभिप्राय यही है कि मन से 


श्री रामानुजाचाय “नबद्वारे पुरे संन्यस्य” 
मानते हैं। उनके मतानुसार पूर्व पद्यं में इन्द्रिय, ल रि को कर्मा का 
कता बतळाया गया। अब इस पद्य में शरीर को ही आत्मा के सन्निधान से 
चेतनता प्राप्त कर कतो बताया जाता है कि ज्ञानी पुरुष शरीर पर ही कर्मों का 
संन्यास अथोत्‌ स्थापन कर सुख से रहता है। शरीर से ही कमे कराता रहता 
है। इससे उनके मतानुसार भी पद्म का कर्मयोग में ही तात्पय है ॥१३॥ 


७१ 
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पचहत्तरवां पुष्प 


न कतत्वं न कर्माणि लोकस्य सृजति प्रथुः । 

न कर्मफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवर्तते ॥ १४॥ 
नादत्ते कस्यचित्पापं न चैव सुकृतं विश्व) । 
अज्ञानेनाब्रृतं ज्ञानं तेन सुह्यन्ति जन्तवः ॥ १५॥ 
ज्ञानेन तु तदज्ञानं येषां नाशितमात्मनः । 
तेषामादित्यवज्ज्ञानं प्रकाशयति तत्परम्‌ ॥ १६ 


तदूबुद्धयस्तदात्मानस्तन्निष्ठास्तत्परायणाः । 
गच्छन्त्यपुनरावृत्ति ज्ञाननिधूतकल्मषाः ।॥ १७॥ 


इन पद्यों के व्याख्यान में भी व्याख्याकारों का बहुत मतभेद हे । इस 
कारण सबका ही मत संक्षेपतः दिखाना उचित प्रतीत होता हे । श्री शङ्कराचायं 
इनकी व्याख्या करते हैं कि पूर्व पद्य में जो आत्मा न करता है, न दूसरे से कराता 
है यह कहा गया-उसी का यह परिशेष हे कि प्रभु अर्थात्‌ सब शरीर का अधि- 
छाता जीवात्मा, न मन आदि को “तुम करो” इस प्रकार प्रेरणा करता है और 
न कम रूप भिन्न-भिन्न प्रकार फे द्रव्या को बनाता है, न उन बनाये हुए द्रब्यों 
के साथ शारीरादि के सम्बन्ध को कराता है। इससे यह सूचित किया कि भोग 
करनेवाळा वा इन्द्रिय मन आदि को भोग करानेवाला भी आत्मा नहीं हे। 
इससे न वह करतो हे, न कारयिता है, न भोक्ता है, न भोजयिता है; वह सक्था 
निलिप्त है, यह बताया गया। तब यह सब कैसे होता है ? इसका उत्तर. चतुथं 
पाद में दिया गया कि स्वभाव अर्थात्‌ प्रकृति रूप माया जिसका विवरण आगे 
देवी हषा गुणमयी” इत्यादि रूप से किया जायगा वही सब प्रकार की प्रवृत्ति 
कराती हैं। तात्पय यही है कि माया के बने हुए अन्तःकरण, इन्द्रिय आदि 
ही कुछ करते हैं, आत्मा न स्वयं करता है, न मन आदि को प्रेरणा देता है । 


आगे के पद्य में विसु पद से परमात्मा ल्या गया है। वह परमात्मा 
न किसी के पाप को ग्रहण करता है, न पुण्य लेता है अर्थात्‌ परमात्मा के भक्तों का 
पाप भगवान्‌ ही लेता है। यह कल्पना निस्सार हे और पूर्वे पद्यों में सब कर्मों 
को त्रह्मपण कर देना जो कहा गया, तदनुसार भक्तों के अर्पण किये गये पुण्य 
रूप कर्मों का भी परमात्मा स्वयं महण नहीं करता। तब भक्त लोग पूजा, पाठ) 
जप, यज्ञ आदि शास्त्र विहित कमे क्‍यों करते हैं ! इसका उत्तर द्वितीय पद्म 


के उत्तराध से दिया गया है कि जीवों का “मैं स्वयं ब्रह्म रूप ही हूँ, न कता 
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हैं, न भोक्ता हूँ” इस प्रकार का विवेक ज्ञान 

से ढका हुआ हे। इसी से प्राणियों को मोह ठो रहा है a ल जा 
कता, 40 व पराधीन समझ कर सब प्रकार के कर्म उस मोह के कारण 

ही करते हैं। यह श्री शङ्कराचाय की व्याख्या हुईं। उनके अनुयार्य 


[ ५, १४-१७ 


साथ इसी प्रकार की व्याख्या करचे ह| केवल डितीय रोक (९९ बा) अवतरण 

ङ पचर एव होने साधु कम कारयति तं यमुन्निनीषते” 
( परमात्मा ही जिस पुरुष को उन्नत करना चाहता है उससे अच्छे कम कराता 
है और गिराना चाहता है उससे बुरे कर्म कराता है) इत्यादिः श्रुति और 
“अज्ञोजन्तुरनीशोऽयमात्मन सुखदुःखयोः। ईश्वर प्रेरितो गच्छेस्वग वा श्व- 
अमेव वा” ( जीव स्वयं अज्ञानी है वह अपने सुख-दुःख के कारण भी उपस्थित 
नहीं कर सकता। ईश्वर की प्रेरणा से ही स्वगं या नरक में जाता है--अर्थात्‌ वैसे - 
लोकों में जाने के कमें करता हे और उनके फळ-भोग के लिये उन लोकों में 
जाता हे ) इत्यादि स्सृतिया में ईश्वर को ही जीव का प्रेरक बताया गया हे। 
इसी प्रकार उपासना आदि की विधि भी शाख्रों में सत्र प्राप्त है और भगवद्‌- 
गीता में ही भगवान्‌ ने स्वयं कहा है कि जो कोई भक्तिपूर्वक मुमे पत्र, पुष्प 
फल आदि अपेण करता है उनको मैं स्वयं भोजन करता हूँ इत्यादि, फिर प्रकृति 
के ही शिर सम्पूण कत्तु त्व किस प्रकार डाला जाता हे ? आगे इसके समाधान सें 
इस प्रकार की सब श्रुति-स्म्रति भी मोह जनित अज्ञान के ही अनुवादक हैं, भक्तों 
के उत्साह बढ़ाने के लिये ही भगवान्‌ ने भक्ति पूवक दिये हुए का मैं भोजन करता 
हुँ इत्यादि भी कहा है । वस्तुतः भगवान्‌ न किसी का पुण्य ग्रहण करता है, न 
पाप लेता है। जहाँ ऐसा कहा हे वह जीवों के मोह जनक अज्ञान का ही 
अनुवाद मानना चाहिये। इस विषय को इन व्याख्याकारों ने स्पष्ट अक्षरों में 
कह दिया है । इस प्रकार श्री शङ्कराचाय और उनके अनुयायी व्याख्याताओं का 
सिद्धान्त प्रदर्शित हुआ | 


श्री रामानुजाचार्य दोनों पद्यों को जीव परक ही लगाते दै । वे माया, 
अविद्या आदि शाङ्करवेदान्ताभिमत पदार्थों को नहीं gs अपने सिद्धा- 
न्तानुसार पद्यां का अर्थ करते हैं कि देव, मलुष्य, तियंग्योनि आदि भिन्न- 
भिन्न प्रकार के देह, मन आदि के एरथक-प्रथक्‌ प्रकार के कत्तृत्व को और उन 
कर्मों के अनुसार प्राप्त होने बाले देह आदि फलो के सम्बन्ध को भी आत्मा 
नहीं बनाता क्योंकि वह प्रभु अर्थात्‌. समर्थे है । इसका तात्पय है कि वह 
भिन्न-भिन्न देहों में रहता हुआ भी कर्मों के वश में नहीं है । तब यह सब सांसारिक 
कमेकलाप क्यों हो रहा दै इसका उत्तर दिया जाता दै कि यह बम 
की प्रवृत्ति है। स्वभाव शब्द का अर्थ हे उनके मत में पूर्व पूव क ते 
जीव में स्थित बासनायें; जिन वासनाओं ने आत्मा को देव, मनुष्य, तियग्‌- 


योनि आदि शरीरों में डाळा दै वे दी वासनाये उनसे अपने-अपने देह, मन 
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आदि के उपयुक्त कम कराती रहती हैँ । तात्पयं यह हुआ कि पूव-पूवे कमेजनित 
वासनाओं के अनुसार जीव उत्तरोत्तर कम करता रहता है ओर उनके फल भोगता 
रहता है। इस विचार से आत्मा का कठंत्व-भोक्तृत्व स्वतः नहीं हे, पूव-पू् 
वासनानुसार है । द्वितीय पद्य को भी वे जीवात्मा पर ही कहते हैं कि किसी 
आत्मीय पुत्र, मित्र आदि का पाप वा पुण्य आत्मा नहीं लेता अपितु अज्ञान 
अर्थात्‌ ज्ञान के विरोधी--तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति को रोकने वाले पूर्वेक्कत कर्मों वाढे 
पूवकृत कर्मों से जीव का तत्त्वज्ञान आवृत्त अथात्‌ ढका हुआ रहता है--कर्मवश 
तत्त्वज्ञान सब जीवों में उत्पन्न नहीं होता। इसी से सांसारिक जीव देहाभिमान 
रूप मोह में पड़े रहते हैं अर्थात्‌ देह को ही अपना स्वरूप मानकर अपने आप 
में कतृत्व-भोक्तृत्व आदि समते रहते हैं । 
श्री वल्लभाचाय के नाम से जो व्याख्या मुद्रित है उसमें और श्री गोस्वामी 
पुरुषोत्तम जी की व्याख्या में, दोनों पद्यों को ईश्वर पर ही लगाया गया है कि 
ईश्वर भिन्न-भिन्न योनियों में स्थित जीवों का कत्तृ त्व उन योनियों के भिन्न-भिन्न 
कम वा उनके फलों के साथ जीव का सम्बन्ध उत्पन्न नहीं करता अपितु यह 
सब जीवों से सम्बन्ध रखने वाले प्रकृति जनित स्वभाव अर्थात्‌ आदत के 
अनुसार ही होता है । द्वितीय पद्य में श्रीबज्ञभोक्त व्याख्या में कहा गया है कि 
परमात्मा किसी का पुण्य-पाप नहीं लेता अर्थात्‌ उन पाप-पुण्य में प्रेरक भी नहीं 
बनता। किन्तु भगवान्‌ ने जो माया शक्ति उत्पन्न की है, उसी के विद्या और 
अविद्या के पाँच पव हैं जो श्री भागवत में निरूपित हैं। उस अविद्या को ही 
यहा अज्ञान शब्द से कहा गया। उस अज्ञान से जीवों को अपना स्वरूप ज्ञान 
नहीं हो पाता। इसी से जीव मोह में पढ़े रहते हैं और मोह के कारण ही 
अपने आप को कर्त्ता-भोक्ता समझते रहते हैं। यह सब स्वतन्त्र भगवान्‌ ने 
ही जगत्‌ रूप से क्रीड़ा करने की इच्छा से बनाया हे । 


श्री गोस्वामी पुरुषोत्तम जी ने यह शङ्का उठाकर कि फिर श्रुति ने भग- 

हा को ही सब कर्मों में प्रेरणा करने वाला कैसे बताया ? इसका उत्तर दिया है 
अज्ञानवश अपने स्वरूप को जिस प्रकार जीव भूल जाते हैं उसी प्रकार वेदाथ 
ज्ञान में भी मोह में पड़ते हैं। प्रेरणा बताने वाली श्रुति ने भगवान्‌ की स्वतन्त्र 
इच्छा का ही प्रतिपादन किया था अर्थात्‌ भगवान्‌ स्वतन्त्र हैं। वे अपनी स्वत- 
ता से जिस जीव को उन्नत बनाना चाहते हैं उससे अच्छे कर्म करा लेते हैं 
र जिसे अवनति में डालना चाहते हैं, उससे बुरे कमें करा लेते हैं, यह 
त्य या की स्वतन्त्रता ही हे। इसी का प्रतिपादन उस पूर्वोक्त श्रुति में 
Fo था ल उसका भी तात्पय न समझ सके । इससे भगवान्‌ पर 
! मारयो पर दुःख देने के कारण निदेयता का प्रसङ्ग आवेगा । यह 
मा क चाहिये क्योकि किसी दूसरे पर विषमता बा निर्दयता 
ह । जीव तो सब भगवान्‌ के ही अंश हैं। भगवान्‌ ही 
हा की इच्छा से अपने अंशों को प्रथकू-प्रथक्‌ रूप में भासित 
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का अशुभन किया करत ह से उन्नति और अवनति आदि 
वि का सार नहीं। आगम तब के लिप हसा का 
यही समाधान किया जाता है। | 9282 
व्याख्यायें भी मिन्न-मिन्न हर की प्राप्त होती है य व यारा 

श्री निम्बाकोचाय मतानुयायिनी शर 
की है कि पेय में जो कहा गया कि करबोगी क से इन परयो को नाय 
जो इच्छापूव की आसक्ति से कमे करता है, बह बन्धन में पढ़ता है। इस पर 
प्रश्‍न होगा कि कर्मों में प्रेरक तो परमात्मा ही है जैसा कि पूर्व श्रुति र स 
द्वारा दिखाया जा चुका है। तब जीव तो परमात्मा की प्रेरणा से शुभ वा अशुभ 
काय करते हैं, जेसे कि कोई भ्रृत्य स्वामी की आज्ञा से भिन्न प्रकार के कर्म किया 
करता हे । तब फिर शुभ-अशुभ कर्मों का मुख्य रूप से दायित्व तो ईश्वर पर 
ही आया। जीव तो उसकी प्रेरणा से ही कम करता है। उसका तो बन्धन नहों 
होना चाहिये । सब कर्मों का फल प्रेरक ईश्वर को ही मिलना चाहिये। इसका 
उत्तर दोनों पद्यों से दिया गया दै कि कत्तृत्व अथोत्‌ कमे करने में प्रवृत्ति, कमे 
ओर कर्मोफळ का संयोग, ये सब प्रभु अर्थात्‌ ईश्वर स्वतः नहीं बनाता क्न्तु 
स्वभाव अर्थात्‌ अनादि काल से जो कर्मों का बन्धन जीव को लगा हुआ है 
ओर अविद्या के कारण जिसे जीव ने प्रकृति रूप से अपने स्वरूप में प्रविष्ट 
समझ रखा है, बही सब कर्म आदि का कारण होता है। ईश्वर भी पूवे-पूव 
कर्मा की वासना के अनुसार ही उत्तरोत्तर कर्मों में प्रवृत्ति कराता रहता हे। 
इसीलिये उसपर विषमता वा निदयता का दोष भी नहीं आता और स्वतः 
प्रेरक न होने से वह पाप-पुण्य का भागी भी नहीं बनता। यह पूव पद्य का 
अथे उनके मतानुसार हुआ। द्वितीय पद्य में इसी को स्पष्ट किया गया कि 
वह परमात्मा किसी का पुण्य वा पाप नहीं लेता अर्थात्‌. पूव पूव कमानुसार 
प्रेरणा करने से पाप-पुण्य का भागी वह नहीं बनता किन्तु अनादि कमबन्ध 
रूप अज्ञान से जीवां का स्वाभाविक ज्ञान ढका हुआ है। इसी सोह में वे पड़कर 
अपने आप को कर्त्ता, भोक्ता, आदि मानते हैं और ईश्वर को प्रेरक मान रहे 
हैं। स्वभाव और अज्ञान शब्दों का अथ इनमें श्री रामानुजाचाय के अनुसार 
ही किया हे। केवल भेद इतना ही हे कि उनके प्रभु, विसु शब्दों का जीवात्मा 
को ही मानकर दोनों पद्यो को जीवात्मा पर ही लगाया है ओर इस व्याख्या 
में दोनों परमात्मा पर ही लगाये गये हैं। है 

श्रीमाध्व मतानुयायी श्रीधर स्वामी को भी व्याख्या प्रायः ऐसी ही दै। 


केवल उनने स्वभाव शब्द का अथ श्री का द र के आग 
किया हे और उत्तर पद्म में अज्ञान शब्द समवतिर 
{ और उत्तर दरड भी देता है तो बह भौ उसके 


दोना माना हर । अर्थात्‌ ईश्वर तो किसी को डु 
सुधार के लिये होने के कारण अलुमद्द रुप ही दै । किन्तु जीव उसमें विषमता की 
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कल्पना कर लेते हैं, यह उनका ईश्वर स्वरूप न जानने के कारण अज्ञान जनित 
मोह ही है । इस मोह का वा ईश्वर स्वरूप न जानने का मुख्य कारण क्या है | 
इसका विचार करने पर अविद्या वा उसकी मूलभूत माया में ही परयवसान 


होगा । | द | 
महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी का माग इन पद्यो को व्याख्या 
में सबसे निराला है । उनकी व्याख्या इस प्रकार है-जेसा कि हमने “नैव कुवेन्न 
कारयन्‌? इन पूर्वे पद्य के शब्दों की व्याख्या में लिखा था कि आत्मा, इन्द्रिय 
मन आदि को प्रेरणा नहीं करता, अपितु आत्मा के अभिमुख रहने के कारण 
वे मन आदि इसकी चैतन्य छाया लेकर स्वयं प्रवृत्त हो जाते हें । इसलिये आत्मा 
अपने सन्निधान अर्थात्‌ समीपस्थिति मात्र से प्रेरक मान लिया जाता है। 
वस्तुतः प्रेरणा करना भो उसकी ओर से नहीं बनता । इस व्याख्या के अनुसार 
समीप में रहने के कारण जो प्रेरणा का कत्तृ त्व आत्मा में आया वह भी वास्तव 
में नहीं बनता । यह इन पद्यो में दिखाया गया हे। उसका कारण यह है कि 
जैसे चुम्बक ओर छोहे की परस्पर में समीपता होने के कारण लोहा चल जाता 
है, यही समीप स्थिति प्रेरणा कहछाती है। वहाँ लोहा और चुम्बक दोनों 
सावयव हैं और दोनों ही अपनी-अपनी सत्ता रखते हैं। इसलिये एक को 
७५ 
प्रेरक और दूसरे को. प्रेरणा ग्रहण करने वाला मान लिया जाता है। 


जा बात दूसरी है। आत्मा स्वयं तो सत्तावाला हे किन्तु अन्तःकरण, 

न्दर आदि माया जनित होने के कारण अपनी स्वतन्त्र सत्ता ही नहीं रखते । 
वे वास्तव में अनिवेचनीय वा असत्‌ ही हैं। तब सत्‌ और असत्‌ का सम्बन्ध 
कैसे बने ! और सत्‌ के सन्निधान से असत की प्रेरणा भी कैसे मानी जाय ? 
अतः अन्त में यही कहना पड़ेगा कि यह सब कत्तृत्व या कमै या कर्म फळ का 
सम्बन्ध, केवल माया का चमत्कार वा कल्पना मात्र है। पूक पद्य का (१४ बाँ) 
अथ है कि आत्मा अर्थात्‌ जीवात्मा ने अहङ्कार में कत्तीपन बा इन्द्रियों में अपने- 
अपने कम उतपन्न नहीं किये हैं, न कर्मों के फल का सम्बन्ध ही बह बनाता 
। यदि आत्मा के समीप रहने से कर्म में प्रेरणा मिळती हो तो घट, पट, 
आदि जड़ वग में भी प्रेरणा होनी चाहिये क्योंकि आतमा तो व्यापक होने 
se उनके भी समीप में हैं। लोक शब्द का अथ यहाँ उनने जड्वग ही 
स हे। उस ठ वग में कोई कमे वा उन कर्मों का कत्त त्व नहों देखा जाता, 
ना कमफल न कोई सम्बन्ध ही होता है । पद्य का अथे यही होगा कि लोक 
अथात्‌ जड़ वग में प्रभु अर्थात्‌ आत्मा, कत्तृत्व, कर्म और फल संयोगों को 
' उत्पन्न नहीं करता। इसी प्रकार प्राणियों में भी वह इनको उत्पन्न नहीं करता, 
यही रा उचित है। फिर प्राणिवग में कर्म केसे होते हैं इसका उत्तर 
ds में जो जिसका स्वभाव अर्थात्‌ आदत है, उसके अनुसार 
रि कम में प्रवृत्त रहता है जैसे--हाथी का स्वभाव चलते 
पुच्छ को हिलाना है, वह वैसा ही करता रहता है। घोड़े का 
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बैसा ही करता है । इसी प्रकार अपनी-अपनी म ग पटकना है, वह 

सब प्राणी चेष्टा करते रहते हैँ। आत्मा इन कर्मों की कोई के अनुसार 

करता। हाँ, इस प्रकार की प्रेरणा उसमें अवश्य माननी शो नहीं 

उद्य होते ही सवत्र प्रकाश फेलाता है; इस प्रकाश में प्राणिवर्ग अपनी सू 

चेष्टा में लग जाते हैं; जड़बग घट, पट, आदि में कोई चेष्टा नहीं होती 
प्रकार आत्मा का व्यापक होने के कारण सब स्थानों में सन्निधान है किन इ्सी 
इन्द्रिय, मन आदि हैं, वहाँ कम होने लगते हैं और उनका कत्तत्व भी उ | 
वश माना जाने लगता हे। किन्तु जहाँ मन, इन्द्रिय आदि नहीं, उस जडवर्ग 
में आत्मा के सन्निधान का कोई प्रभाव नहीं पड़ता। यह सब स्वभाव के 
कारण ही होता है। प्राणिवगे में जो स्वभावानुकूल चेष्टायं होती हैं उसमे 
आत्मा का सन्निधान ही कारणरूप होता है। क्योंकि मृत झरीरों सें चेष्टा 
आदि नहीं देखी जाती। यद्यपि सृत शरीरों में भी विभु होने के कारण 
आत्मा का सन्निधान तो रहता ही हे किन्तु इन्द्रिय, मन आदि के निकल जाने 
से प्रतिबिम्ब ग्रहण नहीं होता और चेतना का आभास न आने से चेष्टायं भी 
नहीं होतीं । इसी कारण जड़ और चेतन का यही विभाग चरक महर्षि ने लिखा 
है कि-“सेन्द्रियं चेतनद्रव्य, निरिन्द्रियमचेतनम्‌” जड़ इन्द्रियां का विकास है, . 
वे चेतन कहलाते हैं, जहाँ इन्द्रियों का विकास नहीं, वे जड़ कहे जाते हैं। 

इसीलिये व्यवहार दशा में अन्तःकरण, इन्द्रिय आदि के कर्मों का कत्त त्व आत्मा 
पर लाद दिया जाता हे । वस्तुतः जैसे सूय प्रकाश में सब कर्मों के होने पर 
भी उन कर्मों में सूयं का कत्तु त्व नहीं माना जा सकता। इसी प्रकार आत्मा में 
भी कत्त त्व नहीं है अपितु अपने-अपने स्वभाव में कत्तृ त्व रहता है। कदाचित्‌ 
कहो कि कई प्राणियों की जो स्वाभाविक चेष्टायें पूवे कही गई उनमें चाहे 
स्वभाव को कत्तृत्व माना जाय। किन्तु मनुष्य प्राणी जो इच्छा और विवेक 
पूवक शाखों के अनुसार शुभ वा अशुभ कमे करता है, उनको स्वाभाविक कैसे 
कहा जायगा ? तो यह कहना भी युक्तियुक्त नहीं क्योंकि जेसे भिन्न-मिन् 
आणियों के शरीरों में स्वभावजनित चेष्टाये बतायी गयीं, इसी भकार अप 
बुद्धि, अहङ्कार वा इन्द्रियाँ इन सब का भी नियत स्वभाव हे। ह द 
स्वभावानुसार सङ्कल्प-विकल्प करता है । बुद्धि अपने स्वभावाहुसार दासा के 
` असत्‌ की विवेचना करती रहती है। अहार अपने सा म नमा 
पर कत्तृत्व आरोपित करता है। इन्द्रियाँ अपने नि दिन कहा 
आदि करती रहती हैं । ' यों यह सब स्वभाव का चक्र है। ३ प्रवसि कराता है। 

गया कि “स्वभावस्तु प्रवतेते” अर्थात्‌. स्वभाव ही सबकी मद आत्मा स्वयं 
द्वितीय पद्य के पूर्वार्धे में इसी का समर्थन किया गया म शुभ-अशुभ कर्म 
कम भी नहीं करता और प्रेरणा भी नहीं करता तब वह शु 


का आदान अर्थात्‌ फलभोग भी नहीं करता, यह 


८८-७0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


५, १४-१७ ] (४६८) 


आगे प्रश्‍न उठता है कि फिर “एष एव ह्येनं साधु कर्मे कारयति” इत्यादि 
पूर्वोक्त श्रुति में ईश्वर की प्रेरणा करने वाळा केसे बताया गया ? जब स्वभाव 
ही सब कुछ कर-करा लेता है, तब ईश्वर प्रेरणा को क्या आवश्यकता रही ! 
इस प्रश्न का उत्तर द्वितीय पद्य के उत्तरार्धे से दिया गया हे कि प्राणियों का 
ब्रह्मात्मक स्वरूप ज्ञान-अज्ञान से ढका रहता है- जैसे कोई राजा स्वप्न दशा 
में किसी शत्रु से घिर कर कैद हो जाय, यह अपना स्वरूप भूलकर अपने को 
बन्दी ओर अतिदीन मानने लगता हे | इसी प्रकार जीव भी अनादि अविद्या के 
कारण अपना स्वरूप भूलकर “हम ईश्वर के सेवक है, ईश्वर हमारा नियन्ता 
है, वही हमसे सब कुछ कराता है” इत्यादि मानने लगते हैं। श्रुति भी 
उनकी अज्ञान दशा का ही अनुवाद करती हुई ईश्वर को प्रेरक बता देती है । 
यही बात अन्यत्र श्रुति में कही गयी है कि “जो अपने से भिन्न मानकर किसी 
देवता की उपासना करता है, वह ज्ञानवान नहीं अपितु देवता का पशुरूप हे 
अथात्‌ जैसे पशु को मनुष्य लोग यथेच्छ चलाया करते हैं। इसी प्रकार देवता 
उस मनुष्य प्राणी को चलाया करते हैं। इस श्रुति से अज्ञानी को ही देव आदि 
की प्रेरणा होती है, यह स्पष्ट हो जाता है । 

लोकमान्य तिलक यहाँ पूर्व पद्य में सांख्य का अभिमत सिद्धान्त ऐसा 
मानते हैं। सांख्य में “स्वभाव” अर्थात्‌ प्रकृति को ही सब कुछ करने वाली 
माना जाता है, पुरुष निर्लिप्त ही रहता हे । द्वितीय पद्य में वेदान्त के अनुसार 
प्रकृति को मायारूप बताते हुए उसे अज्ञान शब्द से कहा। उस अज्ञान से 
ही जोब का स्वाभाविक ज्ञान ढका हुआ हे, इत्यादि । इन पद्यो से जीव और 
ईश्वर दोनों में ही कत्त त्व का निराकरण किया गया, यह भी उन्होंने लिखा हे। 
क्योंकि प्रभु, विसु आदि शब्द जीव और ईश्वर दोनों ही के लिये प्रयुक्त होते हैं और 
आत्मा शब्द भी वेदान्त में दोनों के लिये साधारण ही हे श्री विद्या वाचस्पति 


` - जी के शीषेक के अनुसार इन पद्यो का तात्पयं यह प्रतीत होता है कि अव्यय 


पुरुष अपनी ज्ञान ज्योति के द्वारा सदा ही अल्प्त रहता है। कर्मों का कोई 
प्रभाव उस पर नहीं पड़ता । अन्यत्र भी अपने अन्थो में उनने यह विस्तार से 
स्पष्ट किया है कि भय, दुःख आदि, न ज्ञान से उत्पन्न कहे जा सकते हैं न अज्ञान 
से ही, क्योंकि सवंथा अज्ञानी बालकादि में भय, दुःख आदि नहीं देखे जाते । 
क्योंकि वह स्वभावतः सदा प्रफुल्लित ही रहता है। और पूणे तत्त्व ज्ञानी में - 
भौ वे नहीं रहते। इसलिये जहाँ ज्ञान-अज्ञान से आवृत्त है अर्थात्‌ ज्ञान-अज्ञान 
दोनों का सम्मिश्रण हो वहीं भय, दुःख इत्यादि होते हैं । 


इस प्रकार भिन्न-भिन्न व्याख्याओं के मतानुसार इन दो पद्यो की व्याख्या 
लिखी गयी । „सारांश सबका यही है कि स्वतः आत्मा में कमकृत कोई फळ नहीं 
होता, न कत्तृत्व ही स्वतः आत्मा में होता हे । जो हम लोग कर्तृत्व वा कमे- 
फल का अनुभव करते हैं, वह सब प्रकृति के सम्मिश्रण के कारण हैं । प्रकृति जनित 


अज्ञान से ही आत्मा का स्वरूप ज्ञान दबा हुआ है। इसी कारण सांसारिक मनुष्य 
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शोक, मोह आदि से विकळ र 

हते हें ॥१४-- 
सें कहा जाता हे कि जिन कमयोगियों के विवेक 
नष्ट कर दिया गया अर्थात्‌ जिनने माया 
अपना स्वरूप ब्रह्मभाव यथावत्‌ जान 
& ऑर वह सब सांसारिक वस्तुओ के लचा लो और त त रा 
भी प्रकाशित कर देता है। इसका तात्पर्य यही 


[ ५ १४-१७ 


१५॥ इसीलिये अग्रिम तृतीय पद्य 
वेक ज्ञान से वह मोहजनक अज्ञान 
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आत्मा का स्वरूप है। उस पर अ 
रहता है। वह आवरण विचार से जनक हो गा व पते 
ज्ञान चमक उठता हे और उससे परतत्त्व भो प्रकाशित हो जाता है । सा 
के प्रकाशन के छिये किसी अन्य की आवश्यकता नहीं, वह तो स्वयं बहा 

। किन्तु अज्ञान का आवरण हटाने के छिये ही अन्तःकरण वृत्ति रूप ज्ञान 
की आवश्यकता होती है। आवरण दूर होते ही सूये के समान परतत्त्व भी 
भासित हो जाता है। उसके भासित होने के अनन्तर जो स्थिति होती है 
वह आगे के पद्य में बतायी गयी है कि ज्ञान के द्वारा सब कल्मष अर्थात्‌ पाप 
रूप कदस जिनके दूर हो गये हैं, वे पुरुष केवल परतत्त्व अर्थात्‌ परत्रह्म में ही 
अपनी बुद्धि का योग कर देते हैं और उस परत्रह्म को ही अपना आत्मा सान छेते 
हैं। वह तो आत्मा हे ही किन्तु उन्हें उसका आत्मा होना भासित हो जाता 
हे । तब वे और सब छोड़कर केवळ तन्निष्ठ अर्थात्‌ उसी परतत्त्व में समाधि द्वारा 
स्थित हो जाते हैं ओर उसी को पर अयन अथात्‌ अन्तिम प्राप्ति स्थान मानते 
रहते हैं। इस प्रकार अनन्य भाव होने पर वे उस स्थिति में पहुँच जाते है. 
जहाँ से फिर लौटना नहीं होता । वह स्थिति आत्मा का स्वरूप ही है, उसमें 
गमन शब्द का प्रयोग केवळ औपचारिक है। सांसारिक स्थिति से निकल कर 
बह्‌ स्थिति प्राप्त करना ही उस स्थिति में जाना कहा जाता है। इन पद्यां को 
भी. प्राचीन टीकाकार संन्यास की स्थिति के वणन पर ही ळगाते हैं किन्तु 
लोकमान्य तिळक कमयोग का प्रकरण होने से कमंयोग परक ही सबको मानते हैं। 
उनका मत यही हे कि कर्मयोग से ही यह अन्तिम स्थिति प्राप्त हो जाती है और 
पुनरागमन रहित मोक्ष भी उसी में रहते-रहते मिल जाता हे | थान से ही 
मुक्ति होती है, इस श्रुति का विरोध नहीं होता क्योंकि ज्ञान तो कमयोगी को 
भी होना आवश्यक ही है, केवल कम छोड़ने न छोड़ने का प्रसङ्ग है; यह पूव 
भी कई बार स्पष्ट कर चुके हैं। ` र 

श्री रामानुजाचाये तृतीय पद्य में “पर अकाशयति” का अथ परस ज्ञान 

अकाशित हो जाता है यही माना हे और चतुर्थ पद्य में भी उस ज्ञान में ही 
उनकी बुद्धि, मन आदि लगे रहते हैं, यही अथे किया है॥१६-१७। 


७२ 
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छिहत्तरवां-पुष्प 
विद्याविनयसम्पन्ने त्राह्मणे गवि इस्तिनि । 
शुनि चैव श्वपाके च पण्डिताः समदशिनः ॥१८॥ 
इहैव तैजितः सगों येषां साम्ये स्थितं मनः । 
'निदोषं हि समं ब्रह्म तस्मादून्रह्मणि ते स्थिताः ॥१६॥ 
न प्रहृष्येत्मियं प्राप्य नोदविजेत््राप्य चाप्रियम्‌ । 
स्थिरबुद्धिरसंमूढो ब्रहमविदूत्रह्मणि स्थितः ॥२०॥ 
बाहयस्पशंष्वसक्तात्मा विन्दत्यात्मनि यत्सुखम्‌ । 
स. ब्रक्मयोगयुक्तात्मा सुखमक्षयमश्नुते ॥२१॥ 
उक्त पद्यों में कमंयोगी के लिये ज्ञान की आवश्यकता का पूर्ण विवरण किया 


गाया, अब आंगे कमंयोगो के लिये समत्व बुद्धि की आवश्यकता भी बताई जाती 
` है। द्वितीय अध्याय में “समत्वं योग उच्यते” इस पद्य के द्वारा सूत्र रूप से 


` समत्व का उपदेश किया गया था। उसी का विस्तार यहाँ किया जाता है । 


पद्य का अथ है कि विद्या और बिनय (विनय पद्‌ से यहाँ उपशम अर्थात. 

पूणे शान्तता ली जानी उचित है) आदि गुणों से सम्पन्न ब्राह्मण में, गौ में, हस्ति 
में, कुत्त में और श्वपाक अर्थात्‌ चाण्डाळ में जो समानभाव को देखे, वही पण्डित 
कहळाने योग्य हे अथात्‌ पूरा कमंयोगी है। इसका अभिप्राय यह है कि ब्रह्म 
सब में समानरूप से रहता है और माया वा प्रकृति के कारण जगत्‌ का भेद 
व्यवहार चलता है। कमंयोगी को सब में ब्रह्मभाव ही देखना चाहिये। वह 
प्रकृति वा माया के गुणों से उत्पन्न भेद-भाव पर दृष्टि रखे। इसीलिए पद्य में 
सत्त्व, रजः, तमः तीनों गुण चाले प्राणियों का निर्देश किया है। विद्याविनय 
सम्पन्न ब्राह्मण संस्काय्युक्त होने के कारण पूणं सात्त्विक है। गौ संस्कारयुक्त न 
होने के कारण रजोगुण युक्त है, ऐसी श्री शङ्कराचाय की व्याख्या है। हस्ति भी 
तमोगुण का रूप है। पूर्व के दो आकार में लघु थे। हस्ति आकार में बहुत 
बड़ा हे । इससे यह भो सूचित करते हैं कि बाह्य आकार अर्थात्‌ छोटे-बड़ेपन 
` पर भी कमयोगी की दृष्टि नहीं जानी चाहिए। वह समान भाव पर ही दृष्टि . 
रखे। आगे कुत्ता, आकार में भी बहुत छोटा हे और सर्वभक्षी होने के कारण 
तमोगुण का भी प्रधान रूप है। उसका निर्देश किया गया; और मनुष्यों में 

. _ तमोगुणवालो में प्रधान चाण्डाल का अन्त में निर्देश किया गया। इन सब 
में जह्य समान रूप से रहता है, भेद केवल प्रकृति के गुणों के कारण दै। 
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कर्मयोगी की दृष्टि सदा ब्रह्म पर ही रहनी चाहिए | इसलिये वह इनमें समान भाव 
ही देखे। माया के गुणों की विषमता पर वह दृष्टिपात ही न करे | 


श्री रामाबुजाचायं कहते हैं. कि ज्ञानाकार आत्मा सब में समान रूप ही है, 
हट पर सा को अपनी दृष्टि रखनी चाहिये। प्राकृतिक भेद-भाव पर वह 
दृष्टि रखे । 


जिस प्रकार मूत्र आदि जघन्य पदार्थों में एवं उत्तम सरोबर आदि में 
प्रतिबिम्बित होने पर भी सूये किसी के गुण-दोष से कोई सम्बन्ध नहीं रखता । 
इसी प्रकार ब्रह्म भी भिन्न-भिन्न अन्तः करणों में प्रतिबिम्बित होने पर भी उनके 
दोष-गुणों से असंस्पष्ट ही रहता है। यह जीव के प्रतिबिम्बवाद पक्षमें व्याख्या _ 
समझे । 


कई विद्वान्‌ इस प्रकार भी पद्य की व्याख्या करते हैं कि ब्राह्मण और गौ 
ये दोनों सत्त्वगुण बाले प्रथम कहे गये; हाथी जो रजोगुण का साक्षात्‌ स्वरूप हे, 
रजोगुण प्रधान राजा आदि महापुरुषों के पास जिसकी स्थिति रहती है, वह मध्य 
में कहा गया। श्वा और श्वपाक ये दोनों तमोगुणी अन्त में कहे गये। अत्यन्त 
विरुद्ध सत्त्वगुण और तमोगुण कहीं परस्पर सङ्घीणे न हो जायें, इसलिए मध्य में 
हाथी को खड़ा किया गया है, वह सत्त्व और तम को मिलने न देगा। 


वर्णाश्रम व्यवस्था को उखाड़ने बाले वतमान युग के बहुत से विद्वान्‌ इस | 
पद्य को अपने पक्ष के पोषण में बहुधा उपस्थित किया करते हैं। सबके साथ 
समान ही व्यवहार होना चाहिये । . खान-पान का भेद वा छुआछूत इस गीता- 
वाक्य के विरुद्ध है, ऐसा उन मद्दानुभावों का आशय होता है। किन्तु उन्हें इस 
बात पर दृष्टि डालनी चाहिये कि भगवद्गीता में यह उच्चतम जीवन्मुक्तिदशा का 
निरूपण है, इसे व्यवहार दशा में स्थित सामान्य मनुष्यों पर नहीं लगाया जा 
सकता | दूसरी यह भी बात विचारणीय हे कि पद्य में “समदर्शिनः” कहा हे, 
“समवर्तिनः” नहीं कहा है अथात्‌ कमयोगी की दृष्टि सबमें समानरूप होनी 
'चाहिए। वर्ताव अर्थात्‌ व्यवहार में ऐसी समानता लेने पर तो संसार में 
बहुत बड़ा उलट-फेर हो जायगा। यदि कोई साधारण पुरुष दो-चार कुत्ते 
अपने साथ ले जाय और किसी बड़े राजा रईस के मुकाम में उन कुत्तों को बाँध 
कर दो-चार हाथी वहां से ले जाने लगे और पूछने पर यही कहे कि “पणिडताः 
समदशिनःः” तो उसकी बात को कौन मानेगा ? इसलिये यह मानना ही होगा 
कि यह उपदेश सबमें साम्यदशन का उच्च अधिकारी के लिये ही है। व्यवहार 
दशा में इसका ढगाना सबंथा अनुचित है। यह विषय अग्रिम पद्य मै ओर 
स्पष्ट हो जायगा ॥१८॥ र 


यहाँ यह प्रश्‍न होना स्वाभाविक है कि ऐसी समदरिताका तो स्पतियों ने 
निषेध किया है । कोई अपूज्य चाण्डालादि का पूजन करे अथवा उत्तम ब्राह्मण 
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की चाण्डाल आदि के समान ही अवज्ञा करे तो उसे गौतम धमे सूत्रमें अभोज्यान्न 
कहा है अर्थात्‌ उसका अन्न खाने का भी सदाचारी पुरुषों को निषेध किया है। 
जैसा कि किन-किन का अन्न भोजन नहीं करना चाहिये, इस प्रकरण में गौतम 
का सूत्र है किं-“समासमाभ्यां विषमसमेषुजातः” ( गौ० घ० सू० २।८।२० ) | 
फिर यहाँ जो सबमें समान दृष्टि का भगवान्‌ ने विधान किया और समान 
दृष्टि बाले को ही पण्डित कहा, यह तो उन स्थृतिवाक्यों से सवेथा बिरुद्ध 
होगा। इसका उत्तर दूसरे पद्य में दिया जाता है कि उन समदशीं पुरुषों ने 
इसी जन्म में संसार को जीत लिया जिनका कि मन साम्य अर्थात्‌ सर्वत्र 
समभाव ,में स्थित हो गया है। इसका कारण पद्य के उत्तराधे में बताया 
गया है कि ब्रह्म सथत्र दोषरहित होकर समभाव से विराजमान रहता हे, 
इसका तालये है कि संसार दशा में जिन कुत्ता वा चाण्डाल आदि को दूषित 
समझा जाता है उनके उस दोष से ब्रह्म दूषित नहीं होता । जैसे कि पूव कहा जा 
चुका है कि मलिनस्थान में प्रतिबिम्बित होने पर भी बिम्बभूत सूर्य में उस दोष 
का कोई प्रभाव नहीं पड़ता । दोष सब त्रिगुणात्मक माया के हैं। अतः यह सिद्ध 
हुआ कि समानभाव देखने वाळे ब्रह्म में स्थित हैं अर्थात्‌ उनकी दृष्टि ब्रह्म पर ही 
है ओर विषमभाव देखने वाले त्रिगुणात्मक प्रकृति वा माया में दृष्टि रखते हैं। 
इसकारण ब्रह्म में दृष्टि रखने वाले संसार को जीत लेते हैं अर्थात्‌ संसार में रहते 
हुए भी जीवन्युक्त दशा का अनुभव करते रहते हैं और विषमभाव देखने वालों 
की दृष्टि माया वा प्रकृति पर ही दै, इससे वे प्रकृति जनित संसार में ही भ्रमण 
करते रहते हैं। तात्पय यह हुआ कि स्मृति आदि में जो विषम दृष्टि बताई हे, 
वह भी संसार में स्थित प्राणियों की विषम दृष्टि का ही अनुवाद है। विद्याओं 
के भी दो भेद माने गये हैं--एक पराविद्या और दूसरी अपरा विद्या । ब्रह्म का 
: ज्ञान कराने वाळी विद्या पराविद्या कही जाती है और संसारी पुरुषों को व्यवहार 
दशा का उपदेश देने वाली विद्या अपरा विद्या कही जाती है। भेद प्रतिपादक 
शुतिस्मरति आदि सब अपरा विद्या के.ही अन्तगेत हैं। हम पूर्व भी इस बात 
'का निरूपण कर चुके हैं कि आयंशाख सब ही अधिकारियों को कल्याण का 
माग दिखाने के लिये प्रवृत्त हैं। आज जिसकी ब्रह्म दृष्टि नहीं है उसे भी धीरे- 
धीरे ब्रहम दृष्टि करा देना आयंशाख्रों का लक्ष्य है। इसीलिये कर्मकाण्ड प्रतिपादक 
श्रुतिवाक्यों में वा स्मृति आदि में व्यवहार दशाके लिये ही सब धर्मों का निरूपण 
है। व्यवहार दशा में तो भेद-भाव रहता ही है, जैसा कि पूर्व पद्य के व्याख्यान 
में कहा जा चुका है--जब मनुष्य कर्मयोग आदि के द्वारा उच्चश्रेणी पर पहुँच 
जाता है तब बह ऐसे विषमभाव अतिपादक शाख्रों क्रो भी लोकालुभव का 
अजुवाद्क मान लेता है। उस पराविद्या में स्थित पुरुष की इन अपरा विद्या के 
शाखा में प्रवृत्ति नहीं होती । इसका यह अर्थ नहीं कि वह इन शास्रों को अप्रमाण 
तेया हे किन्तु वह यही समझ ठेता है कि ये सब विषमभाव के प्रतिपादक 
ससार दशा में स्थित पुरुषों के लिये हैं, उन्हें इनके ही द्वारा शनैःरानेः 
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उन्नति करने का लाभ भी होता है। किन्तु मेरी दृष्टि में यह हा ळभूत अविद्या 
के अनुवाद मात्र हैं। इसीलिये मेरी प्रवृत्ति इनमें नहीं होनी ॥१९॥ 


न केवल उत्तम, अधम पुरुषों में ही समान दृष्टि का विधान कमयोगी के 
लिये किया जाता है। किन्तु संसार के सभी पदार्थों में कर्मयोगी को समान ही 
दृष्टि रखनी चाहिये । यह आगे के पद्य में विधान करते हैं कि कोई प्रिय वस्तु आप्त 
कर उसे हष में निमग्न नहीं होना चाहिये और अप्रिय अर्थात्‌ अपनी प्रकृति के 
विरुद्ध कोई आपत्ति, रोग आदि आ पड़ने पर घबराना नहीं चाहिये । अर्थात्‌ 
हृष और शोक में भी उसका समान ही भाव रहना चाहिये। इस प्रकार 
जिसकी बुद्धि स्थिर हो गई हे और वह कभी मोह को प्राप्त नहीं होती अथोत्‌ 
विचलित नहीं होती, वही ब्रह्मवेत्ता हे और वह ब्रह्म में ही स्थित हो गया है 
अर्थात्‌ सवत्र ब्रह्मभाव उसने देख लिया है, यह मानना होगा ॥ २०॥ 


बाहर के अर्थात्‌ संसार के विषयों के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध करने में 
जिसका अन्त;करण आसक्त नहीं है, वह पुरुष अपने आत्मा में ही जिस सुख का 
लाभ अर्थात्‌ अनुभव करता है, वह क्रमशः प्रकृति का सम्वन्ध छोड़कर ब्रह्म में 
समाधिरूप योग में अन्तःकरण को छगा कर अक्षय सुख अर्थात्‌ मुक्तिरूप 
परमानन्द को प्राप्त कर लेता है । इसलिये जो ब्रह्म सुख प्राप्त करना चाहता हे वह 
इन्द्रियां से विषयोपभोग के छुद्र सुख को छोड़ देवे, यह तात्पये हुआ । 


: श्री नीलकण्ठ जी इसकी व्याख्या इस अवतरण के साथ करते हैं कि ब्रह्म सुख 
का तो अभी हमें कोई अनुभव ही नहीं, तब उसको लालसा में पड़कर विषयों का 
सुख केसे छोड़ा जा सकता हे । इसका उत्तर इस पद्य में दिया गया दै कि बाह्य 
विषयों का सम्बन्ध छोड़कर भी हमें आत्मानन्द का अनुभव सुषुप्ति काल में होता 
है। सुषुप्ति काळ में विषय सम्बन्ध कुछ नहीं है, यह तो सभी मानते हैं और उस 
समय सुख का अनुभव होता है, इसे दो प्रकार से सिद्ध किया जा सकता है-- 
एक तो जागने पर जो ज्ञान होता हे कि “सुखमहमस्वाप्सम्‌” ( मैं बड़े आनन्द 
. से सोया ) वह सुषुप्ति काल के आनन्द की स्मृति हे। स्मृति बिना पूर्वानुभव के 
हो नहीं सकती । इसलिये सुषुप्तिकाल में सुख का अनुभव हुआ था, यह मानना 
` पड़ेगा। दूसरी बात यह है कि लौकिक पूणंसुखों का अनुभव करते हुए भी 
मनुष्य को सुषुप्ति की इच्छा अवश्य होती है। इससे अनुमान होगा कि सुपुसि 
काल का सुख इन सब विषय जनित सुखों से उच्चश्रेणी का है। तभी तो बड़े 
आनन्द की प्राप्ति के लिये छोटा आनन्द छोड़ने में सवसाधारण की प्रवृत्ति देखते 
हैं । फिर जैसे हम लौकिक विषयों में सुख का अनुभव करते हैं वैसा अनुभव सुषुप्ति 
समय में क्‍यों नहीं होता ? इस प्रश्‍न का उत्तर है. कि सुषुप्ति का सुख बुद्धि की 
` वृत्ति रूप नहीं हे अपितु वह बुद्धि के भी मूलभूत अज्ञान की वृत्ति हे। अनुभव 
बुद्धि की वृत्तियों का ही होता है। अज्ञान की वृत्तियो का अनुभव करने की 
बुद्धि में शक्ति नहीं । इसलिये उस समय स्फुट अनुभव नहीं होता। किन्तु पूर्वोक्त 
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कारणों से उसका अनुभव अवश्य किया जा सकता है । अनुमान भी एक अनुभव 
ही है । इसलिये उस आत्मानन्द के अनुभव के आधार पर विषयानन्दो को छोड़ा 
जा सकता है । जैसे कि कुछ काल तक सुषुप्ति के लिये बिषय सुखों को सभी छोड़ते 
हें । उसी विषय सुख छोड़ने के अभ्यास को बढ़ाया जाय । तब फिर प्रश्‍न होगा 
कि यदि सुषुप्ति काळ में आत्मा के सुख का अनुभव हो जाता है तो फिर सुघुप्ति में 
और मुक्ति में भेद ही क्या रहा ? यदि दोनों एक ही हैं तो सुषुप्ति तो सबको ही 
स्वतः ग्राप्त है फिर मुक्ति के लिये इतना प्रयास क्यों किया जाय ? इसी का उत्तर 
पद्य में “अक्षय? पद से दिया गया है। इसका तात्पय है कि सुषुप्ति में यद्यपि 
आत्मसुख का अनुभव हो जाता किन्तु वह स्थायी नहीं । क्योंकि जीवभावप्राप् 
कराने वाली अविद्या का नाश नहीं हुआ, इस कारण वह अविद्या फिर संसार की 
ओर जीव को खींच लेती है, इसलिये अविद्या के नाश होने का उपाय करना 
आवश्यक होता हे । जब शास्त्रोक्त, शुरू के द्वारा प्राप्त उपदेशा से और उनके 
मनन और निदिध्यासन से अविद्या का क्षय हो जायगा तब वह आनन्द 'अक्षय' 
हो जायगा। उससे खींचकर निकालने वाला कोई न रहा इसलिये अब बह 
आनन्द सुस्थिर हो जाता है। उसे ही युक्ति कहा जाता हे ॥ २१॥ 
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सतहत्तरवां-पुष्प 


ये हि संस्पर्शजा भोगा दुःखयोनय एव ते । 
आद्यन्तवन्तः कौन्तेय न तेषु रमते बुघः ॥२२॥ 
शकनोतीहेव यः सोहुं प्रावशरीरविमोत्तणात्‌ । 
कामक्रोधोद्भवं॑ वेगं स युक्तः स सुखी नरः ॥२३॥ 
योऽन्तः सुखोऽन्तरारामस्तथान्तज्यों तिरेव यः । 

स योगी ब्रह्मनिर्वाणं ब्रह्मभूतोऽधिगच्छति ॥२४॥ 
लभन्ते ब्रह्निर्वाणसूषयः क्षीणकल्मषाः । - 
झिन्नद्वेघा यतास्मानः सर्वभूतहिते रताः ॥२४॥ 


कामक्रोधवियुक्तानां यतीनां यतचेतसाम्‌ । 
अभितो ब्रह्मनिर्वाणं वर्तते विदितात्मनाम्‌ ॥२६॥ 
स्पर्शान्कृत्वा बहिवाह्ांश्चशषुश्ेवान्तरेश्रुवोः । 
प्राणापानौसमौ कृत्वा नासाभ्यन्तरचारिणो ॥२७॥ 
यतेन्द्रियमनोबु द्विमुनिर्मोपक्षरायणः । 
विगतेच्छामयक्रोधो यः सदाम्रुक्त एव सः॥२८॥ 
भोक्तारं यज्ञतपसां स्वेलोकमहेश्वरम्‌ | 
सुहृदं सर्वभूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिसच्छति ॥२&॥ 
पूर्व कह चुके हैं किं विषयों में जो आनन्दानुभव होता है वह भी वास्तव 
में आत्मानन्द का ही.अनुभव है। चित्त की स्थिरता होने पर आत्मा का आनन्द 
उस पर प्रतिबिम्बित हो जाता है। उसे ही अज्ञानवश छोग विषय जनित सुख 
समझ लेते हैं। जब ऐसा ही है तो प्रश्न होगा कि विषय जनित सुख ओर 
समाधि जनित सुख जब एक ही हुए, तब क़्लेश से साध्य समाधि जनित सुख के 
लिये ही इतना प्रयत्न क्यों किया जाय! विषय जनित सुख जो थोड़े प्रयास 
से प्राप्त हो सकता है उसे ही यदि अपनाया जाय तो क्या क्षति है! इसका 
उत्तर देने के लिये आगे भगवान्‌ उपदेश देते हैं कि हे कुन्तीपुत्र अजुन ! संस्प- 
झज अर्थात्‌ इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध से प्राप्त होने वाले जो भोग अर्थात्‌ 
सुखानुभव हैं वे दुःख की ही योनि अर्थात्‌ कारण हैं। एव शब्द से इसकी 
दृढता बताते हैं कि अवश्य ही दुःख के कारण होते हैं। इसका कारण उत्तराध 
में बताया गया है कि वे 'आद्यन्तवान? हैं. अथात्‌ उत्पन्न होते हैं और नष्ट भी . 
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होते हैं। इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध से पैदा हुए हैं। इसलिये उत्पन्न होना 
तो सिद्ध हो ही गया; अब जो उत्पन्न होता है उसका नाश भी अवश्य देखा जाता 
है। इस न्याय से उसके विनाश का भी अनुमान हो ही जायगा। लोक में 
प्रत्यक्ष भी देखा जाता है कि इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध से जो उत्तम गन्ध, 
उत्तम रस, उत्तम रूप आदि का ज्ञान प्राप्त कर सुख होता है वह कुछ काल ही 
रहता हे । उन पदार्थों का इन्द्रियों से सम्बन्ध हटने पर वह सुख निवृत्त हो जाता 
है और निवृत्त होने पर पुनः उसकी प्राप्ति के लिये मन में व्यग्नता हो उठती है। 
यदि बैसा गन्ध, रस, रूप, स्पे आदि फिर न प्राप्त हुआ तो मन में बड़े दुःख 
का अनुभव होने छगता हे और व्यग्रता बढ़ती जाती हे कि कैसे वह पुनः प्राप्त 
किया जाय? सुखानुभव थोड़े समय का था और यह पुनः प्राप्त करने की 
न्यम्नता बहुत काळ तक रहती है.। इसीलिये उस सुखानुभव को भगवान्‌ ने दुःख 
का कारण वा दुःख का पूव रूप ही बतलाया । कदाचित्‌ कोई ऐसी सम्भावना 
करे कि हमं निरन्तर ही उन गन्ध, रस, रूप, स्पश आदि को अपने पास ही 
रखा करगे, वियोग होगा ही क्‍यों ! तब दुःख का कारण भी वह कैसे होगा ? 
तो यह सम्भावना मिथ्या ही सिद्ध होगी क्‍योंकि जिन धन, खी, पुत्र आदि के 
सम्बन्ध से वे रूप, रस, गन्ध आदि प्राप्त हुए हैं, वे पदार्थ भी तो अनित्य हैं । 
यदि धन ही न रहा तो उन रूप रसादि वाले उत्तम पान, भोजन आदि का प्रबन्ध 
कैसे कर सकोरो १! ओर जिस स्री के सम्बन्ध से ये विषय प्राप्त थे, वह खी ही 
नष्ट हो गई तो उसका वियोगज अनन्त दुःख ही रहेगा। उसका प्रतीकार ही 
क्या हो सकता है ? ऐसे ही पुत्र, मित्र, आदि सन्बम्ध में भी समझ लेना 
चाहिये । इससे इन्ब्रियजन्य सुखों की अस्थिरता और उनके अभाव में सुख की 
अपेक्षा दुःख का बहुत अधिक होना स्पष्ट सिद्ध है। इसलिये “बुघ? अर्थात्‌ 
विवेकी पुरुष इन बिषय जनित सुखों में रमण अर्थात्‌ आसक्ति नहीं करते । 
इनको दुःख का पूवरूप मान कर इनसे बचते ही रहते हैं। महात्मा भदेहरि 
ने भी कहा हे-- 
अवश्यं यातारश्चिरतरमुषित्वापि विषयाः 
बियोगे को भेदस्त्यजति न मनो यत्स्वयममून्‌। 
त्रजन्त; स्वातन्त्र्यादतुलपरितापाय मनसः, 
स्वयं त्यक्ता ह्येते शमसुखमनन्तं विदधति ॥ 


अर्थात्‌ बहुत काळ तक भोग किये हुए भी विषय, एक दिन अवश्य भोग 
करने वाले को छोड़ ही देते हैं, तो मन, स्वयं इन विषयों को क्यों नहीं छोड़ 
जि क नहीं। बल्कि विषय अपन पी काप छोड़ कर जाते हैं 
र मन जान-बूझ कर यदि विषयों का परित्याग करता 

है तो वे दी शान्ति और सुख देते हैं। ॥२२॥ अस्तु, 
यहा यह. प्रश्न उठता है कि इन्द्रियजन्य सुखों में तो आसक्त न होना 
यत्न से बन सकेगा । किन्तु काम, कोध रूप दोषों का जो वेग अन्तःकरण में होता 
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है वह तो वळात्‌ मनुष्य को विकळ कर देता है। उसके अनुसार तो वलात्‌ 


अचृत्त होना ही पड़ता हे । इसका उत्तर देते हे कि _ 
। उन काम 
वेग को सहन करना चाहिये। तभी कर्मयोग सिद्ध हो सकेगा।' क्रोधों से उत्पन्न 


` पद्म का अथ है कि जो पुरुष काम और क्रोध से उत्पन्न वेग को इसी 

र 2425 स से पूत कळ कर सकता है, वही कमंयोगी हे। और व 
बब में सुख प्राप्त कर सकता है। द्वितीयाध्याय में उपदेश के 
आरम्भ में ही यह उपदेश दिया गया था कि इन्द्रिय और विषयों के सम्बन्ध से 
“पज शात, उष्ण, सुख, दुःख आदि का सहन करना ही उपाय है। ऐसे सुख 
दुःख आदि शरीरधारियों को अवश्यंभावी हैं, उनसे चित्त में उल्लास व! 
घबराहट नहीं होनी चाहिये। उनका सहन ही कर लेना चाहिये । उसी उपदेश 
का यहाँ पुनः स्मरण कराया जाता है। काम, क्रोध का मध्य में भी शत्र रूप से 
वणन आया हैं। जिस वस्तु के सम्बन्ध से पूव सुखानुभव हुआ था उसके दर्शन, 
स्मरण आदि से जो चित्त में उसकी पुनः प्राप्ति की अभिलाषा होती है उसे काम 
कहते हें । उससे जो चित्त में एक प्रकार का तृष्णा रूप क्षोभ उठता है, वही 
काम से उत्पन्न वेग है। जिससे शरीर में रोमाञ्च, मुख ओर नेत्र में प्रसन्नता 
के चिह्न दिखाई देते हैं, जिनका कि वणन अलङ्कार शाख में शङ्गाररस के 
विभाव, अनुभाव रूप से मिलता है। इसी प्रकार अपने ग्रतिकूल-जिसके 
सम्बन्ध से पहिले दुःख का अनुभव हुआ था उसके दशन, श्रवण आदि से 
उत्पन्न हुई चित्तवृत्ति को द्वेष वा क्रोध कहते हें । इससे जो चित्त में उद्दोप्तता आ 
जाती है जिससे कि नेत्र लाल हो जाते हैं, मनुष्य अपने ओष्ठ काटने लगता है, 
दाँत कटकटाने लगता है, वही क्रोध का वेग है। इनका भी वणन अलङ्कार 
शास्त्र में 'रोद्ररस' के विभाव, अनुभाव रूप से मिलता है। भगवान्‌ उपदेश 
देते हें कि इन वेगों को सहन कर लेना अर्थात्‌ इनका चिरकालिक प्रभाव चित्त 
पर न पड़ने देना ही इनके शमन का उपाय है। जो सहन कर सकता है, इस. 
कथन से यह सूचित किया जाता दै कि इनका सहन करना कठिन हे किन्तु बिना 
सहन किये कमयोग की सिद्धि नहीं होती । इससे सहन करना आवश्यक हे । 
शरीर छूटने तक इस कथन का यह अभिप्राय है कि शरीर रहते ऐसे वेग 
अवश्य ही आते रहेंगे। कुछ काल काम-क्रोध आदि न उत्पन्न हों तो भी यह 
विश्वास नहीं करना चाहिये कि मैंने काम-क्रोध को जीत लिया। फिर समय 
पर इनका उत्पन्न हो जाना सम्भव है, इससे सदा ही सावधान रहना चाहिये। 
इससे हो यहाँ भी सच्चा सुख प्राप्त होगा और परलोक में मोक्ष प्राप्त करने 
की योग्यता होगी। इनका वेग धारण करने से चित्त में शान्ति रूप सुख होता 
है, यह अनुभव सिद्ध भी है। आयुवेद में भी अ घा य 
का निषेध किया है किन्तु क्रोध के वेग को धारण करने का ही उपदृश हे ॥ २२॥ 


इन्द्रिय जनितसुख और दुःखों में निरत न होना यह उपदेश इन पद्यों 
से प्राप्त हुआ। तब विवेकी पुरूष कैसे सुख में निरत रहते हैं यह आगे के पद्य में 
७३ ४ > 0. 
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बताया जाता है कि जो 'अन्तसुख? हैं अर्थात्‌ अपने आत्मा ही आनन्द का 
अनुभव करते रहते हैं। आत्मा तो आनन्द रूप है ही, यह कई बार सिद्ध 


किया जा चुका है। केवल मन की चञ्चलता के कारण उसका अनुभव नहीं . 


होता। मन को स्थिर कर लेने पर आत्मानन्द का अनुभव हो जाता है। 
उसी अनुभव में जो सदा निरत रहते हैँ और आत्मा के साथ ही सदा क्रीड़ा 
करते रहते हें । जैसे सामान्य पुरुष, खरी, पुत्र आदि अपने से भिन्न व्यक्तियों 
से क्रीड़ा करते हैं वैसा न कर जिनकी आत्मा में ही क्रीड़ा होती रहती हे 
और जो 'अन्तर्ज्योति’ हैं. अर्थात्‌ प्रकाश भी कहीं बाहर से लेने को जिन्हें 
आवश्यकता नहीं, भीतर के अर्थात्‌ आत्मा के प्रकाश से ही जिनके मन, बुद्धि 
आदि प्रकाशित रहते हैं वह योग युक्त पुरुष ब्रह्म रूप ही हो गया और अन्तिम 
दशा में भी वह ब्रह्म निवोण अर्थात्‌ मुक्ति को अवश्य प्राप्त कर लेता हे । जिन्हें 
बाह्य विषयों से विरक्ति हो गई है, आत्मा के ही आंनन्दज्ञान आदि का जो 
सदा अनुभव करते रहते हैं, वे तो जीवन्मुक्त ही हैं। प्रारब्ध कर्म के कारण 
जबतक शारीर है तबतक जीवन्सुक्ति दशा में रहते हैँ। शरीर हट जाने पर ब्रह्म 
सें ही लीन हो जाते हैं। ब्रह्म की प्राप्ति भी उन्हें 'कण्ठ चामीकर न्याय” से ही 
कही जाती है । इसका विस्तार पूवं कर चुके हैं। ब्रह्म निर्वाण शब्द पर द्वितीय 
अध्याय के अन्तिम पद्य की व्याख्या में लिखा जा चुका दै, उसका यहाँ भी 
अनुसन्धान कर लेना चाहिये। योगी शब्द का अर्थ यहाँ पुराने व्याख्याकारों 
ने समाधि स्थित पुरुष ही किया हे । लोकमान्य तिलक तो सबंत्र ही योगी शब्द 
का अथे कमयोगी ही कहते हैं॥ २४॥ , 


` उक्त प्रकार के विवेकी पुरूषों की ही आगे के पद्या में प्रशंसा की जाती 
है कि जिनके मोक्ष के प्रतिबन्धक पाप, दोष आदि नष्ट हो चुके हैं और किसी 
प्रकार का संशय भो जिनके अन्तःकरण में नहीं रहा है वा शीत, उष्ण, सुख, 
दुःख आदि इन्र भी जिन्हें बाधा नहीं पहुँचाते, अन्तःकरण जिनका पूणे संयत 
. अर्थात्‌ अपने वश में हो चुका है और सब में एक ही आत्मा का दशन करने के 
कारण जो सब प्राणियों के हित करने में ही सदा तत्पर रहते हैं, ऐसे ऋषि 
अर्थात्‌ पूणज्ञान प्राप्त पुरुष अवश्य ही ब्रह्म निबोण अर्थात्‌. ब्रह्म में लय रूप मुक्ति 
को ग्राप्त करते हैं । 


ऋषि शब्द यद्यपि उन्हीं के लिये प्रयुक्त होता हे जिन्होंने वेद के मन्त्रों का 
साक्षात्कार किया हो तथापि इस प्रकार के विवेकी पुरुष ऋषियों के समान ही 
हो जाते हैं, इस अभिप्राय से यहाँ उन विवेकी पुरुषों को ऋषि शब्द से कहा 
गया है अथवा यह भी अभिप्राय हो सकता है कि ऐसे सम्यग्द्शन करने वाले 
पुरूष ही मन्त्र दर्शन भी किया करते हैं। ब्रह्म निर्वाण की प्राप्ति कण्ठचामीकर- 
वा अज्ञान निवृत्ति के कारण ही कही जाती है, यद पूवे कई बार कह 
र ॥२५॥ 
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जो पुरुष काम और क्रोध से 
जिनके अन्तःकरण में अब उत्पन्न दा ba स 
पूणरूप से बश में हो चुका है और जिन्होंने आत्मा का पृणां रूप से लि 
साक्षात्कार कर लिया है ऐसे संयमी पुरुषों के तो चारों ओर रान्य निर्वाण 
अथात्‌ ब्रह्मलय रूप मुक्ति भरी रहती हे। उन्हे आगे कोई प्रयत्न करने 
की आवश्यकता नहीं होती। कहना चाहिये कि वे तो जीवन दशा में दी 
मुक्ति के बीच में ही बेठे हैं। प्रारब्ध कर्म का क्षय होते ही वे अवश्य ही 
त्रम में लीन हो जा । यहाँ भी यति पद से श्री शङ्कराचायं और उनके 
SR संन्यासी का ही ग्रहण करते हैं आर श्रीरामानुजाचाय 

न्य तिलक इस शब्द का संयमी पुरुष ही अर्थ करते हैं ॥ २६॥ 

आगे के छठे अध्याय में जो योगमागे का निरूपण विस्तार से किया जाने 
वाला है उसका दिग्दशेन अग्रिम दो पद्यो में किया जाता है। यह भगवद्गीता 
की शेली है कि जिस विषय का आगे विस्तार से निरूपण करना हो, उसका सूत्र 
रूप से सङ्केत पूव कर दिया जाता है। उसी शेली के अनुसार इस पद्य में भी 
आगे निरूपणीय योगमागं का सूत्र रूप से सङ्घेत है कि बाहर के शब्द, स्पश, 
रूप, रस आदि विषयों को बाहर ही रखकर अर्थात्‌ . अन्तःकरण में इनका प्रवेश 
न कर अपनी चक्षु इन्द्रिय को श्रुकुटियों के मध्य में स्थापित कर और उपर को 
जाने वाली प्राणवृत्ति और नीचे को जाने वाली अपानवृत्ति ये दोनों वृत्तियाँ जो 
नासिका के भोतर चलती प्रतीत होती रहती हैं, उनको समानभाव में रखकर अथात्‌ 
कुम्भक रूप प्राणायामः से दोनों वृत्तियों का उपर-नीचे जाना रोककर जिसने 
अपने इन्द्रिय, मन और बुद्धि को संयत अर्थात्‌ अपने वश में कर लिया हे और 
मोक्ष ही जिसका एक मात्र परायण अर्थात्‌ ग्राप्त करने योग्य हे और इच्छा, भय 
और क्रोध जिसके बिलकुल नष्ट हो गये हैं, बह मुनि कहलाने का अधिकारी हे, 
ओर उसे सदा ही मुक्त समझना चाहिये। यह दोनों पद्यां का सम्मिलित अथ 
है। इन दोनों को मिलाकर एक ही वाक्य बनता है । 

शब्द आदि विषय बाहर की ही वस्तु हैं। शरीर के भीतर भी शब्द, 
स्पश, रूप आदि अवश्य हैं किन्तु उनका उपभोग नहीं होता। बाहर के विषय 
ही इन्द्रियों के द्वारा मन में प्रवेश किया करते हैं. और वे द्वी सुख-दुःख के कारण 
बना करते हैं। उनको बाहर ही रखना अर्थात्‌ मन में प्रविष्ट ही न होने देना यह 
पहली बात हैं। आँख यद्यपि सबकी ही भुकुटियों के मध्य में ही रहती है किन्तु 
` दोनों आँखों की किरणों भिन्न-भिन्न दिशा में जाकर पदार्थों के रूपों का अद्दण 
किया करती हैं। उन दोनों नेत्रों की किरणों को एक ही सीध में ले आना यही 
भूमध्य दृष्टि कही जाती है। दोनों भ्रुकुटियों का जो मध्य स्थान है, जो नासिका 
के सम्मुख भाग में दोता है, वहीं दोनों नेत्रं की रश्सियों को मिला देने से 
चित्त स्थिर हो जाता है। प्राण बृत्ति सदा ऊपर को जाया करती है ओर अपान 
बृत्ति नीचे की ओर जाया करती दै। ये प्राण अर अपान शरीर धारण के मुख्य 
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हेतु हैं। इन्हीं से जीवित और मृत पुरुष की परीक्षा होती है। प्राण और 
अपान एक प्रकार के शक्ति विशेष हैं, उनके चलने से शरीर के भीतर स्थित बायु 
भी नांसिकाओं के छिद्रों से बाहर और भीतर जाया आया करता है। उन 
प्राण और अपान की वृत्ति को भी प्राणायाम के द्वारा रोक देना पद्म के उत्तराधे 
में कहा गया। रोक देने पर दोनों वृत्तियाँ ऊपर नीचे न जाकर समान देश में 
ही स्थिर हो जाती हें। इसे ही कुम्भक कहते हैं। ये सब मन के रोकने के 
उपाय बताये गये । इन उपायों से मन और बुद्धि की चञ्चलता हट जाती है 
और सन और बुद्धि की प्रेरणा न मिलने पर इन्द्रियों की भी विषयों में प्रबृत्ति 
नहीं होती क्‍योंकि मन की प्रेरणा से ही इन्द्रियाँ विषयों को ओर अभिमुख हुआ 
करती हैं। इस प्रकार की शरीर, मन, बुद्धि आदि की स्थिति बना लेने पर मन में 
किसी बाह्य वस्तु के प्राप्त करने की इच्छा, भय, क्रोध ये सब वृत्तिया नहीं होतों । 
तब आत्मा अपने स्वरूप में ही स्थिर रहता हे, यही मोक्ष हे। इसलिये भगवान्‌ 
ने कहा कि ऐसी स्थिति जिसंने बना ली हे वह मुनि तो सदा ही मुक्त है। 
प्रार्धकमवश देह भले ही रहे किन्तु उसका देह में कोई अभिमान नहों। देह- 
पात होने पर वह सवत्र व्यापक ब्रह्म में लीन. हो जायगा । यह पूव पद्या में कह 


ही आये हैं। 


श्री नीलकण्ठजी ने इन दोनों पद्याँ की विस्तृत व्याख्या लिखते हुए योग 
शास्त्र प्रसिद्ध योग के आठौं अंगों का वणन इनमें घटाया है। “विगतेच्छाभय 
क्रोधः” इस विशेषण से यम और नियम जो योग के पूर्वाङ्ग हैं उनका विवरण 
किया। क्रोध का विगत होना कहने से योगशाख्रोक्त चित्तप्रसादन भी बताया। 
विशेष प्रकार की शरीर की स्थिति किये बिना इस प्रकार के नासाग्रदृष्टि आदि 
नहीं हो सकते। इससे आसन भी सूचित किया। “प्राणापानौ समौकत्वा” 
' इस विशेषण से 'प्राणायाम' कहा गया। “स्पशीनक़्त्वाबहिर्वाह्यान” इससे 
' इन्द्रियों को विषयों से हटाना एतदू रूप 'प्रत्याहार' कहा गया । “नासाग्रदृष्टि” 
से धारणा' बताई गई ! ध्यान तीसरे पद्य में कहा जायगा। समाधि जो दो 
प्रकार की होती दै-“सविकल्पक” और “निर्विकल्पक” इनमें “यतेन्द्रियमनो- 
बुद्धि” इस विशेषण से सविकल्पक समाधि बताई गई है और मोक्षपरायणः 
पद से साक्षात्‌ मोक्ष के समीप रहने वाली "निर्विकल्पक समाधि? कही गई है । 
इसी प्रकार योग की भिन्न-भिन्न भूमिकाओं का विवरण भी उनने इस पद्य के 
बिशेषणों से अभिव्यक्त किया है। उन सब का यहाँ विवरण नहीं किया जाता । 
. विशेष जानने की इच्छा वाले उनकी टीका ही पढ़ें । 


श्री मधुसूदन सरस्वती योग शास्त्रोक्त पाँच की मन की वृत्तियों का निरोध 
इन विशेषणों से सूचित किया यहद व्याख्या करते हैं। “श्पशीन्‌” का जो 
'बाह्यान! विशेषण दिया, इससे यह सूचित किया कि विषय सदा बाहर ही रहते 
हैं। यदि वे आत्मा के अङ्ग होते तो उनका आत्मा से विच्छेद असम्भव ही 
था, किन्तु ऐसा नहीं है । रूप, रसादिः विषय सदा बाहर की ही वस्तु हैं। वे 
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बा के द्वारा मन में प्रविष्ट किये जाते हैं। इसी से मन की भिन्न-भिन्न वृत्तियाँ 
बनती हैं। उसका यहाँ निषेध किया कि मन में विषयों का प्रवेश ही न करना | 
5 इन्द्रिय को भूमध्य में रखना जो बताया इससे चक्षु की अधेनिमीलित दशा 
सूचित की गई। यदि चक्षु को सवथा मुद्रित कर छिया जाय तो निद्रावृत्ति का 
असङ्ग आ जायगा और यदि पूर्वरूप से खुला रखा जाय तो विषयों का उसके 
द्वारा मन में प्रवेश होकर प्रमाणः, 'विपयय?, 'विकल्प' और 'स्मृतिः ये चारों 
वृत्तिया मन की उत्पन्न हो जायँगी। इसलिये अर्धनिमीलित दृष्टि को नासिका 
की सीध में रखने का विधान बताया गया। इससे विषयों का मन में प्रवेश न 
होगा ओर मन में वृत्तियों का प्रादुर्भाव भी न होगा, इत्यादि रूप से योगशाख्रोक्त 
सन के निरोध का वर्णन यहाँ भिन्न-भिन्न टीकाकारों ने किया है। यह सभी 
मानते हैं कि जीवन्मुक्ति दशा प्राप्त करने के लिये अन्तरंग साधन रूप योग का 
इन दोनों पद्यां में वणन हे ॥२७-२ट॥ 


अब आगे के अन्तिम पद्य में इस योग का फल भगवान्‌ अब्यय पुरुष का 
ज्ञान ही है, यह दिखाते हैं। श्री नीलकण्ठ जी की व्याख्या के अनुसार ध्यानरूप 
योग के अङ्ग का विवरण करने के लिये ध्यान किसका होना चाहिये। इसका 
विवरण करते हैं कि अव्यय-पुरुष रूप मेरा ज्ञान प्राप्त करके मनुष्य परम शान्ति 
अर्थात्‌ संसार से मोक्ष प्राप्त कर लेता हे। किस रूप में मेरा ध्यान करना 
चाहिये इसका विवरण विशेषणों से किया जाता है कि मैं यज्ञ, तप आदि सब 
धमकत्यों के फल का भोक्ता हूं।. इसे उपलक्षण मानकर यह समझना चाहिये 
कि प्राणियों में जीवरूप से प्रविष्ट होकर मैं ही सब यज्ञ, तप, आदि का कत्ती हूं 
आर मैं ही उनके फल का भोग भी जीव रूप से करता हुँ। यह भी भोक्ता पद 
से सूचित किया है यज्ञ, तप आदि का भोग अर्थात्‌ फलरूप भी मैं ही हूं, क्योंकि 
मैं सब लोकों का परमेश्वर रूप हूं अर्थात्‌ भिन्न-भिन्न लोकों में जाकर प्राणी जो | 
भोग करते हैं वह मेरे ही अन्तगंत रहते हैं और मैं सब जीवों का मित्ररूप होकर 
उनके साथ रहता हूँ । जैसा कि-- 

द्वा सुपणौ सयुजा सखाया समानं वृत्तं परिषस्वजाते । 


अथात्‌ जीव और ईश्वर रूप दो पक्षी जो परस्पर मित्र हैं वे इस एक ही 
वृक्ष अर्थात्‌ शरीर पर साथ ही विराजमान रहते हें । यद्यपि इस श्रुति के उत्तराध 
में जीव को कर्मफल का भोग करने वाला और ईश्वर को केवल देखने वाला यह 
विशेष बताया गया है। किन्तु वह जीव भी ईश्वर से सबंथा भिन्न नहीं किन्तु : 
उसी का अंश है, यह भगवदगीता में कहा जाने वाला हे; इस अभिप्राय से यहा. | 
अपने आप को भगवान ने भोक्ता भी कह दिया। अथवा श्री विद्यावाचस्पति जी - 
की व्याख्या है कि भगवद्गीता में “अस्मद्‌' शब्द से सवत्र अव्यय पुरुष ही कहा 
` गया है। अव्यय पुरुष जीव रूप भो होता हे और ईश्वर रूप भी। तब यहा 
भोक्ता कहने से. जीवरूप अव्यय पुरुष का दी महण करना चाहिये। इस प्रकार 
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सर्वात्म-भाव से भगवान्‌ को जान लेने पर जीवित दशा में भी शान्ति प्राप्त 
होती है क्योंकि शान्ति के बाधक राग, द्वेष आदि क्लेश नहीं रहते और शरीर 
पात के अनन्तर भी ज्ञान से परम शान्ति रूप मोक्ष प्राप्त हो जाता हे। 
श्रीरामानुजाचाय शान्ति पद का अर्थ कर्मयोग के द्वारा प्राप्त होने वाली चित्त 
स्थिरता ही करते हैं। वह शान्ति भगवान्‌ के जानने से ही होती हे । 

* इसप्रकार गत पद्यो में 'जीवन्मुक्तिदशा' ओर उसे प्राप्त करने के उपायों 
_ का विवरण किया। यह जीवन्मुक्ति दशा संन्यास से हो प्राप्त होती हे । इस 
अभिप्राय से श्री शकुराचाये के अनुयायीव्याख्याकारों ने इन पद्यों को संन्यास का 
प्रतिपादक ही माना है । किन्तु श्री रामानुजाचाय अपनी व्याख्या में स्थान-स्थान 
पर किमयोग” का स्मरण कराते हैं। इससे उनके मत में यह सब कर्मयोग का 
ही विवरण है। लोकमान्य तिलक भी ऐसा ही कहते हैं। पञ्चम अध्याय के 
आरम्भ से ही कमंयोग की विशेषता भगवान्‌ ने बताना आरम्भ किया था 
आर छठे अध्याय के आरम्भ में भी फिर कमंयोग ही कहा गया हे । इसलिये 
यह सब कर्मयोग का ही विवरण है । यद्यपि इन पद्यां में कही गई जीवन्मुक्ति 
दशा और शान्ति 'कमंयोग' और संन्यास दोनों ही मार्गों में प्राप्त होती है 
तथापि प्रकरणानुसार इसे 'कर्मयोग” का ही विवरण समझना चाहिये, 
यह उनका मत हे ॥ २९ - 

॥ इति श्री पञ्चमोऽध्यायः ॥ 


/ 
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अठहत्तरवां-पुष्प 
षष्ठ-अध्याय 
अनाश्रितः कर्मफलं कार्य कर्म करोति यः | 
स सन्यासी च योगो च न निरग्निन चाक्रियः ॥१॥ 
य॑ सन्यासमिति ग्राहुयोगं तं बिद्धि पाण्डव | 
न झसन्यस्तसङ्कल्पो योगीभवतिकश्चन ॥२॥ 
आरूरुक्षोगुनेयोग कर्मकारणमुच्यते । 
योगारूढस्य तस्यै शमः कारणमुच्यते ॥३॥ 
यदा हि नेन्हरियाथेषु न कर्मस्वनुषज्जते । 
सवसङ्कल्पसंन्यासी योगारुढस्तदोच्यते ॥४॥ 


पूर्व पञ्चम अध्याय के अन्तिम पदों में जो सूत्र रूप से योग का सङ्केत 

किया, उसी का विवरण करने के लिये छठे अध्याय का प्रारम्भ किया जाता है 
ओर यह भी सूचित करते हैं कि कमयोग की पूर्ण सफलता के लिये उसके अन्त _ 
मैं योग आवश्यक है। इस अध्याय का आरम्भ भी कर्मयोग की प्रशंसा से ही 
हे यह तो सिद्ध ही है। उस.कमंयोग का स्वरूप फिर दोहराया जाता है कि जो 
कर्मों के फल पर आश्रित न होता हुआ कतेन्य समझ कर कर्म करता रहता है; 
वही संन्यासी कहलाने का भी अधिकारी हे और बही योगी अर्थात्‌ कमेयोगी 
भी है। केवल अम्नि का परित्याग करने से वा अन्य शास्रोक्त कम छोड़ने से ही 
सन्यासी नहीं कहा जाता । श्री शङ्कराचायं यहाँ योगी शब्द का अर्थ एकाम्रचित्त 
वाला करते हैं। 


फल प्राप्ति को लक्ष्य में रखकर ही जो कमं करता है, वह कमफल पर ही 
आश्रय रखने वाळा कहलाता है। ऐसा नहीं करना चाहिये। फळ की आशा 
छोड़कर केवळ कत्तव्य बुद्धि से. ही कमं करना चाहिये। जैसा कि अन्यत्र 
महाभारत में द्रौपदी और युधिष्ठिर के संवाद में कहा गया है--जब द्रौपदी ने 
एक बार महाराज युधिष्ठिर को उपालम्भ देते हुए कहा था कि दुर्योधन जिसे 
पापी कहा जाता है, वह राज्यसुख का भोग करता है और आप जो निरन्तर 
धर्म में निरत रहते हैं वे इस प्रकार बन में कष्ट भोग रहे हैं, तब इस धमोचरण 
का क्या फळ हुआ १ इस पर महाराज युधिष्ठिर का उत्तर है कि- 
नाहं कमे फळाकाङ्ती राजपुत्रि चराम्युत । 
दृदामि देयमित्येव यजे यष्टव्यमित्युत ॥ 
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€ ~ 

अर्थात्‌ हे राजपुत्रि ! मैं फल की इच्छा करके कम का आचरण नहीं करता 
अपितु दान करना चाहिये, यह समझ कर ही देता हूँ और यज्ञ करना चाहिये, 
यह समझ कर ही याग करता हूँ। कम में कत्तेव्य बुद्धि ही प्रधान रहनी 
चाहिये । इस कत्तव्य बुद्धि से कमे करने वाळा पुरुष ही सच्चा संन्यासी, 
कर्मयोगी वा समाहित चित्त कहलाता हे । गृहस्थ पुरुष जो अपने घर में श्रोत 
वा स्मात्तै अग्नि की रक्षा करते हैं, उस अग्नि को छोड़ देने से वा अन्य शास्त्रोक्त 
दान, तप आदि कमं छोड़ देने से ही संन्यास नहीं होता । इस पद्य पर श्रीशङ्करा- 
चार्यं ने विस्तृत रूप से व्याख्या लिखी है कि इससे भगवान्‌ ने कमे संन्यास का 
सर्वथा निषेध किया ऐसा नहीं समझना चाहिये, क्योंकि ऐसा मानने पर भगवदू- 
गीता में कई जगह जो कमसंन्यास का स्पष्ट विधान मिलता हे, जैसा कि “नेव- 
कुर्वन्न कारयन? इत्यादि पञ्चम अध्याय के पद्य में कह आये हैं. और यहाँ भी 
तृतीय श्लोक में कहने वाले हैं; उन सबका विरोध होने से पूर्वापर विरोध के 
कारण गीता में अप्रमाणता हो जायगी । इसलिये यहाँ वही मीमांसा का न्याय 
लगाना चाहिये कि “नहि निन्दा निन्य्याझिन्दितुं प्रवतते, अपितु स्तुत्यान्‌ स्तोतुम्‌? 
अर्थात्‌ निन्दा का तात्पये निन्दनीय की निन्दा में नहीं होता । किन्तु जिसकी स्तुति 
करना हो, उस स्तुति में ही परपक्ष की निन्दा का भी तात्पय समझना चाहिये। 
इस न्याय से यहाँ अग्नि परित्याग वा कमपरित्याग संन्यास नहीं हे । इस कथन 
का तात्पये फछाशा रहित कर्म करना जो कर्मयोग कहा गया उसकी स्तुति में 
ही है। यहाँ भगर्वान्‌ ने अर्जुन को कमंयोग का ही अधिकारी समझ कर उसे 
कमेयोग में ही प्रवृत्त करना चाहा है । इसलिये स्थान-स्थान में कमंयोग की स्तुति 
की है। स्तुति प्ररोचनाथ होती हे, यह मीमांसा में अथेवाद प्रकरण में स्पष्ट ही 
निरूपित हे । वास्तव में तो कमसंन्यास ही मुख्य है। कमंयोग उसकी साधना 
के लिये चित्तशुद्धि करने में उपयुक्त हे, यह आगे तृतीय पद्य में स्पष्ट हो जायगा। 
यहाँ “संन्यासी च योगी च” यह दो बार जो 'चकार? आया हे, इसे कई विद्वानों 
ने पुनरुक्ति मान कर आक्षेप किया है और इसका उत्तर देते हुए 'व्यङग्यमन्दा- 
किनी’ टीका में “चयोगी” का अथं .सूर्यमण्डल भेदी करके उसे संन्यासी का 
विशेषण मान लिया गया है अर्थात्‌ ऐसा संन्यासी ही सूयंमण्डल को भेद कर 
आगे के लोकों में जाकर क्रम मुक्ति प्राप्त करने वाला होता हे। वास्तव में 
तो वेद में “चकार' का प्रयोग जिन जिन का समुच्चय करना हो उन दोनों पदों 
के साथ ही होता हे जैसा कि निरूक्तकार ने स्पष्ट किया है--भगवदूगीता वेद का 
ही विषय निरूपण करने वाली हे | इसलिये यहाँ भी वैदिक प्रक्रिया का ही आश्र 
यण है। अन्यत्र भी महाभारत में प्रत्येक पद्‌ के साथ चकार का प्रयोग बहुधा 
देखा जाता हे । इसलिये ऐसी क्लिष्ट कल्पना करने की आवश्यकता प्रतीत नहीं 


होती ॥१॥ 


संन्यास शब्द का अथं तो व्याकरण की दृष्टि से कमं छोड़ना ही माना जा 
सकता है। फिर यहाँ भगवान्‌ ने कमं करने बाले को संन्यासी कैसे कहा-इसका 
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उत्तर देने को दूसरा जातो 
कहते हे उसे कमेयोग ही समी दे पाणडव ! जिसे विद्वान लोग संन्यास 


है । वह संन्यास कमयोगी को भी अवश्य करना पडता है। बिना 
कप हु [ फळ की 
इच्छा का परित्याग किये कमंयोगी हो ही नहों सकता। इसलिये “संन्यास? शब्द्‌ 
का मुख्य अथ कमयोगी में भी घट जाता है। श्रीशङ्कराचाय की व्याख्या हे कि 
सङ्कल्प का त्याग संन्यास और कमयोग दोनों दशाओं में ही होता हे । इसी 


वाले व्याख्याकारों का मुख्य आधार है और कर्मयोग को प्रधान कहने वाले . 
इसका आशय भिन्न प्रकार से बताते हैं | इसलिये इसपर गीता के मुख्य 
व्याख्याकारों की भिन्न-भिन्न व्याख्यायें, उनके तात्पय का विवरण ओर उनकी 
आलोचना आवश्यक समझ कर सबका संग्रह यहाँ किया जाता है। श्री शङ्करा- 
चाय यहाँ योग” शब्द का अथे ध्यानयोग करते हैं ओर “शामः शब्द का अथ 
सब कर्मों का उपरम अर्थात्‌ संन्यास कहते हैं। उनकी व्याख्या के अनुसार 
पद्य का अथं है कि जो मुनि अर्थात्‌ कर्मों के फळ की इच्छा छोड़ चुका हे और 
योग अर्थात्‌ ध्यानयोग पर आरूढ़ होना अथात्‌ उसमें प्रवृत्त होना चाहता हे 
उसके लिये ध्यानयोग में प्रवृत्त होने का कारण कम ही बनता है। तात्पय यह हे 
कि फळाशा छोड़कर शास्र विहित नित्य, नैमित्तिक आदि कॉम के करने से चित्त 
शुद्ध होगा और तभी वह ध्यानयोग में प्रवृत्त हो सकेगा । इससे ध्यानयोग में 
नृत्त होने वाले के लिये कर्मों की आवश्यकता कुही गई.। किन्तु जब वही पुरुष 

७४ . 
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जो योग पर आरूढ़ हो चुका अर्थात्‌ योग प्राप्त कर चुका तब उसके छिये शम 
अर्थात्‌ सब कर्मों का छोड़ देना-संन्यास करना ही उत्तरोत्तर उन्नति का कारण 
कहा जाता है। जब ध्यानयोग में स्थिति सिद्ध हो गई तब कर्मों को छोड़ देना 
चाहिये। उस समय वह कर्मों का परित्याग ही उत्तरोत्तर उन्नति का कारण 
बनता है। इसका तात्पय यह हुआ कि जैसे-जैसे कर्मों को छोड़ता जायगा . 
तैसे ही इन्द्रिय मन आदि के कमरूपी परिश्रम में न _लगनेसे उसका मन 
अधिक ध्यानयोग में प्रवृत्त होता जायगा और तब पू्णयोगारूढ्ता प्राप्त कर 
छेगा । इस पद्य से कर्मयोग की मर्यादा बतलाई गई है कि जब तक ध्यानयोग 
सिद्ध न हो तभी तक कमयोग में रहना चाहिये। ध्यान सिद्ध दो जाने पर 
नित्य, नैमित्तिक आदि कर्मों को भो सवंथा छोड़ देना चाहिये । इस व्याख्या के 
अनुंसार यह सिद्ध हुआ कि यहाँ “योगारूद्‌? पद्‌ का योग में प्रवृत्त होना ही अथ 
है। पूणंध्यानयोग प्राप्त कर लेना उसके अर्थ में नहीं आता। क्योंकि यदि 
` . पूणरूप से ध्यानयोग प्राप्त कर लेगा तब तो उत्तरोत्तर उन्नति की आवश्यकता ही 
क्या रहेगी ? जिसका कि कारण शम को बताया जाय। किन्तु आगे के पद्य सें 
जो भगवान्‌ स्वयं योगारूंद्र को परिभाषा बताते हैं कि सब सङ्कल्पाँ का परित्याग 
कर चुका हो वही योगारूढ है और भगवान्‌ शङ्कराचाय न वहाँ सङ्कल्प की ऐसी 
: ही विस्तृत व्याख्या करते हैं, उससे इसकी. संगति नहीं बेठती। क्योंकि यहाँ 
ध्यानयोग में प्रवृत्त को हो योगारूढ़ माना गया और उत्तर पद्य में सब सङ्कल्प 
छोड़ देने वाले परिनिष्ठित पुरुष को । 


॒ श्री रामानुजाचार्य योगशब्द का अर्थ आत्मद्न कहते हैं । उनके अनुसार 

पद्य का अर्थ होगा कि जब तक आत्मदहन की इच्छा करता रहे तब तक उस 
मुनि-मननशील को कर्म ही आत्मदर्शन का साधन होता हे और जब योगारूढ 
हो चुका अर्थात्‌ आत्मदशेन कर चुका तब उसके लिये कम॑ निदृत्ति ही कारण 
बनती है । इससे उनने आत्मा के साक्षात्कार पर्यन्त कमयोग की आवश्यकता 
सिद्ध की। किन्तु आगे शम अथात्‌ कमं निवृत्ति किसका कारण बनेगी इसका 
विवरण उनकी व्याख्या में कुछ भी नहीं मिळता । आत्मदशन जब प्राप्त 
चुका, उसके अनन्तर तो कोई वस्तु प्राप्त करने को शेष नहीं रह जाती, फिर और 
प्राप्त करना ही क्या हे? जिसका कारण कर्मनिवृत्ति को माना जाय | 


श्री बल्लभाचाय के नाम से जो टीका मुद्रित हे उसमें योग शब्द का अथ 
“आत्मसंयमन' किया है । वह जब तक प्राप्त न हो तब तक कम उसकी प्राप्ति का 
कारण बनता है और आरे आत्मसंयम हो जाने पर शम -अरथात्‌ कमनिवृत्ति ही 
आत्मसंयम की “स्थूणानिखनन? न्याय से कारण होती है। यहाँ भी योगारूढ 
कहना और फिर उसके लिये भी कमनिवृत्ति को कारण बताना इन दोनों बातों 
की संगति ठीक नहीं बैठती । स्थूणानिखनन न्याय जो उन्होंने बताया अर्थात्‌ 
जैसे किसी लकड़ी को भूमि में गाड़ कर यह ठीक गड़ी कि नहीं, इसकी परीक्षा 


~ 
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उसे बार-बार हिलाकर देखा जाता है, इसी ॥ 

हुआ कि नहीं इसको परीक्षा के लिये शम अर्थात्‌ कनि करण 
है यह तात्पर्ये हुआ । किन्तु स्थूणानिखनन में तो कर्म से ही परीक्षा होती है, इसी 


त्मसंयम ७ € 
तरह आ को भी कम द्वारा ही परीक्षा करना उचित होगा। चुपचाप 


बैठने से आत्मसंयम को परीक्षा कैसे हो जायगी ? यह कड़ी नहीं बैठती । 
पैशाच भाष्य नाम की व्याख्या लिखने बाल्ने 
। 5 ले विद्वान्‌ ने “तस्यैव? का अर्थ 
'कस का हो! करके उसका “शम' अर्थात्‌ कमेत्याग यहाँ बताया हे । किन्तु श्रीझङ्करा- 
चाय ने तस्यैव का “उसी पुरुष पर? यह अथं स्वारसिक सिद्ध किया हे और वह 
उपराम' किसका कारण होता है, यह भी पैशाच भाष्य में स्पष्ट नहीं किया गया । 


_ महाभारत के टीकाकार श्री नीलकण्ठ जी योग शब्द का अर्थ इस छठे 
अध्याय में कहा जाने वाळा समाधि योग ही करते हैं। उस समाधि योग पर 
जो आरूढ होना चाहता हे अर्थात्‌ उसमें प्रवृत्त होने के लिये उत्सुक है तब तक 

कमानुष्ठान करना चाहिये । क्योंकि बिना कमांुष्ठान के चित्तशुद्धि नहीं होगी 
और चिना चित्त शुद्धि के योग नहीं बनेगा। अतः कर्म ही योगारोहण का 
साधन होता हे । किन्तु जब योग पर आरूढ़ हो गया अर्थात्‌ अष्टाङ्गयोग में 
लग गया तब यदि कम करता रहेगा तो योग में विक्षेप होगा। इसलिये शाम! | 
अर्थात्‌ कर्मों का परित्याग ही उसकी योग सिद्धि का कारण बनता है। इस 
व्याख्या में भी चतुथ श्लोक में जो योग रूढ़ का लक्षण स्वयं कहा गया है उसकी 
सङ्गति नहीं लगती क्योंकि इनने योग में प्रवृत्त हुए पुरुष को ही योगारूढ़ मान 
छिया और अग्रिम पद्य में 'सवंसङ्कल्प संन्यासी! को योगारूढ़ कहा गया है। 


श्री मधुसूदन सरस्वती यहाँ योग शब्द का अथं वैराग्य कहते हैं जब तक 
पुरुष वैराग्य की इच्छा ही करता रहे अर्थात्‌ वैराग्य सिद्ध न हुआ हो, तब तक 
. उसे कम ही करते रहना चाहिये। वह कम ही चित्त शुद्धि द्वारा वैराग्य के कारण 
. बनेंगे किन्तु जब बही पुरुष योग अर्थात्‌ वैराग्य में प्रवृत्त हो गया तब उसे शम 
` अर्थात्‌ सब कार्यों का संन्यास कर देना चाहिये । वह शम ही इसके वैराग्य 
परिपाक का कारण बनेगा । उस समय भी कमं करते रहने से वैराग्य में विक्षेप 
होगा । वैराग्य प्राप्त करने की इच्छा करने वाले के लिये 'मुनि' शब्द हा 
भविष्यत्‌ वृत्ति से किया गया है । अर्थात्‌ आगे वह मुनि होगा इस विचार से, 
` पहिले ही उसे मुनि कह दिया गया। इनने भी वैराग्य में प्रवृत्त होने मात्र को 
ही योगारूढ शब्द का अर्थ माना। इससे उत्तर श्लोक की सङ्गति यहाँ भी नहीं 
लगती । i ; 
श्री शङ्करानन्द जी ने इस पद्य पर विस्तृत व्याख्या लिखी है और. संन्यास 
प्रतिपादक श्रेति-स्मृतिया का भी उद्धरण अपनी व्याख्या में किया हे । सन्यास 
` साग श्रुति सिद्ध दे इसका विस्तार से प्रतिपादन किया है । अस्तु बह सबविस्तार 
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छोड़ कर पद्य के अथे में पद्य के शब्दों का जो उनका अथे है वही हम उदूधृत 
करेगे । उनकी व्याख्या में योग शब्द का अर्थ श्वानयोग' है। उस.ज्ञानयोग 
की आप्ति जो चाहता है, उसे अपने इष्ट की सिद्धि के लिये कमं ही करना चाहिये 
क्योंकि बिना नित्य-नैमित्तिक कर्मों के चित्त शुद्धि नहीं हो सकती और बिना 
चित्तशुद्धि के ज्ञानयोग नहीं बन सकता। इससे कमंयोग को ज्ञानयोग सिद्धि 
का उपाय बताया गया। जैसा कि पूव भी “नकमंणामनारम्भात्‌” इत्यादि पद्यों 
में कहा गया है। ज्ञानयोग सिद्धि का उपाय होने के कारण ही भगवद्गीता में 
कर्ययोग की स्थान-स्थान पर स्तुति आती है । किन्तु जब वही पुरुष ज्ञानयोग पर 
आरूढ़ हो गया अर्थात्‌ ज्ञानयोग में परिनिष्ठित हो गया तब सब कर्मा का शम 
अर्थात्‌ संन्यास ही उसका कतव्य है । वही उसके विदेह कैवल्य का कारण वनता 
है। इससे जो श्रुतिस्सृति यावज्जीवन अग्निहोत्र आदि का विधान करती हैं, 
बे अविद्वान के लिये ही समझना चाहिये। यही उनने सब श्रुतिस्मृतियो की 
एक वाक्यता करने का प्रयत्न किया हे और आगे जड़, मूक आदि वैदिक कर्मों 
का अधिकार न रखने वाले के लिये ही संन्यास है । इस मत का विस्तार से 
खण्डन किया है । अस्तु, इनकी व्याख्या में भी जब ज्ञानयोगं में मुनि परिनिष्ठित 
हो चुका तब उसे आगो प्राप्त करना ही क्या रहा ! जिसके ल्यि शम को कारण 
बताया गया ? यह कारण शब्द की सङ्गति ठीक नहीं बैठती । जीवन्सुक्ति जब 
प्राप्त हो चुकी तब बिदेहमुक्ति तो स्वतःसिद्ध है । उसका कारण शम को बताना 
उपयुक्त नहीं होता। इसके अतिरिक्त लोकमान्य तिलक ने यह भी दोष इस 
व्याख्या पर दिया है कि मुक्ति का कारण तो श्रृतिस्मृति आदि में ज्ञान को कहा 
गया है, संन्यास तो उसका अङ्गमात्र है, उसे कारण कहना उपयुक्त नहीं होता । 


लोकमान्य तिलक तो गीता में सववत्र ही योग शब्द का अथे कमंयोग ही 
मानते हैं। उन्हो ने प्राचीन व्याख्याओं पर दोष ळगाते हुए अपनी व्याख्या यह 
की है कि जब तक सुनि अर्थात्‌ मननशोळ पुरुष कमयोग पर आरोहण करने की 
इच्छा करता रहे अर्थात्‌ उसका कमंयोग सिद्ध न हुआ हो, तब तक फळाझा 
छोड़कर उसके किये हुए कमं ही शम अर्थात चित्तशान्ति के कारण होते रहते हैं 
और जब योगारूढ़ हो गया अथोत्‌ उसका कमंयोग पूवं रूप से सिद्ध हो गया 
तब यह कम चित्त शान्ति के कारण बनते थे। अब चित्तशान्ति ही कर्मों का 
कारण बन जाती है। तात्पय यह हुआ कि कमयोग पूणा रूप से सिद्ध हो जाने 
पर भी वह मुनि शान्त चित्त से अथोत्‌ अनासक्त होकर ओर फलाशा छोड़कर कम 
करता ही रहे। यहाँ छोकमान्य तिळक ने कभी गाड़ी नाव पर और कभी नाव 
गाडी पर वाळा ळोकिकन्याय ही दृष्टि में रखा हे । पूर्वावस्था कमे शान्ति के 
कारण बनते हैं और परिपक्व दशा में शान्ति ही कर्मों का कारण बनती है । 
कारण शब्द को सापेक्ष मान कर भी वे उसके साथ कम का ही सम्बन्ध जोड़ते 
अर्थात्‌ शान्ति दी कमे का कारण होती है। यह सङ्गति छगाते हैं किन्तु शान्ति 
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संत चित्त का विश्राम कर्म का कारण कैसे बनेगा? यह बात समझ में नहीं 
ना का हनन पक हो वः कि. शान्ति प्राप्त होने पर भी पुरुष 
» किन कम करता रहे! इसके कारण तो भगवद्गीता 
अनेक जगह यज्ञ परिचालन (जगत्‌ चक्रपरिचाळन). छोक संग्रह वा य 
. आदि बताते हैं, वे ही शान्त दशा में भी कर्म करने का कारण बनते हैं। शान्ति 


तो कारण नहीं बनती । . 
नहीं घट इसलिये कारण शब्द का अर्थ इनके मत में भी ठीक 


आधुनिक व्यङ्ग्य मन्दाकिनी नामकी हिन्दी व्याख्या में “ कारणमुच्यते” 
इन पदों की पुनरावृत्ति का समाधान करने के लिये ४ कारण पद का 
असमवायि कारण अथं माना है और उत्तरार्ध में. उच्यते! को इच समवाये? 
धातु से निष्पन्न मान कर वहाँ समवायि-कारण अर्थ किया है । किन्तु उत्तराध में 
भी शर्म! ही प्रथमान्त पद है और 'शम' नाम यदि सर्वकर्म परित्याग का मानें 
अथवा रान्ति रूप चित्तवृत्ति का मानें तो दोनों ही प्रकार से उस नैयायिकों की 
प्रक्रिया में उसे समचायिकारणता नहीं मानी जा सकती । क्योंकि न तो न्याय सें 
अभाव को ही समवायि कारण माना जाता है और न बुद्धि बृत्ति को ही। इस 
कारण नयी बात कहने का जो विद्वान्‌ लेखक ने आयोजन बताया वह भी पूरी 
तरह घटा नहीं। 


सब व्याख्याओं का सार छेते हुए और प्रकरण पर इष्टिपात करते हुए 
हम इस प्रकार इस पद्य का व्याख्यान उचित समझते हैं--तृतीयाध्याय के 
आरम्भ में “ज्ञानयोगेन साख्यानां, कमंयोगेन योगिनां” इस प्रकार ज्ञान और . 
कम दोनों ही के छिये 'योग' शब्द का प्रयोग किया गया है। इस कारण यहाँ 
'योग? शब्द से दोनों ही का ग्रहण उचित है। वास्तव में तो द्वितीयाध्याय में 
योग शब्द का अथं स्वयं करते हुए भगवान्‌ ने “समत्वं योग उच्यते” यह 
लक्षण किया है। अर्थात्‌ सबमें साम्यबुद्धि रखना ही “योग' ह। यहाँ भी 
पञ्चम अध्याय के अन्त में उस साम्य बुद्धि का विवरण पद्यों से किया गया है 
आर आगे भी साम्य बुद्धि की प्रशंसा की जाने वाढी है जिनकी व्याख्या वहीं हो 
चुकी है । . वह साम्यबुद्धि संन्यास और निष्काम कम दोनों ही से प्राप्त होती दै। 
इसलिये भी दोनों ही का योग शाब्दसे ग्रहण ग्राप्त है। यद्यपि द्वितीयाध्याय में 
“योगः कमेसु कौशळम्‌” यह भी कहा गया है। किन्तु उसका भी तात्पय 
'समत्वबुद्धि' में ही लगाया जा सकता है, क्योकि कम में कुशळता अर्थात्‌ चतुरता 
यही है कि कर्म करते भी रहें और उसके बन्धन से भी बचे रहें। वह बात 
साम्यबुद्धि से ही हो सकती दै। इसके अतिरिक्त इस छठे अध्याय में पातञ्जछ 
योग का जो विस्तार से वर्णन किया जाने वाळा हे और साम्यबुद्धि आप्त करने के 
लिये आवश्यक समझ कर ही भगवान्‌ ने जिसका बर्णन यहाँ उचित समझा हे, 
योग शब्द के विचार में उस पर भी दृष्ठि रखना आवश्यक दै। इस दृष्टि से 


॥ 
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“योगशब्दः के जो भिन्न-भिन्न अर्थ व्याख्याकारों ने माने हैं, वे सब ही सुसङ्गत 
हो जाते हैं। ज्ञानयोग और कर्मयोग वास्तव में एक ही हैं। इसका विवरण भी 
पञ्चम अध्याय में हो चुका है। वहाँ फळ एक होने के कारण दोनों की एकता 
का स्वीकार किया था किन्तु यहाँ पूर्वे पद्य में स्वरूप भी दोनों का एक ही है, यह 
भी दिखाया जा चुका है और द्वितीय पद्य में जो दोनों मार्गों की एकता बताई 
गई, उसी का अनुवाद चौथे पद्य में 'योगारूढ' पद का बिवरण करते हुए किया 
गया है । इन सब बातों पर दृष्टिपात करते हुए इस पद्य की व्याख्या यह उचित 
होगी कि फळाशा रूप संकल्प छोड़ चुकने के कारण जो मुनि अर्थात्‌ 
मननशीळ हो चुका है और “योग' अर्थात्‌ साम्यबुद्धि पर आरूढ होने 
का अर्थात्‌ उसे प्राप्त करने का इच्छुक है, उसके लिये कम ही फळ 
सिद्धि का कारण कहा गया है। जैसा कि सभी व्याख्याकारों ने माना हे। 
अब आगे योगारूढ हो जाने पर अर्थात्‌ 'साम्य बुद्धि? प्राप्त कर लेने पर “शम? 
- अर्थात्‌ चित्त की शान्ति ही योगदर्शन में उक्त आगे-आंगे की भूमिका प्राप्त करने 
का कारण कही जाती है। इसका तात्पर्य यही है कि आगे जीवन्मुक्ति पर्यन्त 
उत्तरोत्तर भूमिका प्राप्त करने में कम का कोई उपयोग नहीं होता। 'उपझम' 
अर्थात्‌ चित्त शान्ति ही उसे स्वयं आगे बढ़ाती रहती है। कम के सम्बन्ध में जो 
उसके दोनों मागं पहिले बताये हैं वे यहाँ भी सुस्थिर ही हैं। उनमें कोई परि- 
वतन इस पद्य से नहीं किया जाता। वह आगे की उन्नति का कारण न होने 
से अनुपयोगी समझ कर कम छोड़ दे अथवा संसारचक्र-परिचाळन रूप यज्ञ के 
लिये, लोकसंग्रह के लिये वा लोकों को उचित कमे का उपदेश करने के लिये, कमे 
करता रहे, यह उसकी इच्छा, बासना और प्रारब्ध कमे को प्रेरणा पर ही निभर 
है। इस पद्य से कमं करते रहने वा' छोड़ देने का कोई नया विधान नहीं किया 
गया। दोनों मागे जो तृतीयाध्याय से प्रथक-प्रथक्‌ बताये गंये वे यथावत्‌ ही 
सुस्थिर हैं । कमयोग के परम पक्षपाती लोकमान्य तिळक भी आगे की उन्नति 
अथात्‌ मोक्ष प्राप्ति में तो कर्म का उपयोग नहों मानते। ज्ञान कर्म समुच्चय . 
से मुक्ति प्राप्त होती है, यह तो उनका भी मत नहीं है । भगवद्गीता में भगवान्‌ 
ने कमयोग को हो भ्रष्ठ माना है। जैसा कि पञ्चम अध्याय के आरम्भ में कहा 
गया और अन्त में अठारहवं अध्याय में भी कहा जायगा कि फलाशा और 
आसक्ति छोड़कर यज्ञ, दान, तप आदि कम करते ही रहना चाहिये। यही मेरा 
निश्चित मत है और यही उत्तम है। अस्तु, हमारा तात्पयं यही है कि इस पद्य 
जो व्याख्याकार कर्म छोड़ने का ही तात्पय निकालते हैं वा जो कम करते रहने 
में ही इस पद्य का तात्पय बताते हैं, वे दोनों ही पक्ष इस पद्य से सिद्ध नहीं होते । 
इससे तो इतना ही सिद्ध होता है कि जब तक 'साम्यबुद्धि! रूप योग पूर्णतया प्राप्त 
न हो तब तक कमं करना आवश्यक है। आगे दोनों ही मार्ग हैं अपनी इच्छा 
या वासना के अनुसार जिसे चाहे उसे स्वीकार करे। यह पद्य दोनों पक्षा में 
उदासीन ही है ॥३॥ | 
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आगे “योगारूद” शब्द का अर्थ स्वयं भगवान्‌ 
न्‌ इसलिये बताते 

मन 7 पि आह यह है कि इन्द्रियों के विषयों में ( है ८. 4 
उप लहर अंग जब अनुषङ्ग अथात्‌ आसक्ति न रहे और मन से 
पाने की । दिस इस न्न-मिन्न विषयों की प्राप्ति को (इसढोक वा परलोक में 
द्वितीय अध्याय में नो. सिह बत अब य ला 

बताया त्रिगुणातीत- 
पुरुष का जो लक्षण कहेंगे उसी के समान यह बोरा वि क 
चाहिये। इस पद्म में भी श्री शङ्कराचाय संन्यास का विधान मानते हैं। क्योंकि 
जब सकल्प का सन्यास हो चुका तो मनुष्य कुछ कर ही नहीं सकता। सङ्कल्प 
से ही सब कम होते हैं। इससे सङ्कल्प संन्यास से कमे संन्यास भी सिद्ध हो 
गया यहद उनकी व्याख्या है। लोकमान्य तिलक कहते हैं कि सङ्कल्प अथात्‌ फल 
विषय की भावना काही संन्यास यहाँ कहा गया और यह पद्य द्वितीय पद्य का 
ही अथ स्पष्ट क्रता हे ओर वहाँ आरम्भ में “अनाश्रितः कर्मफलं कार्य कर्म 
करोति” एसा कहने से कमयोग स्पष्ट है । इसलिये यहाँ भी सङ्कल्प मात्र का ही 
अथात्‌ फल-वासना का ही सन्यास बताया गया न कि कर्मा का सर्वथा छोड़ना 
कहा गया । इसलिये यह पद्य भी कमंयोग का ही प्रतिपादक है ॥४॥ 
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उद्धरेदात्मनात्मानं नात्मानमवसादयेत्‌ । 
आत्मैव ह्यात्मनो बन्धुरात्मैवरिपुरात्मनः ॥५॥ 
बन्धुरात्मात्मनस्तस्य येनात्मैवात्मना जितः । 
अनात्मनस्तु शत्रुत्वे वर्तेतात्मैव शत्रुवत्‌ ॥६॥ 
जितात्मनः प्रशान्तस्य ` परमात्मा समाहितः । 
शीतोष्णसुखदुःखेषु तथामानापमानयोः ॥७॥ 
ज्ञानविज्ञानतप्तात्मा कूटस्थो विजितेन्द्रियः । 
युक्त इत्युच्यते योगो समलोष्टारमकाश्चनः ॥८॥ 
सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्ेष्यबन्धुषु । बिट 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिविशिष्यते ॥8॥ 


के हा उद्धार हा आप को ही करना माहिते । अपने आप को संसार 
गत में गिराकर दुगंति को न पहुँचावे। अपने आप ही अपने आप का बन्धु 
अर्थात्‌ मित्र है और अपने आप ही अपना शत्रु है । 


यहाँ आत्मा शब्द शरीर; इन्द्रिय, मन और सबसे ऊपर जो चैतन्य शक्ति 

( मुख्य आत्मा ) है उन सबके समूह में प्रयुक्त हुआ है । इसका तात्पय यह 
है कि बाहर का कोई पुत्र, मित्र, कढत्र आदि अपने उद्धार में सहायता नहीं दे 
सकता, न कोई बाहर का मनुष्य अपने को गिरा सकता हे। अपना उठाना वा 
गिराना अपने ही कर्मों पर निभर है इसलिये अपना वास्तविक मित्र वा शत्रु भी 
किसी को न समझना चाहिये। अपने आप ही अपना बन्धु अर्थात्‌ उपकारक 
हो सकता है ओर अपने आप ही अपना शत्रु बन सकता हे। अन्यत्र भी _ 
कहा है कि-- 
सुखस्य दुःखस्य न कोऽपि दाता, 
परो ददातीति कुबुद्धिरेषा । 
अह क करोमीति वृथामिमानः, 
स्वकमसूत्रत्रथितो. हि लोकः ॥ 


इसकी व्याख्या हम पूवे कर ह हैं। यहाँ पूव में तो दूसरा कोई सुख- 
दुःख देने वाला मित्र वा शत्रु नहीं है, यह कहा गया है और उत्तरार्ध में अपने 
आप में कत्तोपन का अभिमान भी कूठा बताया गया है। उसका कारण चतुर्थः _ 
पाद में कहा है कि सब लोग अपने कमे सूत्र में बँचे हुए हैं । अर्थात्‌ पूवं सञ्चित 


CC-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


CN [ ६, ५-९ 


बुद्धि की वासना वा मन भी आत्मापद्‌- [चक हे, इसलिये कमजनित 
दृ से ले ख्ये हैं 
को ही अपना इत्रुमित्र कहा। कर्मों का कत्ता कौन रोग अरा लया 


व ( १८१४) इत में 
वहीं इसका. अधिक स्पष्टीकरण होगा । यो be कि र दूसरे की 


कौ 

जा करते हू कि जिसने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण 
डा. आत्मा से अर्थात्‌ चिच्छक्ति से जीत लिया उसका आत्मा उसका बन्धु अर्थात्‌ 
त्रवत्‌ उपकारक बन जाता हैं। तात्पय यह्‌ है कि जिसका अन्त;करण अपने 
वश में हो, आत्मा की प्रेरणा से ही भिन्न-भिन्न व्यापारों में प्रवृत्त होता हो, वह 
पुरुष अपने आप का वन्धु हे अर्थात उपकारक है। इसके विपरीत जो अनात्मा 
अथात्‌ अजितात्मा हदै जिसने अपने अन्तःकरण को वश में नहीं किया उसका 
अत्मा ही दूसरे शत्रु के समान शत्रुत्व रूप में वर्तता है । अर्थात्‌ शत्र के समान 
अपने आपका अपकारक बन जाता है । क 


जिसका अन्तःकरण वश में नहीं हे अर्थात्‌ इधर उधर सदा विषयों में 
चञ्चछ रहा करता है, उसकी चिच्छक्ति ( मुख्य आत्मा ) न होने के बराबर ही 
क्योंकि अन्तःकरण वश में न रहने से इन्द्रिय, शरीर आदि भी वश में नही 
रहते। जब ये सब ही स्वतन्त्र रूप से चलते रद्दे तब मुख्य आत्मा के रहने न 
रहने का फल ही क्या हुआ १ इसीलिये इस पद्य में भगवान्‌ ने उसे अनात्मा 
कहा अर्थात्‌ उसका आत्मा न होने के बराबर हे । शरीर, इन्द्रिय, मन, आदिक 
पर अपना प्रभाव रखना ही आत्मा का काम है। जब इन पर ही प्रभाव नहीं 
रहा तो उसका रहना न रहना बराबर हे। ऐसा पुरुष आप ही अपने आपका 
शत्रु बनता हे अथवा वश में न रहने वाला मन ही अपने शत्रु के समान हो 
जाता है। इसीलिये मन को वश में रखना अत्यावश्यक है । यह इस उपदेश 
का तात्पर्य हुआ। यहाँ यह्‌ प्रश्‍न उठ सकता है कि मन जब पूव-पूर्व वासनाओं 
के अनुसार ही आगे के कायं करता है अथवा ईश्वर की प्रेरणा से ही मनुष्य 
कम किया करता हे तब मन को वश में किया ही कैसे जायगा अथवा आत्मा 
भी ईश्वर-परतन्त्र रहता हुआ मन आदि को कैसे वश में करेगा ! इसका उत्तर 
ळोकमान्य तिलक ने अपने गीता रहस्य में यह दिया हे कि वासना आदि के 
वा ईश्वर के अधिकार में रहने पर भी आत्मा स्वतन्त्र है, बह समय-समय पर 
अपनी स्वतन्त्रता शक्ति अवश्य प्रकट करता है। उसी समय से छाभ उठाकर 
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संघातरूप आत्मा को अपने मन आदि पर अधिकार कर लेना चाहिये। इसका 
विशेष निरूपण आगे के पूव निर्दिष्ट “अधिष्ठानं तथा कत्त” इत्यादि अठारहवें 
अध्याय के इलोक की व्याख्या में ही किया जायगा ॥६॥ 


इस प्रकार अन्तःकरण को वेश में करने का फळ क्या होगा ! यह आगे 
के पद्य में बताया जाता हे कि जिस पुरुष ने अपने अन्तःकरण पर जय प्राप्त कर 
लिया है और जो भरशान्त' अर्थात्‌ पूर्वरूप से मन की चञ्चलता मिटा कर शान्ति 
प्राप्त कर चुका है. अर्थात्‌ शान्तिरूप परमानन्द जिसने पा लिया है, उसके लिये 
परमात्मा ही आत्मरूप से स्थित हो जाता हे अर्थात्‌ वह अब अपने आत्मा ओर 
परमात्मा में कोई भेद नहीं समझता । यही समाहित अर्थात्‌ एकाग्ररूप स्थिति 
उसको हो जाती है । परमात्मा आनन्द स्वरुप हे । पूर्वोक्त प्रकार का पुरुष 
उस आनन्द का अनुभव प्राप्त कर लेता है। इस प्रकार श्री शङ्कराचाय ने पद्य 
के इस अर्ध भाग की प्रथक्‌ रूप से ही व्याख्या की है । अन्य व्याख्याकारों 
के मत में प्रायः यहाँ परमात्मा शब्द अपने अन्तरात्मा का ही वोधक है । कोई 
कोई मन, बुद्धि आदि से उत्कृष्ट होने के कारण “परमञ्चासौ आत्मा च” इस 
व्युत्पत्ति के अनुसार अन्तरात्मा को परमात्मा पद का वाच्य करते हैं ओर कई 
व्याख्याकारों ने “परम आत्मा” इस प्रकार इसको पदच्छेद करके आत्मापद 
अन्तरात्मा का बोधक प्रथक्‌ माना हे और शुद्ध आत्मा पद तो अपने अन्तरात्मा 
का बोधक हे ही।  पूर्वाधे को पथक न कर सम्पूणं पद्य की व्याख्या प्रायः इस 
प्रकार करते हैं. कि शीत, उष्ण ( गर्मी ) सुख-दुःख इत्यादि प्रकृति से प्राप्त इन्द्रं 
में अथात्‌ परस्पर विरूद्ध पदार्थों में तथा अन्य संसारी पुरुषों से प्राप्त मान 
अपमान ( सत्कार वा तिरस्कार ) आदि इन्हों में भी जो जितात्मा हैं, अर्थात्‌ 
ऐसे अवसरों में भी अन्तःकरण को चञ्चल नहीं होने देता, इतना जय जिसने 
अपने अन्तःकरण का कर लिया है उसका आत्मा परं ( क्रियाविशेषण ) अर्थात्‌. 
उत्कृष्ट रूप से समाहित अर्थात्‌ एकाग्र हो जाता है। कई व्याख्याकार आगे के 
पद्य से मिलाकर दोनों पद्यां की एक वाक्य रूप से भी व्याख्या करते हैं कि पूव 
जो योगारूढ का लक्षण किया है उसी का विवरण इन दोनों पद्यां में भी है कि जो 
शीत, उष्ण, मान-अपमान और लोहा-पत्थर स्वण इत्यादि सब सांसारिक पदार्थों 
सें समान भाव रखता हे अर्थात्‌ स्वणे में ग्रहण करने की बुद्धि जिसकी नहीं होती 
ओर पत्थर में वा लोहे में फंक देने की बुद्धि नहीं होती, इसी प्रकार ज्ञान और 
विज्ञान से जिसका आत्मा तृप्त हो गया है अर्थात्‌ जिसे यह बुद्धि हो गई हे कि 
मैं सब कुछ जान गया, अब कुछ जानने की बात मेरे लिये बाकी नहीं है एबं जो 
कूट अथात्‌ घरट्ट के बोच गड़े हुए पाषाण स्तम्भ की तरह जिसका आत्मा स्थिर 
हो गया है, इन्द्रियों पर जिसने विजय प्राप्त कर लिया है ऐसा योगी 'युक्त 
अथात्‌ योगारूढ़ माना जाता हे और उसी का आत्मा परम एकाग्र रहता है । 


« इस पद्य में जो ज्ञान और विज्ञान दो शब्द आये हैं उनका भेद श्रीशङ्करा- 
चाय आदि व्याख्याता इस प्रकार करते हैं कि झा्न वाक्यों का श्रवण कर जो 
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ध्यान करने से जो प्रत्यक्ष सदश अनुभव होता है उसे विज्ञान कहते हैं; और 


विवेचन सप्तम अध्याय के “ज्ञानं ते ऽहंसविज्ञानम्‌? ` 

जायगा । कूटस्थ पद का अथ है कि चलते हुए बहुनों ee मम 
स्थिर रहे । के जसा कि तेळी अपने यन्त्र को चारो तरफ घुमाता रहता हे किन्तु 
उसके बीच में जो एक स्तम्भ गड़ा हुआ होता है जिस पर वह यन्त्र लगा है 
वह नहीं घूमता । इसी प्रकार देह, इन्द्रिय, मन आदि के चञ्चल रहने पर भी 
आत्मा स्थिर रहता है इसलिये उसे कूटस्थ कहते हैं । कूटस्थ आत्मा के समान 
ही जिस पुरुष ने अपने मन, बुद्धि, इन्द्रिय आदि को भी बना ढिया है, वह 
देहादि का समुदाय रूप आत्मा भी कूटस्थ हो गया । इस अभिप्राय से यहाँ 
समुदाय रूप आत्मा के लिये कूटस्थपद दिया गया है ॥७-द] 


न केवल जड़ वस्तुओं में किन्तु अपने से किसी प्रकार का 
चाले चेतन प्राणियों में भी साम्य बुद्धि करना कर्मयोगी के Mees 
इस पूर्वोक्त साम्य बुद्धि को ही फिर दोहराया जाता है कि “सुत्‌? अर्थात प्रत्युप- 
कार की इच्छा न रखकर सदा उपकार करने वाले शुद्ध हृदय पुरुष में मित्र 
अर्थात्‌ परस्पर स्नेह जिसमें हो गया हे ऐसे पुरुष में अरि अर्थात्‌ शत्र में 
उदासीन अर्थात्‌ जो न शत्रु हे न मित्र ऐसे तटस्थ पुरुष में, 'मध्यस्थ' अर्थात्‌ 
परस्पर विरुद्ध दोनों दलों की जो भलाई चाहता हो, द्वेष्य अर्थात्‌ जिसके साथ 
परस्पर बुराई करने का सम्बन्ध चछ रहा हो, बन्धु-बान्धव अर्थात्‌ अपने कुटुस्बी, 
साधु अर्थात्‌ सत्कमं करने वाले और पाप अर्थात्‌ बुरे कम करने वाले सब प्रकार 
के पुरुषों में जिसकी समान बुद्धि है ऐसा पुरुष ही सब योगारूढ़ पुरुषों में भी 
उत्तम कहा जाने योग है । 
योग दशन में कहा गया है-- 

“मेत्री-करूणामुदितोपेक्षाणां सुखदुःखपुण्यापुण्यविषयाणां भावना- 
तश्चित्त-प्रसादनम्‌ ॥'” 

( समाधिपाद ३३ सूत्र ) 


- अर्थात्‌ मनुष्य को चाहिये कि जिसे संसार में सुखी देखे, उसके साथ 
अपना मित्र होने की भावना करे। इससे चित्त में ईष्यावृत्ति का उदय नहीं 
होगा। चित्त का स्वभाव है कि किसी अन्य को सुखी देखकर उसपर ष्य 
होती है कि हमें भी ऐसा सुख क्यों न मिला! किन्तु जिसके साथ कळ 
है उसे सुखी देखकर ऐसी ईष्यो नहीं होती किन्तु असच्नता ही होती है । इसं 
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शास्त्र उपदेश देता है कि जिसे भी सुखी देखो उसके साथ मैत्री की भावना 
करो, अर्थात्‌ उसे अपना मित्र ही समझो। इससे ईष्योवृत्ति का उदय नहीं 
होगा। और जिसे दुःखी देखो उसपर करुणा की भावना करो । अर्थोत्‌ किसी 
को दुःख पाता हुआ देखकर स्वयं प्रसन्न मत होओ किन्तु क्‍यों इसे परमात्मा ने 
कष्ट दिया इस प्रकार करुणावृत्ति ही उसपर रखो। इसी प्रकार जिसे पुण्य 
अर्थात्‌ शुभकार्य करता हुआ देखो उस पर 'मुद्ताबृत्ति' करो अर्थात्‌ अपने चित्त 
में प्रसन्नता का अनुभव करो और जिसे अपुण्य अर्थात्‌ पुण्य विरोधी--पापकर्म 
करता हुआ देखो उसपर स्वयं खिन्न मत होओ किन्तु उपेक्षा करो अर्थात्‌ संसार 
में सभी प्रकार के काय करने वाले पुरुष होते हैं, हमें इससे क्या लेना देना है? 
इस प्रकार की उपेक्षा वृत्ति करो । ऐसी वृत्तियाँ करने से तुम्हारे चित्त में किसी 
के प्रति कोई बुरी भावना न होगी, तब चित्त का प्रसादन अर्थात्‌ स्वच्छता 
होती जायगी। इस प्रकार की योगदशेन में कही गई भिन्न-भिन्न भावनायें 
साधन दशा में उपयुक्त हैं किन्तु यहाँ भगवान्‌ सिद्ध दशा की बात कहते हैं कि 
युक्त पुरुष को दूसरों के चित्त के विषय में ध्यान ही नहीं देना चाहिये । किन्तु 
उसे तो सबके भीतर विराजमान विशुद्ध अन्तरात्मा को ही देखना चाहिये, वह 
तो शुद्ध है उसमें किसी प्रकार का विकार होता ही नहीं अपने साथ जो किसी 
का मित्रभाव से वा शत्रुभाव से सम्बन्ध होता है वह उसकी मनोवृत्ति का ही 
प्रभाव है। आत्मा तो सदा ही शुद्ध और समानरूप हे। उस आत्मा को ही 
सबमें व्यापक एक आत्मा ही परमात्मा कहा जाता है उस व्यापक परमात्मा पर 
ही युक्त पुरुष की दृष्टि रहनी चाहिये। वह अन्य पुरुषों की भिन्न-भिन्न 
चित्तवृत्तियो पर कोई ध्यान ही न दे किन्तु सवत्र आत्मा पर ही व्यापक दृष्टि रखे, 
यह इस उपदेश का सार हुआ ॥९॥ 


७ 0-0. Jangamwadi Math Collection, Varanasi. An eGangotri Initiative 


अस्सीयवां-पुष्प 


| योगी. युज्ञीत सततमात्मानं रहसिस्थित; | 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिग्रहः ।।१०॥ 
शुचौ देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मनः 
नात्युच्छित नातिनीचं चैलाजिनङशोत्तरम्‌ ॥११॥ 
तत्रकाग्र मनः कृत्वा यतचिततेन्द्रयक्रियः | 
उपविरयाऽऽसने ` युब्ज्याद्रोगमात्मविशुद्धये ॥१२॥ 
सम॑ कायशिरोग्रीवं धारयन्नचलं स्थिर । 
सम्प्रेक्ष नासिकाग्रं स्वं दिश ॥ 
₹चानवलोकयन्‌ ॥१३। 
प्रशान्तात्मा विगतभीक्रक्षचारिवरतेस्थितः । ॥ 
मनः संयम्य मचित्तो युक्त आसीत्‌ मत्परः ॥१४॥ 
युज्ञन्नेव सदात्मानं योगी नियतमानसः | 
शान्ति निर्वाणपरमां मत्संस्थामधिगच्छति ॥१५॥ 
नात्यक्षतस्तु योगोऽस्ति न चैकान्तमनश्नतः । 
न चातिस्वप्नशीलस्य जाग्रतो नैव चार्जुन ॥१६॥ 
युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्टस्य  कमंसु । 
युक्तस्वप्नावबोधस्य योगो भवति दुःखहा ॥१७॥ 


उक्त प्रकार की साम्यबुद्धि प्राप्त करने के लिये योगाभ्यास भी आवश्यक 
हे । योगाभ्यास से अन्तःकरण को वश करने में बहुत सहायता मिलती हे । 
वह योग अनेक प्रकार का भिन्न-भिन्न शास्त्रा में वर्णित हे । मन्त्रयोग, हठयोग, . 
राजयोग, लययोग आदि कई भेद योग के शाख्रो में निरूपित हैं „और उन योगों 
के प्रतिपादक मन्थ भी संस्कृत साहित्य में बहुत हैं। किन्तु यहाँ सब योगों में 
उपयुक्त सामान्य प्रक्रियाओं का ही संक्षेप से निदशन भगवान्‌ करते हैं कि योगी 
अर्थात्‌ योगाभ्यास में प्रवृत्त होने वाला पुरुष एकान्त स्थान में अर्थात्‌ जहाँ 
व्यवहारिक पुरुषों का सम्पक प्राप्त न हो सके ऐसे नदीतीर, पबतकन्द्रा आदि 
स्थानों में स्थित होवे, वहाँ भी अकेला ही बैठे अर्थात्‌ अपने इष्ट-वान्धव, पुत्र- 
कलत्र आदि का भी सम्पर्क न करे । इस प्रकार के जनसम्पक से परस्पर वातो- 
छाप का प्रसङ्ग होकर चित्त की एकाअता में बाधा उपस्थित होना सम्भव हे । 
इसलिये ऐसी बाधा के मूळ को ही हटा देना चाहिये। चित्त ओर आत्मा अथात्‌ 
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इन्द्रिय, शरीर आदि को संयत रख कर योगाभ्यास करना चाहिये ( यहाँ आत्मा 
'पद शरीर, इन्द्रिय आदि के समूह का ही वाचक है। मन का संयत्‌ अर्थात्‌ 
एकाग्र करना विशेष आवश्यक है । इसलिये चित्तपद का पृथक्‌ उपादान किया गया 
. है। ) अपने योगाभ्यास की सिद्धि के अतिरिक्त और कोई इच्छा चित्त में नहीं 
रखनी चाहिये (जो दूसरों के मारण, मोहन आदि के उद्देश्य से योगाभ्यास 
करते हैं वे शास्र सम्मत काये नहीं करते, यह इस विशेषण से सूचित किया 
_ गया। ) एकाकी रहने पर भी लेखनी, पुस्तक आदि का सम्रह बहुत सा साथ 
रख लिया जाय ऐसा परिग्रह भी न होना चाहिये। इस प्रकार के अपने आत्मा 
अर्थात्‌ अन्तःकरण को 'युज्ञीत? अथात्‌ एकाग्र करना चाहिये। अथवा आत्मा 
अर्थात्‌ चिदात्मा को अपने ही से मिळाना चाहिये। अर्थात्‌ अपने ही दर्शन में 
निरत करना चाहिये। “सततम्‌” पद॒ का अभिप्राय है कि योगाभ्यास निरन्तर 
करना चाहिये। कुछ काल किया और कुछ काल छोड़कर्‌ फिर आरम्भ किया, 
ऐसा नहीं होना चाहिये। योगदशन में भी कहा गया है कि “सलु दीघंकाळ 
चैरन्तर्यसत्कारा सेवितोदृदभूमि/” अर्थात्‌ बहुत काळतक निरन्तर अर्थात्‌ विच्छेद 
न कर आदर पूवंक सेवन करने से योगाभ्यास दृढ़ होता हे। सत्कार का 
तात्पये है कि मैं बहुत अच्छा कार्ये कर रहा हँ ऐसा भाव अभ्यासी के हृदय में 
रहना चाहिये । 


यहाँ “निराजी” और “अपरिग्रहः” इन विशेषणों के कारण श्रीशङ्कराचायं 
ने योगी पद्‌ का संन्यास योग ष ही अथ किया है क्योंकि | ल ne में र 
न कुछ परिग्रह रहता ही हे । किन्तु श्री रामानुजाचाय ओर तिलक आदि 
वळ योगी पद का “कर्मेयोगी” ही अथे मानते हैं। कर्मयोगी को मन से 
सब परिग्रह का त्याग करना ही पड़ता हे और सांसारिक विषयों की इच्छा का 
भी परित्याग उसके लिये आवश्यक ही है । इसलिये यह विशेषण कमयोगी में 
भी उपपन्न हो जाते हैं। अन्य कई व्याख्याकार पुस्तक, लेखनी आदि के झंझट 
में भी न पड़ना यही अपरिग्रह का अथं करते हैं । 


अब पातञ्जळ सूत्रों के अनुसार संक्षेप से योग का निरूपण प्रस्तुत किया 
जाता है। पातञ्जढ सूत्र में योग के आठ अङ्ग बताये गये हैं । (१) यम (२) 
नियम (३) आसन (४) प्राणायाम (५) प्रत्याहार (६) धारणा (७) ध्यान और (८) 
समाधि । इनमें से यम-नियमों का तो बहुत कुछ कथन पूवे ही हो चुका है- 
जैसा कि पद्चमाध्याय के पद्यों की व्याख्या में स्पष्ट किया जा चुका हे। अतः 
उनको पुनरुक्ति न केर यहाँ आसन से ही प्रारम्भ किया जाता है। यह भी 
कारण है कि यम नियम तो सवसाधारण के लिये, जो योगाभ्यास नहीं भी 
करते हैं उनके लिये भी आवश्यक होते हें । इसलिये उनको योग के अङ्गो में ही 
गिनना, (योग के अङ्गां में ही अन्तगंत मानना अनावश्यक है) । योगाभ्यास | 
करने वाले को उनकी विशेष आवश्यकता है । इसलिये उनकी योगाज्ञों में गणना 
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वाता प सेही आरम्भ होता है। इसलिये 
पस वेज रच नर [जाता है कि पवित्र देश सें अपना 

सु प्रतिष्ठित करना चाहिये जो भूमि से न बहुत ऊँचा हो न 
एकान्ततः भूमि से सम्मिलित ही हो और उस आसन में चैल अर्थात्‌ रेशम आदि 
का शु वख; त पवित्र सृगचम और कुशा ये क्रम से उत्तरोत्तर 
होंवे। यहद इन तीनों का क्रम से उत्तरोत्तर होना अपने शरीर की अपेक्षा से 
लेना चाहिये अर्थात्‌ शरीर के नीचे पहिले रेशमी वख हो, उसके अनन्तर सृगचर्म 
ओर उसके अनन्तर ङुशायें। कुशाओं का सम्बन्ध भूमि से रहना चाहिये। 
यही उत्तरोत्तर का क्रम शिष्ट सम्प्रदाय में प्रचलित है। और श्री शङ्कराचाय ने 
भी इस पद्य की व्याख्या में लिखा है कि इनका क्रम पाठक्रम से विपरीत लेना 
चाहिये। अर्थात्‌ भूमि की अपेक्षा यदि उत्तरोत्तर भाव लिया जाय तो पहिले 
कुशा फिर अजिन ओर फिर चैल यहद क्रम होना चाहिये। कई व्याख्याकार 
चैलाजिने कुशोत्तरे यस्मिन्‌ अर्थात्‌ कुशाओं के ऊपर जिसमें चैल और अजिन 
हा, इस प्रकार विग्रह करके भी उक्त अथ निकालते हैं। अस्तु “शुचौदेशे” 
इन पदों से यह कहा गया कि पहिले आसन के स्थान की अर्थात्‌ भूम्रदेश की . 
पवित्रता देखना चाहिये। भूप्रदेश की पवित्रता का निरूपण धमंशाख्र ग्रन्थों में 
इस प्रकार किया गया है कि-- 

संत्र वसुधा पूता यत्र लेपो न विद्यते। 
यत्र लेपः कृतस्तत्र पुनलपेन शुद्ध्यति ॥ 


इसका अथं है कि जहाँ लेप अर्थात्‌ बाह्य पदार्थों का सम्बन्ध न हुआ हो 
ऐसा भूमि का प्रदेश पवित्र ही रहता है जैसा पवत, कन्दरा आदि का प्रदेशा । 
और जहाँ एक बार लेप कर दिया गया हो, वहाँ तो फिर गोमय आदि का लेप 
करने पर ही शुद्धि होती है। जिस भूमि में अपवित्र वस्तुओं के सम्बन्ध 
सम्भव हों उसकी शुद्धि का प्रकार महर्षि याज्ञवल्क्य ने लिखा हे कि 
भूशद्धिमोजनादुदाह्यत्‌ कालात्‌ गोक्रमणात्‌ तथा। 
सेकादुल्लेखनाल्लेपाद्‌,-गृहं माजनलेपनात्‌ ॥ र 
( आचाराध्याय १८८ शछोके ) 


अर्थात्‌ भूमि की शुद्धि झाड़. देने से, अग्नि जलाने से ( जहाँ विशेष अपः 
वित्ता हुई हो अथात्‌ मल-मूत्र आदि का सम्बन्ध वा स्त्रियों का प्रसव आदि जहाँ 
हुआ हो वहाँ ) कुछ काल उस भूमि को खाली छोड़ देने से अथवा गौओं का 
उस स्थान में परिभ्रमण कराने से भूमि की पवित्रता हो जाती हे और जहाँ घर 
बनाया गया हो, उसकी पवित्रता के ढिये तो झाड़, देना और गोमय आदि का लेपन 
करना ही पवित्रता का कारण होता है । इस प्रकार स्थान की पवित्रता कर लेनी 
चाहिये, यह यहाँ शुचौ देशे पद से कहा गया। यहा अर्द भी स्मरण रखना 
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चाहिये कि आधुनिक विज्ञान के वेत्ता डाक्टराँ ने भी यह स्वीकार किया है कि 
गोमय में रोग के कीटाणुओं का संक्रमण नहीं होता ओर जिन वस्तुओं का आसन 
भें उपयोग करना बताया गया हे, वे सब वस्तुएँ भी आधुनिक भाषा में “नान 
कन्डेकिंटग” मानी गई हैं । अर्थात्‌ इनमें विद्युत शक्ति नहीं चळती | इससे भार- 
तीय धर्मे विज्ञान से कितना सम्बन्ध रखता है यहद वात स्पष्ट हो जाती हे । अस्तु, 
“शुचौदेशे” इन पदों से यह भी सूचित किया गया कि भूमि पर ही योगाभ्यासी 
को आसन लगाना चाहिये। किसी काष्ठ-पीठ ( चौकी, तखत ) आदि पर 
अभ्यास के लिये आसन न लगाबें और “आत्मनः? पद से यह सूचित किया कि 
प्रत्येक व्यक्ति का अपना आसन प्रथक्‌ ही हो। किसी दूसरे पुरुष के काम में 
लिये हुए आसन पर अभ्यास नहीं हो सकता क्योंकि जिस आसन पर कोई व्यक्ति 
बैठ गया उसमें उस व्यक्ति की विद्युत शक्ति का सम्बन्ध हो जाता है। दूसरा 
पुरुष यदि उस पर बैठेगा तो इन दोनों की विद्युत शक्ति का सम्मिश्रण होने से 
अभ्यास में बड़ी बाधा उपस्थित हो जायगी । बहुत ऊँचा आसन होने से भूमि 
की व्यापक विद्युत शक्ति से सम्बन्ध ही छूट जायगा। जो कि भूम्रदेश के प्राणियों 
के लिये अहितकर होगा ओर अत्यन्त नीचा आसन रहने पर भूमि ही योगा- 
भ्यास से उत्पन्न शक्ति का आकषण कर ले, यह भय रहेगा । इसलिये अत्यन्त ऊँचे 
और अत्यन्त नीचे आसन का निषेध किया गया हे। यह वैज्ञानिक प्रक्रिया 
इसमें समझ लेनी चाहिये। आसन अस्थिर हो अर्थात्‌ इधर-उधर चल-प्रचढ 
होने का भय न रहे इस प्रकार के समतल में आसन ढगाना चाहिये। उँची- 
नीची भूमि न हो यह इस स्थिर विशेषण से सूचित किया गया ॥११॥ 


ऐसे आसन पर बैठकर चित्त ओर इन्द्रियों की क्रिया को संयत करके 
अर्थात्‌ चित्त ओर इन्द्रियां की चञ्चलता को हटाकर और मन को एकाग्र करके, 
आत्मा अर्थात्‌ चित्त शक्ति की विशुद्धि अर्थात्‌ बन्धन निवृत्ति के उद्देश्य से योग 
का अर्थात्‌ चित्तवृत्ति प्रवाह को रोकने का अनुष्ठान करना चाहिये। इससे 
“प्रत्याहार” रूप पाँचवाँ योगाङ्ग सूचित किया । “उपविश्य” पद्‌ से यह सूचित 
. करते हैं. कि योगाभ्यास बैठकर ही हो सकता हे। खड़े रह कर वा लेट कर 
नहीं । आत्म विशुद्धि का अथं अन्तःकरण की शुद्धि भी व्याख्याओं में किया 
गया हे। उनका अभिप्राय हे कि चित्‌ शक्ति तो सदा ही शुद्ध है उस पर मलि- 
नता तो चित्त के सम्बन्ध से ही आती है। इसलिये चित्त की शुद्धि ही योगा- 
भ्यास का मुख्य फल है । वेदान्त-दशन में अन्तःकरण के चार भेद माने गये हैं-- 
(१) मन (२) बुद्धि (३) अहंकार ओर (४) चित्त । अगम शाख्र में चित्त 
को ही चिति का प्रथम संक्रमण कहकर मुख्य माना गया है। उस चित्त की 
चद्वलता हटा देने पर मन आदि सब अन्तःकरणों की चञ्चलता हट जाती है । 
इसलिये चित्त की क्रिया को संयत करना यहाँ कहा गया। और अन्तःकरणां 
में मन का. स्थान प्रथम आता है। मन में ही विशेष रूप से चञ्चलता प्रसिद्ध 
। उसको एकाग्र करने से अर्थात्‌ चन्लछता हटाकर एक तरफ लगा देने से 
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बुद्धि आदि की भी स्थिरता हो न है हन rn 
ओर आगे चित्त पद से उपलक्षित । इस अभिमाय से पहिले मन की एकाग्रता 


इसलिये कर शेष अन्तःकरणों की संयतता दिखाई गई 

एक राह सा पा nb सन को एकाग्र pe 
[का छठा अङ्ग 

इससे भी पुनरुक्ति का परिहार हो जाता है॥१शा अक भी कहा गया । 


इस प्रकार तीसरे ॒ 

पाँचवें शी दल ह अ अत्याहार और धारणा रूप 
ना सा रह गया, उसका नि ये किया क 
पूवाक्त पद्य में आसन शब्द में “ रणयोश्र” 

स्थान । जहा भाव में प्रत्यय कर आसन शब्द बनाया जाय बहा बैठने कौ 
अक्रिया का ही नाम आसन होगा। जैसा कि “पद्मासन” “स्वस्तिक आसन” 
“सिद्धासन” आदि में प्रसिद्ध हे । इस प्रकार के शरीर स्थिति रूप आसनं के 
भेद भी चौरासी, योग के ग्रन्थों में बताये गये हैं जो कि हठयोग को प्रक्रिया में 
आते है। इन सबके झंझट में न डालकर प्राणायाम के समय आवश्यक शरीर 
की स्थिति का निरूपण यहाँ किया जाता है कि काय अर्थात्‌ धड़, ग्रीवा और शिर 
को समान रूप में अर्थात्‌ एक सीध में रखना चाहिये। और ये सब निश्चल 
रह; इधर-उधर परिवतन की क्रिया बन्द रखनी चाहिये। इधर-उधर दिशाओं 
को न देखकर अपनी नासिका के अग्रभाव पर दृष्टि रखनी चाहिये। दोन नेत्रो 
की रश्मियाँ जो भिन्न-भिन्न रूप से चलती हैं उन्हें एक जगह मिला कर पुनः एक 
जगह मिला देना ही नासाग्र दृष्टि कहलाती है। दोनों नेत्रा से जो एथक-प्रथक 
रश्मियाँ निकलती हैं उन्हें तिरछा करके नासिका के अग्रभाग की ओर झुका कर 
एक सोध में कर देने से यह दृष्टि बनती है, उससे केवल अपनी नासिका का 
अग्रभाग ही दिखाई देता है। इधर-उधर की दिशा नहीं दिखाई देतीं। इससे 
चित्त की एकाग्रता में बहुत बड़ी सहायता मिळती है । यह हठयोग की प्रक्रिया 
है। इन्द्रियों को बल पूवक एक ओर लगाना ही 'हठयोग? कहलाता दै, इसलिये 
लोकमान्य तिलक ने जो इस निरूपण में लिखा है कि गीता में हठयोग का कोई 
स्थान नहीं, वह उचित नहीं प्रतीत होता। सब ही योगों के उपयुक्त अंशा को 
गीता में छे लिया गया हे ॥१३।। 


आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को सब प्रकार से शान्त रखना चाहिये। 

अन्तःकरण में भी भिन्न-भिन्न प्रकार के सांसारिक भावों का उदय न हो, ऐसा 

यत्न करना चाहिये और अन्तःकरण में विकार उत्पन्न करने वाले भय का सञ्चार 

सन में से सवंथा इटा देना चाहिये। इस लोक में वा परलोक में मेरी दुर्गति 

होगी, इस प्रकार का भय भी चित्त में नहीं लाना चाहिये । योगाभ्यास करने 

काल सें ब्रह्मचर्य का नियम आवश्यक है। शाखों में जो आठ प्रकार का 
७६ 
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मैथुन बताया गया है उन सबका परित्याग करना ही ब्रह्मचर्य है। आठ प्रकार 
का मैथुन इस प्रकार कहा गया है कि की - 

स्मरणां कीतेनं केलिः प्रेक्षणं गुद्य भाषणम्‌ । 

सङ्कल्पोऽध्यवसायश्च क्रियानिवृत्तिरेव च ॥ 

एतन्भैथुनमष्टाङ्ग प्रवदन्तिमनीषिणः। 

बिपरीतं ब्रह्मचयमेतदेव॑ प्रकीर्तितम्‌ ॥ 


झ्लियों का स्मरण करना, उनकी बात मुख से कहना, उनके साथ क्रीड़ा; 
उनको सकाम देखना, उनके साथ गुप्त बात करना “खी प्रसङ्ग करूगा” इस 
प्रकार का चित्त में सङ्कल्प और उस सङ्कल्प की सिद्धि के लिये कई प्रकार के 
प्रयत्न और अन्ततः 'क्रियानिदृत्तिः अर्थात्‌ खनी संपक, यह आठ प्रकार का मैथुन 
कहा जाता है और इनके विपरीत अर्थात्‌ इन सब का छोड़ना ही ब्रह्मचर्य है। 
इस प्रकार फे ब्रह्मचय में स्थित होना आवश्यक है । यद्यपि “प्रशान्तात्मा” पद्‌ 
से ही सांसारिक विषयमात्र की निवृत्ति कह दी गई थी तथापि विशेष आवश्यकता 
बोधन करने के लिये ब्रह्मचारित्रत में स्थित होना पथक्‌ भी कहा गया। मन 
को पूणे रूप से संयत अथात्‌ एकाग्र करके अपने चित्त को मुझ परमेश्वर में ही 
लगा कर “मत्परः? अर्थात्‌ मुझको ही सबोनन्द्मय मानता हुआ युक्त अर्थात्‌ 
बहुत काल पर्यन्त ऐसी ही स्थिति में रहे । यहाँ मनःसंयम पद से क्रम प्राप्त 
प्रत्याहार और धारणा का पुनः सूचन किया गया है। “मचित्तः” ओर 
“मत्पर;” पदों से ध्याननाम योग का प्रधान अङ्ग बताया गया। योगद्शेन 
में भी इसी को मुख्य माना है। वहाँ कहा है कि इश्वर प्रणिधानाद्वा' अथात्‌ 
ईश्वर को किसी रूप में एकाग्र कर मनको स्थापित किया जाय, इसी से योग 
सिद्धि होती है। 'युक्तः पद से समाधि का ही कथन कई व्याख्याकारां ने माना 
है और मूल का "आसीत्‌? पद भी उसे ही स्पष्ट कर रहा हे कि ऐसी स्थिति में 
चिरकाल तक रहना । ऐसी सम्प्रज्ञातसमाधि से ही असम्प्रज्ञात समाधि भी 
सिद्ध हो जाती है। इनमें केबल इतना ही भेद है कि सम्प्रज्ञात समाधि में “मैं 
इस वस्तु का ध्यान कर रहा हूँ? इस प्रकार की “ध्याता? ध्यान की वस्तु, ध्येय 
आर ध्यान यह “त्रिपुटी” बनी रहती हे और असम्प्रज्ञात समाधि में यह्‌ त्रिपुटी 
नहीं रहती अथात्‌ “मैं और ध्यान करता हूँ यह अंश भी ध्यान में से हट जाते 
जाते हैं, केवळ जिस ईश्वर के रूप का ध्यान किया जाय बही मान्न चित्त में 
रह जाता हे ॥१४॥ 

आगे के पद्य में इस अभ्यास का फल बताया जाता हे कि इस प्रकार मन 
को सदा योगयुक्त करने वाले योगी का मन सचंथा स्थिर हो जाता है अर्थात्‌ उसकी 
. वित्तेषणा, पुत्रेषणा और लोकैषणा सबंथा निवृत्त हो जाती हैं। धन आदि बाह्य 
वस्तुओं को इच्छा को वित्तेषणा कहा जाता है। पुत्र आदि छुटुम्ब रखने की 
इच्छा को पुत्रेषणा, बताया गया हे और लोक में मेरा नाम प्रतिष्ठा से लिया जाय 
' - ऐसी असिद्धि को इच्छा लोकेषणा कहलाती दै। थे तीनों प्रकार की इच्छाएँ ही 
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संसार बन्धन रूप हैं। योगाभ्यास करने से मन में तीनों 

अभाव ह जाता हे ओर अन्त में उसको वह शान्ति बा होती रजत च 
फल निमोण अथात्‌ मोक्ष है। मोक्ष किसे कहते हैं यह भी स्पष्ट किया जाता 
है कि मुझमें ही आकर स्थित हो जाना यही मोक्ष है अथीत्‌ जीव भाव हट कर 
ब्रह्म रूप दो जामा मोक्ष कहा जागा है। उस समय जीव में किसी प्रकार की 
हलचल नहीं रहती। ब्रह्म रूप वह भी क्षोभ रहित हे 
निर्वाण पद ग्राप्त कर लेना ही योग का परम फल है ॥१५॥ el हय 


योग साधना के समय संसार व्यवहार की स्थिति कैसी होनी चाहिये 

इसका निरूपण आगे के दो पद्यो में किया जाता है कि हे अजुन ! अधिक बज 
करने वाले का योग सिद्ध नहीं हो सकता और सवेथा भोजन छोड़ देने वाले को 
भी योग सिद्धि ग्राप्त नहीं होती । इसी प्रकार अधिक सोने बाळा और निरन्तर 
जागने वाला भी योग सिद्धि प्राप्त नहीं कर सकता । इसका यह भी अभिप्राय 
है कि बहुत से लोग योगाभ्यास में प्रवृत्त होकर भी छोटे-छोटे कार्यों में लग जाते 
हैं जेसा कि अभ्यास के आरम्भ में ऐसी स्थिति हो जाती है कि बहुत सा अन्न 
वा जल. पेट में डाल दिया जाय और जब चाहे उसका निस्सारण कर दिया 
जाय। ऐसी शक्ति हठयोग से प्राप्त हो जाती है। इसी तरह कई दिन. तक 
निद्रा न लेना और फिर कई दिन सोते ही रहना ऐसी स्थिति भी प्राप्त हो जाती 
है। किन्तु इन छोटे-छोटे कार्यों में लग जाने से योगाभ्यास का परम फल चित्त की 
एकाग्रता सिद्ध नहीं होती। इसलिये इस पद्य के द्वारा यह उपदेश भी दिया 
जाता है कि ऐसे छोटे कार्यों की ओर मन न लगाना। किन्तु अपने मुख्य लक्ष्य 
की ओर ही सदा ध्यान रखना चाहिये ॥१६॥ 


तब किस प्रकार लोक व्यवहार चलाना चाहिये यह बताते हैं कि आहार 
और विहार अर्थात्‌ चलना-फिरना यह सब उचित रूप में होना चाहिये अथात्‌ 
जब भूख लगे.तब जितना अपेक्षित हो उतना अन्न ले ल्या जाय ओर 
आवश्यकतानुसार इतना भ्रमण भी किया जाय कि जिससे शरीर में, श्रम प्रतीत 
न हो। इसके अतिरिक्त और लौकिक कामों में चेष्टा अथोत्‌ शरीर टप 
नपा-तुला ही होना चाहिये और सोना-जागना भी नियत समय पर हो ऐसा 
करने वाले के लिये योग दुःख का मिटाने वाला हो जाता है। अथोत ऐसी 
दिनचयौ रखने वाला योगाभ्यास से कष्ट नहीं पाता। विपरीत आचरण करने 


वाले सम्भव है कि रोगी हो जाये ॥१७॥ 
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यदा विनियतं चित्तमात्मन्थेवाचतिष्ठते । 
निःस्पृहः सर्वकामेभ्यो युक्त इत्युच्यते तदा ॥ १८ 
यथा दीपो निवातस्थो नेङ्गते सोपमा स्मृता । 
योगिनो यतचित्तस्य युञ्जतो योगमात्मनः ॥१६॥ 
यत्रोपरमते चित्तं ` निरुद्धं योगसेवया । 
यत्र चैवात्मनात्मानं पश्यन्नात्मनि तुष्यति ॥२०॥ 
सुखमात्यन्तिकं यत्तदुबुद्विग्राह्ममतीन्द्र्यम्‌ । | 
वेत्ति यत्र न चेवायं स्थितश्चलति तत्त्वतः ॥२१॥ 
यं लब्ध्वा चापरं लाभं मन्यते नाधिकं ततः | 
यस्मिन्‌ स्थितो न दुःखेन गुरुणापि विचाल्यते ।२२॥ 
तं विद्यादृदुःखसंयोगवियोगं योगसंज्ञितम्‌ । 
स निश्चयेन योक्तव्यो योगोऽनिर्विण्णचेतसा ॥२३॥ 
सङ्कल्प प्रभवान्कामाँस्त्यक्त्वा सर्वानशेषतः | 
मनसैवेन्द्रि्रामं विनियम्य समन्ततः ॥२४॥ 
शनेः शनैरूपरमेद्बुद्भया धृतिग्रहीतया | 
आत्मसंस्थं मनः कृत्वा न किञ्चिदपि चिन्तयेत्‌ ॥२५॥ 
अपना कल्याण चाहने वाले की योग में प्रवृत्ति आवश्यक हे। इस अभिप्राय 
से योग में रुचि उत्पन्न करने के लिये भगवान्‌ पुनः योग की प्रशंसा आरम्भ करते 
हैं और योग के अज्ञों को विस्तार से दृष्टान्तों द्वारा साथ-साथ समझाते भी जाते 
| चौदहवें श्छोक में जो “युक्त आसीतूमत्परः? कहा गया है वहाँ युक्त शब्द ' 
का क्या अथ हे ? युक्त किसे कहते हैं ? यही पहिले समझाया जाता है कि जब 
मन विशेष प्रकार से रोका जाकर केवळ आत्मा में ही स्थिर हो जाय और इस- 
लोक वा परलोक की कोई इच्छा चित्त में न रह जाय तब ऐसा पुरुष युक्त कहा 
जाता है। पद्म के पूबोधं में “निर्विकल्पकसमाधि” बतलायी गयी जो कि योग 
शब्द का मुख्य अथे है। सविकल्पक समाधि तो योग के आठ अंगों में अन्तिम 
रूप से गिनी गई है। इसी से सिद्ध है कि सविकल्पकसमाधि योग का अङ्ग है, 
तब योग शब्द का मुख्य अथ निर्विकल्पक्समाधि ही होगा । सविकल्पक और 
निर्विकल्पक समाधियो का यहद भेद पूव बताया जा चुका है कि सविकल्पक 
समाधि में द्रष्टा, दृश्य और दन यह त्रिपुटी रहती है. अर्थात्‌ “मैं ईश्वर को वा 
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आत्मा का जान रहा हूँ। यह बुद्धिवृत्ति रहती है, इसमें में य संरा 
आत्मा वा ईश्वर दृश्य दे और जानता हूँ यह दर्शन का विभास है। छ 
त्रिपुटी' भी जब हट जाय, केवल दृश्य भूत आत्मा वा परमात्मा ही बुद्धिवृत्ति 
में रह जाय तब “निर्विकल्पक समाधि” कही जाती है। यहाँ “आत्मन्येव 
अवतिष्ठते” ( आत्मा में ही स्थित हो जाय ) इस एव पद से यही सूचित किया 
गया है कि द्रष्टा और दशेन का भी भाव न रहे, केवळ दृष्यरूप आत्मा में ही 
चित्त की स्थिति हो जाय, इससे यही बताया गया कि निर्विकल्पक समाधि जिसे 
प्राप्त हो गई वही पुरुष युक्त कहलाने का अधिकारी है। उत्तराध के “निःसह 
सव कामेभ्यः” इन पदों से उस समाधि की स्थिरता का बोधन किया गया है कि 
सांसारिक वा पारछोकिक भोगों की वासना भी शेष न रह जाय । यदि ऐसी 
- वासना का उदय होगा तो अवश्य ही एकाग्रता रूप समाधि टूट जायगी । इसी 
को योग शास्तन में “व्युत्यान” शब्द कहा जाता है। उस व्युत्यान का निषेध 
करने से यह सूचित किया कि चिरकाल तक निर्विकल्पक समाधि में रहने वाला 
पुरुष ही युक्त कहळाने का अधिकारी होता हे। 


किसी व्याख्या में “सबंकामेभ्यः” इस पञ्चमी विभक्ति को 'ल्यप! प्रत्यय 
का लोप होकर पञ्चमी माना गया है, इससे यह अर्थ निकलता है कि लौकिक ओर 
पारलौकिक विषयों को प्राप्त करके वह इच्छा रहित हो गया। इसका तात्पय है 
कि उस पुरुष को सर्वात्मभाव की प्रतीति हो गई अथोत्‌ अपने आप को सब में 
व्याप्त देखने लगा । जब सब में अपने आप को ही व्याप्त देखेगा तव इच्छा कहाँ 
से रहेगी ? क्योंकि इच्छा तो उसी वस्तु की होती दै जो आप्त न हुई हो । सभी 
में जब आत्मा का प्रवेश मान लिया तब अप्राप्त कुछ नहीं रहा, फिर इच्छा कहा 
रहेगी ? इसी का विवरण आगे “सबमभूतस्थमात्मानं” इत्यादि ( श्लोक २९) . 
में किया जायगा। यह ज्ञान की परम अवस्था है। इससे यह बताया गया कि 
निर्विकल्पक समाधि भी हो और परमज्ञान भी; तब वह पुरुष युक्त कहला 
सकता हे ॥१८॥ 


इसको ही उपमा के द्वारा और स्पष्ट करते हैं कि जो पुरुष योग के अभ्यास 
में उगा री झभ्यास करते-करते जिसका चित्त पुणंसयत अथात्‌ र 
समाधि में स्थित हो गया है, उसके आत्मा की उपमा अथात्‌. सदृराता दीपक 
उस अवस्था से दी जा सकती दै कि जो दीपक वायु रहित प्रदेश में जा हुआ 
निश्चल हो, जिसके अग्रभाग में कोई हलचल न होती हो । यही ब 
में भी कही गई दै कि “तदा दष्टः सवरूपेऽबस्थानम्‌? ३ स 
अर्थात्‌ चित्त बृत्तियों को रोक देने पर द्रष्टा आत्मा भा वा पा 
जाता है। पूर्ण शान्ति ही आत्मा का अपना स्वरूप हे प तो अर 
क्षोभ वा हलचल होने का सम्भव ही नहीं । आत्मा तो सदा ही ४ सा 
में ही स्थित रहेगा, बह अपने स्वरूप से विच्युत होता ही कब था : 
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निवारण के लिये योगाभ्यास करें। उसे तो श्रुति ने कूटस्थ नित्य कहा हे। 

कूटस्थ नित्य में तो विकार वा स्वरूप विच्युति हो ही नहीं सकती, इस शंका का 

. उत्तर दूसरे सूत्र से दिया गया है कि आत्मा यद्यपि स्वरूप से कभी विच्युत नहीं 
होता, किन्तु मन में जब चञ्चलता के कारण भिन्न-भिन्न प्रकार की वृत्तियाँ उत्पन्न 
होती रहती हैं तो उसमें प्रतिबिम्बित होने के कारण आत्मा भी उनके समान रूप 
वाळा चञ्चल ही अनुभव में आता है। जब मन वृत्तियाँ सवथा रोक दी जायगी 
तब वह प्रतिबिम्ब की रूप से प्राप्त होने वाली चञ्चलता भी मिट जायगी । . इससे 
आत्मा अपने निश्चल भाव में ही दीखने ठगेगा। यही बात इस पद्य में भी कही 

- गई है कि जहाँ वायु का बिलकुल प्रसार नहीं ऐसे स्थान में रखे हुए दीपक की 
लौ जैसे बिलकुल स्थिर दिखाई देती हे ऐसे ही योगाभ्यास करके चित्त को स्थिर 
कर छेने वाले पुरुष का आत्मा भी पूर्णरूप से स्थिर ही अनुभव में आता है। 
उसमें किसी प्रकार की हलचल प्रतीत नहीं होती। हलचल मन आदि अन्तः- 
करणों के सम्बन्ध से प्रतीति का कारण ही क्या रहा ? यह तो विशुद्ध प्रकाश 
स्वरूप है। इसी अभिप्राय से यहाँ दीपक की उपमा दी गई हे ॥१९॥ 


आगे योगाभ्यास के समय अत्यन्त आनन्द का अनुभव होता है, इस बात 
का भी निरूपण योगाभ्यास में परम रुचि उत्पन्न करने के लिये योग शब्द का 
अर्थ बताते हुए किया जाता है.। योग किसे कहते हैं यह योग शब्द का मुख्य 
“अथ ही बताया जाता है। अभ्यास करते-करते जिस अवस्था में पहुँच कर चित्त 
अपने आप उपरत अर्थात्‌ वृत्तिशुन्य बन जाय और जिस अवस्था में मन से 
केवल परमानन्द-रूप आत्मा का ही दर्शन करता हुआ, यह संघात रूप जीव 
अपने आप में ही सन्तुष्ट रहने लगे अर्थात्‌ सन्तोष के लिये बाहर के पदार्थों की 
इच्छा बिलकुल न रखे ( बाह्य पदार्थो की इच्छा आनन्द प्राप्ति के लिए ही होती है 
जब आत्मा की परमानन्द रुपता समझ ली गई तो बाह्य पदार्थों की इच्छा ही 
क्यों होगी ? इस कारण बाह्य पदार्थों की इच्छा न करता हुआ वह पुरुष अपने 
आप में ही. सदा सन्तुष्ट रहेगा ) इसीलिये उसका चित्त विलीन सा अर्थात्‌ न 
रहने के बराबर हो जायगा। सङ्कल्प-विकल्प ही चित्त के रूप हैं। जब सङ्कल्प 
विकल्पों के प्रवाह को रोक दिया गया तो मन का रहना, न रहने के समान 
ही हो जाता है। यह 'लिययोग” की अवस्था का वणन है ॥२०। _ 


योगाभ्यास में परम सुख का अनुभव होता है, इसका विवरण अग्रिम 
पद्य में किया जाता है कि जो अत्यन्त अर्थात्‌ पराकाष्ठा का अनन्त सुख है! और 
उस सुख का अनुभव इन्द्रियों से नहीं हो सकता, अपितु केवल बुद्धि ही उसका 
'प्रहण करती है। उस सुख का यह योगी पुरुष अनुभव करता है और जिस सुख 
में स्थित होकर “मैंने तत्त्व प्राप्त कर लिया” ऐसा अनुभव करता हुआ उससे 
विचलित नहीं होता । यह आत्मानन्द का ही निरूपण हे। विषय और इन्द्रियं 
के सम्बन्ध से जो सुख होता दै वह परिमित अर्थात्‌ एक सीमा में बँधा हुआ . 
है। एक बिषय से सुख का अनुभव करते हुए बिषयान्तर वा उससे भी 
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अधिक सुख की इच्छा वनी रहती सभा ब 

उसके अनुभव के समय क्त al UE ड 
उसे अत्यन्त वा अनन्त कहा गया हे। इन्द्रियों से 022 । इसी शि 
अनुभव होता हे क्याँकि इन्द्रियों को सिधा बाहर दो आर जन वडी ह्वा 
बनाया हे, जैसा कि “पराब्विखानि व्यत्त स्वयंभूः १ इस श्रति मे आ 
इसलिये आत्मा की ओर न जाने से आत्मा के आनन्द का अनुभब इन्दियाँ दो 
कर सकतीं। केवल बुद्धि ही उस आनन्द का अनुभव करती है। य 
अवस्था के सुख से इस समाधि सुख को विलक्षणता दे। सबुत अवस्था में भी 
शाखा ने सुख साचा हे क्योंकि जब पुरुष सुषुप्ति से हटकर जाग्रत अवस्था में 
आता हैं तब “सुखमहमस्वाप्सम्‌ अर्थात्‌ मैं बडे आनन्द से सोया। इस प्रकार 
सुपु्तिकाळ के सुख का स्मरण करता है। यदि सुख न होता तो स्मरण किसका 
होता ! इससे सुषुप्ति सुख का अनुमान ही होता है। उस काल में उस सुख 
का मत्यक्ष अनुभव नहीं होता किन्तु समाधि सुख का, बुद्धि अनुभव करती है। 
मैंने परम आनन्द ग्राप्त कर लिया, “अब सैं कृतकृत्य हो गया” ऐसा अनुभव 
समाधि दझा में ही होता रहता है। सुषुप्ति सुख का ग्रहण केवल अविद्या की 
वृत्ति से ही शास्त्रों ने माना हे क्योंकि उस अविद्या का भी स्मरण होता है कि 
“न किञ्िदवेदिषम” अर्थात्‌ सुषुप्ति दशा में मैंने भीतर-बाहर की कोई वस्तु का 
ज्ञान प्राप्त नहीं किया, यह अज्ञान का ही स्मरण हे। इस अज्ञान को वेदान्त 
शास्त्र में सब का उत्पादक कारण शरीर कहा गया है। उस अज्ञान की वृत्ति से 
ही सुषुप्ति अवस्था के सुख का ग्रहण होता है, किन्तु समाधि सुख का ग्रहण सत्त्व- 
प्रधाना-बुद्धि भी करती हे। रज ओर तम के कारण जो हलचल हुआ करती है, 
वह दबकर केवल सत्त्वगुण ही बुद्धि में प्रकट रह जाय, तब सत्त्वगुण के सुख 
रूप होने के कारण बुद्धि भी सुख रूप ही दो जाती है, यही बुद्धि से समाधि सुख 
का ग्रहण है। अर्थात्‌ ग्रहण करने वाळी बुद्धि भी उस समय सुख रूप ही हो 
गई है। फिर उस सुख में स्थिर होकर उससे विचलित होने का कोई कारण ही 
नहीं होता। यहाँ यह शङ्का होगी कि फिर तो समाधि से ब्युत्थान ही कभी न 
होगा। जब समाधि से विचलित ही पुरुष न होगा तो समाधि ठूटेगी ही क्या ¦ 
और फिर आगे संसार के सब व्यवद्दार ही रूक जायेगे किन्तु ऐसा तो नहीं 
होता। एक बार समाधि में मग्न होकर भी फिर पुरुष उससे उठकर संसार 
व्यबहार में निरत देखे जाते हैं और शाख भी व्युत्थान दशा का बरन करते हैं, 
इसका उत्तर है कि मूलभूत अविद्या जब तक समूल नष्ट नहीं हुई तब तक वह्‌ 
समाधि से भी पुरुष को उठाकर संसार की ओर खींच ळेती है। जब कालक्रम 
से अभ्यास करते-करते अविद्या का समूल नाश हो जायगा तब सवया सुक्ति 
प्राप्त हो जायगी और फिर सभी सांसारिक झंझट निवृत्त हो जायँगे का 
वास्तव में तो समाधि से विच्युत वा विकार प्राप्त नदी व से 
कारण ही भिन्न-भिन्न व्यापार करता हुआ अतीत होता है। इसी अभिप्राय 
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` श्रुतियों में “ध्यायतीव लेलायतीब” यह इव शब्द का प्रयोग किया गया है अर्थात्‌ 
मानो आत्मा विषयों का ध्यान सा करता रहता है और उनकी तरफ झुकता सा 
रहता है, इससे यही सूचित होता हे कि विषयों का ध्यान वा उनकी ओर झुकना 
वास्तविक नहीं । वह केवल अविद्या के कारण प्रतीत है ॥२१।। 


समाधि दशा से स्वतः विचलन क्यों नहीं होता! इसका कारण आगे के 
पद्य में बताया जाता है कि इस सुख को प्राप्त करके मनुष्य “इससे भी बड़ा कोई 
छाभ है” ऐसा नहीं मानता । अर्थात्‌ यही समझता हे कि मैंने जो कुछ प्राप्त 
कर छिया, उससे अधिक लाभ कोई हो ही नहीं सकता। आनन्द की सीमा 
मैं प्राप्त कर चुका और इस समाधि में स्थित हुआ पुरुष बहुत भारी दुःख से भी 


विचलित नहीं होता । 


इसका अभिप्राय है कि विचलित होने के दो ही कारण होते हैं; या तो 
एक प्रकार का सुख भोगता हुआ भी पुरुष उससे अधिक सुख प्राप्त करने की 
इच्छा से चञ्चल होकर, प्राप्त सुख को छोड़कर, आगे बढ़ना चाहता है; जैसा कि 
दो सौ रुपये मासिक वेतन प्राप्त करने चाला घुरुष तीन सौ, मासिक प्राप्त के लिये 
सदा यत्नशील रहता दे; अथवा जो विषय जन्य सुख प्राप्त हे, उसमें किसी प्रकार 
की बाधा देखकर उस बाधा से छुटकारा प्राप्त करने की इच्छा से उससे विचलित 
होता है । जैसा कि दो सौ रुपये मासिक प्राप्त करने पर भी यदि उस आफीसर की 
अग्रसन्नता आदि का भय हो तो, मनुष्य उसे छोड़कर दूसरा स्थान प्राप्त करने 
की इच्छा करेगा। ये दोनों ही बातें समाधि के आनन्द में नहीं होती; इससे 
उस आनन्द से विचलित होने का कोई कारण ही नहीं; यह इस पद्य में बताया 
गया । षो तो उससे बढ़कर कोई आनन्द ही हो सकता है जिसके कारण उस 
सुख को छोड़कर अधिक को इच्छा की जा सके और न उसके आगे कोई दुःख ही 
टिक सकता है, जिसके कि कारण विचलित हो सके। बहुत बड़े शातन निर्घात 
आदि के दुःखां से भी उस अवस्था से विचलन नहीं हो सकता । क्योंकि उस 
आनन्द के आरे गुरुतर दुःखों को भी यह तुच्छ ही मानता है। फिर दंश 
मशक आदि की बाधा के कारण विचलित होने की तो कथा ही क्या ? इसलिये 
उस दशा से व्युत्थान वा विचलन होना सम्भव ही नहीं ॥२२। | 


शास्त्र में और लौकिक भाषा में इस प्रकार के अनुष्ठान को “योग? शब्द से 
कहा जाता है। वह योग नाम इसका विपरीत लक्षण से है। यह प्रतिपादन 
करते हैं कि इस प्रक्रिया से साधनां करने वाले को दुःख संयोग का वियोग हो 
जाता दै अर्थात्‌ उसे दुःख का सम्बन्ध बिलकुल नहीं रहता। वह वियोग ही 
. बिपरीत छक्तण से - योग नाम से कहा गया है। यह प्रौढ़िवाद विपरीत लक्षण 
द्वारा योग शब्द का अथे बताया गया। वास्तव में तो बाह्य वस्तुओं से सम्बन्ध 

पर ही अन्त;करण का आत्मा से योग होता है। इसलिये “आत्मनियोगः” 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार अन्तःकरण का आत्मा से सम्बन्ध होना ही योग शब्द 
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का मुख्य अथ है। यही कक. व 
य ८ बर 
“योगश्वित्तवृत्तिनिरोधः” ८ बात भगवान्‌ पतज्ञलि ने अपने सूत्र में कही हे कि 


यही ताप्पये है। इस प्रकार “यत्रोपरमते चित्त” यहाँ से आरम्भ कर चित्तवृत्ति 
निरोध रूप योग का पूणे बिवरण किया। आगे पद्य के रल कल 
अवश्य कतंव्यता का उपदेश देते हैं कि इस योग का योजन अर्थात्‌ अनुष्ठान 
निश्चय से अथात्‌ अवश्य ही करना चाहिये। अनुष्ठान से सिद्धिलाभ में यदि 
विलम्ब भी लगे तो चित्त में “निवद” अर्थात्‌ बिरक्तता नहीं ज्ञानी चाहिये। 
अवश्य ही सिद्धि प्राप्त होगी” ऐसा दृद विश्वास रखना चाहिये। अनिर्वद्‌ में 
एक चिड़िया का शिष्टाचार में. प्रसिद्ध उदाहरण श्री मधुसूदन सरस्वती ने दिया 
हे कि समुद्र की लहरों में एक चिड़िया के अण्डे बह गये थे, इससे कुपित होकर 


प्रयत्न में लगी ही रही। उसी प्रदेश में भगवान्‌ नारद भी एक दिन चले 
आये ओर चिड़िया का यह उत्साह देखकर उन्होंने भी उसे समझाया कि 
तेरे किये समुद्र का एक प्रदेश भी खाली न हो सकेगा। किन्तु चिड़िया अपने 
उत्साह से विचलित न हुई और बराबर चळ्चु से भर-भर कर .जल बाहर 
फेंकती ही रही। उसके इस अपूव उत्साह से' प्रसन्न होकर भगवान्‌ नारद ने 
गरुड़ से जाकर कहा कि तुम्हारी जाति के छोटे पक्षी के अण्डे समुद्र ने बहा 
दिये हैं। तुम्हें भी इस काम में अपनी जाति के पक्षी की सहायता करनी 
चाहिये । तब गरुड़ वहाँ आये और अपने प्रबल पक्षवेग से समुद्र का जल बाहर | 
फेंकने ढगे । तब इससे भयभीत होकर समुद्र ने चिड़िया के अण्डे अपने भीतर 
से देकर उसे प्रसन्न कर दिया। इसी प्रकार जो मनुष्य “मैं यह काम नहीं _ 
कर सकता” इस प्रकार का “निवेद? चित्त में न जक काम में यिड र 
सहायता करता है और उसका म 
ho po से योग के अनुष्ठान में लगे ही रहना चाहिये। 


श्री नीळकण्ठ जी यहाँ यह भी बताते हैं कि यहाँ शम, द्म आदि ज्ञान के 
अंगों का उपदेश किया गया है जिनमें से निश्चय पद्‌ से यहाँ “श्रद्धा हं हता : 
का उपदेश दिया गया और “अनिर्विण्ण चेतसा” इस पद से सुख-दुःख a 
इन्द्रो की सहनशीलता का उपदेश किया गया कि सुख-डुःख आ आ पड़ 
पर भी निर्वेद अर्थात्‌ चित्त में ग्छानि नहीं लानी चाहिये र बत 
प्रभवान्कामान” इत्यादि दो पद्यो में मन के निप्रह रूप शम आर पाहा. 
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निरोध रूप दम का उपदेश दिया गया है। और “शनेः शनेरूपरमेत्‌” इत्यादि 
पदों से उपरति तो स्पष्ट ही बतायी गई दै इत्यादि । ॥२३॥ 


योग साधना का प्रारम्भ किस प्रकार करना चाहिये। इसका भी परम कृपा- 
वश भगवान्‌ उपदेश देते हैं कि सबसे पहिले चित्त के सङ्कल्प-विकल्प से उत्पन्न 
होने वाले कामना अर्थात्‌ इच्छाओं को अशेष अथोत्‌ पूण रूप से छोड़ना चाहिये । 
यही शम कहा जाता है और सब इन्द्रियां को अपने-अपने विषयों में इधर-उधर 
सब ओर जाने से रोक देना चाहिये यही दम कहा जाता है ॥२७॥ 


आगे धैय से बुद्धि को रोककर शीघ्रता न करते हुए धीरे-धीरे उपराग 
अर्थात्‌ विषयों से निवृत्ति करनी चाहिये। यों मन के विषयों से निवृत्त होने पर 
बह मन आत्मा में ही स्थिर हो जायगा तब ओर कोई भी संसार की चिन्ता 
उसमें न रहेगी। यों आरम्भ से निर्विकल्पक समाधि पर्यन्त का विचरण इन 
पद्या में फिर दोहराया गया । कह चुके हैं कि बुद्धि मै प्रविष्ट होने के लिये ऐसे 
गम्भीर विषयों को कृपाछु बार-बार ही कहा करते हैं, इनमें पुनरुक्ति की शङ्का नहीं 
करनी चाहिये । “अशेषतः? पद्‌ से यह दिखाया गया कि इस लोक के ओर 
ब्रह्मलोक, पन्त दिव्य छोकों के भी कामों में कभी इच्छा न हो। उत्तराध के 
“समन्ततः? पद से सब इन्द्रियों, सब विषयों से निवृत्त करना बताया गया है। 
घैय पूवक रोकी हुई बुद्धि से धीरे-धीरे उपराग अर्थात्‌ विषयों का त्याग करना 
चाहिये। यह पूबं पद्य में कहे गये “अनिवंद” का ही स्पष्टीकरण हे । 


श्री नीलकण्ठ जी की व्याख्यानुसार इन पद्यो से शम, दम, उपरति रूप 
तीनों अज्ञों का विवरण किया गया है और अन्त में सबिकल्पक और निर्विकल्पक 
दोनों समाधियों का भी द्ग्दशन करा दिया गया है। इन दोनों पद्यों का एक 
ही अन्वय है। किन्तु हिन्दी भाषा में बड़े वाक्य लिखना जटिल हो जाता है। 
इस कारण हमने भिन्न-भिन्न वाक्य कर आशयानुवाद ही किया है । इस प्रकरण 
में क री विशेषणों को प्रथक-प्रथक कर आशयानुवाद ही व्याख्या में लिखा 
गया है ॥२५॥ 
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बयासीयवां-पुष्प 
यतो यतो निश्चरति मनश्चअलमस्थिरम्‌ 
| 
ततस्ततो नियम्पैतदात्मन्येब बशं नयेत ॥ २६॥ 
का हनं योगिनं सुखयुत्तमम्‌ । 
अ शान्तरजसं ब्रह्मभूतमकल्मषम्‌ ॥ २७॥ 
न्ने सदात्मानं योगी विगतकल्मषः | 
सुखेन . महासंस्पशमत्यन्त॑ सुखमश्ुते॥ २८॥ 
सवभूतस्थमात्मान सवभृतानि चात्मनि। 
क्षते , योगयुक्तात्मा स्वत समदर्शनः ॥ २६॥ 
यो मां पश्यति सत्र सब च मयि पश्यति । 
तस्याह न प्रणश्यामि स॒ च मे न प्रणश्यति ॥ ३० ॥ 
सवभूतस्थितं यो मां भजत्येकत्वमास्थितः | 
सवथा वतमानोऽपि स योगी मयि वर्तते ॥ ३१ ॥ 
आत्मौपम्येन सवत्र समं पश्यति योज्जुन । 
सुखं वा यदि वा दुःखं स योगी परमो मतः ॥ ३२॥ 


उक्त--“शनेः शनैरुपरमेत्‌” इस पद्य में जो संक्षेप से कहा गया उसी की 
विशद व्याख्या आगे के पद्यों से की जाती है कि मन यद्यपि स्वभाव से ही चञ्चल 
है, इसलिये इसका स्थिर रहना कठिन है। किसी न किसी निमित्त को पाकर 
यह विषयों की ओर दौड़ना चाहेगा, किन्तु योगी साबधान रहे किं जिस-जिस 
निमित्त से यह मन बाहर के जिस विषय की ओर जाने ढगे उसी विषय के दोषों 
का अनुसन्धान कर मन को वहाँ जाने से रोक ले और इस प्रकार रोक कर वश 
` में आये हुए मन को आत्मा में ही लगा दे। यही धीरे-धीरे रोकने का ताय 
हुआ। विषयों में दोष ७42. शी ह है। इस जा च यः 
में बहुत कुछ मिळता है । ओर हम भी इस व्याख्या ज 
स आये हैं ' चसा कि--यदि धन की ओर मन जाने लगे तो वहाँ यह 
विचारना चाहिये कि धन के उपाजन में बहुत केरा होता दै और बह यक 
हो जाय तो फिर बड़ा अनुताप होता है, एवं जब तक धन गत रहे तब तक ऐसा 
आत्मा में मोह रहता है कि संसार के सब प्राणियों को तुच्छ है बह बैर 
अनादर किया जाता है। इससे भज भवया नर | पा अव 
५२ प्रकार, १ जियो 
१ क्त ही बल कहाँ से आया ! इसी प्रकार खियाँ की तरफ मन 
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जाने लगे तो वहाँ भी दोष दर्शन करना चाहिये कि जिस सौन्दय पर आसक्त 
होकर मन खियों की ओर झुकता है, वह सौन्दयं वास्तव में क्या है! खियो के 
कुच एक मांस की ग्रन्थि हैं, मुख चम से ढका हुआ कफ, पित्त, थूक आदि का 
समूह है, जब ये ही वस्तुयं बाहर दिखाई दें तब तो हम इनसे घृणा करते हैं फिर 
चरम के आवरण से ढक जाने पर ही ये वस्तुएँ चित्ताकषक केसे बंन गइ ! इसी 
प्रकार शब्द, स्पशे, गन्ध आदि में भी दोष दृष्टि कर वहाँ जाने से मन को रोकना 
चाहिये और इस मन को बुद्धि द्वारा बार-बार समझाना चाहिये कि परमसुख 
आत्मा में ही हे। इसीलिये आत्मा पर सबसे अधिक प्रेम प्राणियों को होता हे । 
ओर जगह प्रेम तभी तक है जब तक वे अपने अनुकूल हैं। कोई भी पुत्र, कलत्र, 
मित्र आदि अपने से कुछ भी विपरीत होने छगे तो झट वह प्रेम द्वेष के रूप में 
परिणत हो जाता है । इस प्रकार प्रेम जब आत्मा की अनुकूलता पर ही निर्भर 
है, तब आत्मा ही प्रम का मुख्य स्थान सिद्ध हुआ और प्रेम सुख के कारण ही होता 
है, वा यों कहो कि सुख का ही परिणाम प्रेम रूप से प्रकट है तो फिर आत्मा की 
ही परमसुख रूपता सिद्ध हो जाती है। इस प्रकार समझाकर मन को आत्मा में 
ही स्थिर करना चाहिये ॥ २६ ॥ 


इस प्रकार बड़े परिश्रम से मन को रोक कर आत्मा में स्थित करने रूप योग 
से ऐसा क्या फळ मिलेगा ! जिसके लिये इतना श्रम किया जाय ! इसका उत्तर 
आगे के पद्य में दिया जाता है कि जब मन विषया से हट कर शान्त हो जायगा 
तब इसमें रजोगुण दब जायया और रजोगुण के कार्य शोक, मोह, आदि भी दूर 
हो जायँगे। ऐसा योगी सत्त्व प्रधान स्वच्छ मन में ब्रह्म का पूर्ण प्रतिबिम्ब पड़ने 
के कारण स्वयं ब्रह्म रूप का ही अनुभव करने लगेगा और रज और तम के कायं 
जो धम, अधमे आदि से इसे ब्रह्म से जुदा कर रहे थे, वे भी कल्मष निवृत्त हो 
जायॅगे, तब इसे उत्तम अर्थात्‌ जिससे अधिक और हो नहीं सकता ऐसा 
निरतिशय सुख प्राप्त हो जाता है। इसलिये परम परिश्रम करके भी योग प्राप्त 
करने की चेष्टा करनी ही चाहिये। इसे सम्म्रज्ञात समाधि का स्वरूप कहा गया 
और पूव पद्य के “न किञ्चिदपि चिन्तयेत? की यह व्याख्या हुई ॥१७॥ 


इस प्रकार निर्विकल्पक समाधि पन्त योग का वर्णन कर, उसका अन्तिम 

' फळ दिखाया जाता है कि इस प्रकार आत्मा को सदा योग मुक्त करते हुए योगी . 
के अविद्यादि दोष रूप सब कल्मष दूर हो जाते हैं और वह सुखेन? अर्थात्‌ 
अनायास ही परब्रह्म के साथ एकता प्राप्त कर लेता है। जो कि अत्यन्त हे 
अर्थात्‌ अन्त का अतिक्रमण करने वाढी है, वहाँ से पुनरावृत्ति नहीं होती और 
सुख अर्थात्‌ परमानन्द रूप है। इस प्रकार सवे दुःख निवृत्ति रूप मोक्ष प्राप्त 
करना योग का परम फल बताया। इस पद्य में ब्रह्म संस्पश शब्द का भिन्न-भिन्न 
न्याख्याकारों ने भिन्न-भिन्न अर्थ किया है। कोई जहा का 'संस्परी' अर्थात्‌ 


९ 


¢ । ) 
अनुभव” ऐसा अथे करते हैं और कहीं संस्पश का 'तादात्म्य' अर्थ माना जाता 
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इस पद्‌ को सुख का विशेषण मान 

गया कि--योगी ऐसा सुख प्राप्त करता है जो सुख 2004 कमा 
सुख ब्रह्म का स्पश करता हे अर्थात्‌ ब्रह्म का रूप हो है । तात्पर्य सबका पक द्दी 
निकलता हे कि मुक्ति प्राप्त कर लेता है। न्रह्मानुभव जिन्होंने अथ किया, उनके 
मत में भी मुक्ति ही सिद्ध होती है क्योंकि 'ब्रह्मवेद ब्रह्मेव भवति! इस अति के 
अनुसार ब्रह्म का अनुभव ही ब्रह्म का रूप आप्त करा देता है, बही मुक्ति है । 
सुखेन पद से जो अनायास अथे सिद्ध र 


हुआ, उससे कई व्याख्याकार 
अन्तराय अथोत्‌ विघ्नो का अभाव भी मानते हँ eh ला द 
पर योग से अवश्य मुक्ति प्राप्त हो जाती है। विष्न योगसिद्धि में क्या-क्या होते 


हैं और उनका निवारण किस प्रकार किया जाता है? थे सब पातळ योगसूत्र में 
विस्तार से वर्णित हैं ।।२८। व 


. आरम्भ में कमयोग के उपयुक्त साम्यबुद्धि ही प्रस्तुत थी, वही सास्यबुद्धि 
प्राप्त करने के लिये योगाभ्यास बताया गया था । उपसंहार में साम्यबुद्ध प्राप्त 
करना ही योग का फल है, इस साम्यबुद्धि का सम्बन्ध फिर दोहरा दिया जाता 
हे जिससे कि प्रकरण का सम्बन्ध बन जाय। पद्य का अथ है कि उक्त प्रकार के 
योग से आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को युक्त कर योगी अपने आत्मा को सब भूतो 
में व्यापक रूप से देखता हे और सब भूतो को अपने आप में देखता दै। इस 
प्रकार सब जगह समत्वबुद्धि उसे प्राप्त हो जाती हे अथात्‌ सबमें एकरूपता देखने 
का अभ्यास हो जाता हे । यही बात पञ्चम अध्याय के विद्या विनय सम्पन्न? 
इत्यांदि पद्य में कही गई थी। वहीं से साम्यबुद्धि करने के प्रकरण का आरम्भ 


था। मध्य में उसके उपयुक्त योगाभ्यास का प्रकरण कह कर उपसंहार में फिर 


वही साम्यबुद्धि कही गई हे । | 
उपादान कारण का अपने कार्य के त आधार-आवेय भा 
दोनों प्रकार का सम्बन्ध हुआ करता है। जैसा कि पट' का उपादान 
तन्तुः हैं तो यहाँ दोनों प्रकार का सम्बन्ध बताया जाता है कि तन्तुओ में पट हे 
और पट में तन्तु है। पट तन्तुओं के आधार पर दी हे, यदि तन्तु न bl 
पट भी न होता | इसी आशय से न्याय शाख में माना जाता दै.कि पट सय द 
सम्बन्ध से तन्तुओं में रहता हे और कहीं किसी को अतो प र 
वह पट में से ही धागे निकाल ता है, स व 
। इसी प्रकार सब जगत्‌ दोनों प्रकार के सम्बन्ध ६ 
ह ब्रह्म के भी जगत्‌ के साथ 0 ३ 
में ब्रह्म व्यापक है? ऐसा भी कहा जा स नार 
कम व्यास हे. इन बोन दभ सा बँ र 
कारण होना 
कथन मिलता है। इससे ब्रह्म का आ सुतः जह से भिन्न नही दै, यह 


का ही बोधक है, जीव व्याख्याकार 
मा हनन 
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ऐसा भी निकालते हैं कि साम्यबुद्धि से ज्ञान की परमसीमा छी गई और योग का 
विस्तृत वर्णन तो इस प्रकरण में हुआ ही हे । इससे यह सिद्ध होता है कि योग. 
और ज्ञान दोनों सिद्ध होने पर ही मुक्ति प्राप्त होती है। कई व्याख्याकारों ने 
सब भूतों में आत्मा को देखना यह निर्विकल्पक समाधि कही हे। जिस्‌ प्रकार 
एक. ही रञ्जु (रस्सी) में कई प्रकार के भ्रम हो सकते हैं--कोई उसे सप समझ 
ले, कोई जल की धारा समझ ले, कोई लकड़ी समझ ले, किन्तु रज्जु का यथाथे 
ज्ञान होने पर वे सब सर्प, जलधारा वा दण्ड रज्जु में ही लीन हो जाते हैं। 
इसी प्रकार असम्प्रज्ञात समाधि में ब्रह्म तत्त्व का साक्षात्कार होने पर सव जगत्‌ 
उसी में लीन हो जाता है । यही असम्प्रज्ञात समाधि में जगत्‌ की ब्रह्म में स्थिति 
बताई गई । इस प्रकार इस पद्म का भी योग से ही वे व्याख्याकार सम्बन्ध 
जोड़ते हैं ॥२९॥ 


पूर्वे पद्य की व्याख्या में हम जीव और ब्रह्म की एकता का गीता में कई 
जगह निरूपण है यह कह चुके हैं, उसी को यहाँ भी स्पष्ट किया जाता है। पहिले 
योगी का अपने आत्मा को अर्थात्‌ जीव को सब में व्याप्त ओर सबका आत्मा सें 
ही रहना बताया गया, अब उसी को परन्रह्मावतार भगवान्‌ कृष्ण अपने में 
घराते हैं कि जो मुझको सबसे व्याप्त देखता है और सब को मेरे ही अन्तर्गत 
देखता है, उसकी दृष्टि में मैं कभी नष्ट नहीं होता और बह भी मेरी दृष्टि में कभी 
नष्ट नहीं होता। “नश्‌' धातु का अथं भगवान्‌ पाशिनी ने अदन अर्थात्‌ न 
दीखना ही किया है। तदनुसार इसका यही तात्पय कहा जा सकता है कि जो मुझे 
सर्वत्र देखता है उसकी दृष्टि से मैं बाहर कभी नहीं होता क्योंकि अन्ततः दृष्टि से 
कुछ तो देखेगा; जो देखेगा उसी में मैं व्याप्त रहूँगा तब मैं दृष्टि से बाहर कहाँ 
हुआ ओर वह भी मेरी दृष्टि से बाहर नहीं होता क्योंकि वह मेरा रूप ही हो 
गया; तब अपना रूप अपनी हृष्टि से बाहर केसे हो सकता है ! | 


श्री रामानुजाचार्य, जीव और ब्रह्म का एवं ब्रह्म और जगत्‌ का भी अभेद 
नहीं मानते । इसलिये वे परम समता रूप से क्लिष्ट कल्पना पूवक इस पद्य की 
व्याख्या करते हैं कि परम समता हो जाने के कारण वह पुरुष मेरे सदृश ही हो 
गया है। इसलिये परम समानता के कारण वह सुके सदा देखता रहता दै और 
मैं उसे देखता रहता हूँ। वस्तुतः यहाँ समानता की कोई बात ही नहीं, इसलिये 
भगवद्गीता का अद्वतवाद ही प्रतिपाद्य है, यही कहना होगा । परस्पर आधार- 
आधेयभाब का विवरण पूवं पद्य की व्याख्या में ही किया जा चुका है || ३० ॥ . 


ना एकत्व भाव रहने पर भी साधक मनुष्य को ईश्वर भक्त रहना चाहिये, 
यह बताते हुए भगवान्‌ योग की परम काष्ठा का उपदेश करते हैं कि एकत्व अथात्‌ 
जीव-अक्ष के अभेद पर आस्था रखता हुआ भी जो योगी सवभूतो में व्यापक 
समझ कर सुरे भजता रहता है, वह प्रारब्ध कमवश व्युस्थान अवस्था में चाहे 
किसी भी दा में रहे--चाहे शुकदेव, याज्ञवल्क्य आदि की तरह कर्म का सर्वथा 
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धक नहीं हो सकता । वह सदा मुझमें 
जायगा। 
कई विद्वान्‌ कहा करते हैं कि अद्वेत में अर्थात्‌ अभेद समक टी 
बन सकती क्योंकि भक्ति में “सेव्य-सेवक भाव” रहता है और रे य. 
नहीं रहता । इसका इस पद्य में निराकरण किया गया कि एकत्व पर आस्था 
रख कर भी मेरा परमात्मा रूप से भजन बन सकता है । जैसा कि श्री मधुसूदन 
सरस्वती का एक पद्म बताया जाता है कि-- 
अद्देत वीथी पथिकैरुपास्याः 
स्वानन्द सिंहासन लब्धदीक्षाः । 
शठेन केनापि वयं हठेन, 
दासीकृता गोपवधूविटेन॥ 


अर्थात्‌ हम यद्यपि अद्वेत मागे में इतने प्रतिष्ठित थे कि इस मागे में चलने 
वाळे, हमारी उपासना किया करते थे अथोत्‌ हमें शुरु मान कर हमसे उपदेश 
लेते थे और आत्मानन्द के अनुभव रूप उच्च सिंहासन पर भी हमें दीत्ता प्राप्त 
थी, तथापि गोपवधुओं के साथ क्रीडा करने वाले परम हठी रूप कृष्ण ने बल- 
पूवंक हमें दास बना लिया। विष्णु षदपदी में भी कहा गया है कि-- 
सत्यपि भेदापगमे नाथ! तवाहं न मामकीनस्त्वम्‌ | 
सामुद्रो हि तरङ्ग; क्वचन समुद्रो न तारङ्ग:॥ 
अथौत्‌ यद्यपि आप में और मुझमें भेद नहीं हे तो भी मैं ही आपका हुँ. 
आप मेरे नहीं कहे जा सकते। जैसा कि समुद्र ओर तरङ्ग में कोई भेद नहीं दे 
समुद्र का जल ही तरङ्ग रूप से उछलता देखा जाता है तो भी तरङ्ग ही स 
कहे जाते हैं, समुद्र तरज्ञों का नहीं कददलाता। जहाँ अंशांशी भाव है वहा अंशी _ 
का ही अंश कहा जाता है; अंश का अंशी नहीं कहा जाता। इस प्रकार अट्टः | 


बाद में मैं परमात्मा का हूँ, इस बुद्धि से सेव्य-सेवक भाव सम्यकअकारसेबन | 


| द्व हँचना चाहते हैं वे अपनी 
भक्ति माग से ही जो अद्वेतावस्था में पहुंचना : 
क यत का वर्णन किया करते है । जैसे कोई क आपने खला 
अन्तरङ्ग बने तब उसकी भी तीन अवस्थाए होती हें-“तस्थैवाहं र 
“सएवाहमिति” त्रयम्‌ । अर्थात्‌ मैं उसी का हूँ, यह पहिली अवस्था ६. । 
किया जाता है। जब अधिक अन्तरज्गता भास 


अपने अन्य सम्बन्ध का निवारण re अ 
अर्थात्‌ मेरे स्व 
sen स हा का निवारण दोतादै। आगे अत्यन्त 
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अन्तरङ्गता होने पर 'सएवाहं' अर्थात्‌ मैं और बो एक ही हैं, ऐसी बुद्धि हो जाती 
है। इसी प्रकार परमात्मा के साथ भी क्रम से भक्तों के तीनों प्रकार के सम्बन्ध 
क्रम होते हैं। पहिली अवस्था में मैं भगवान्‌ का ही हूँ यही बुद्धि होती है, जो 
कि उक्त षदपदी के वाक्य में कही गई । आगे अधिक प्रेम होने पर 'ममेवासो” 
अर्थात्‌ भगवान मेरे ही हैं, यह बुद्धि हो जाती है । जैसा कि घ्रजगोपिकाएँ सब 
भगवान्‌ कृष्ण को अपना ही मानती थीं वा भगवान्‌ कृष्ण की सोलह हजार 
रानियाँ सब उन्हें अपने ही घर देखा करती थीं, ऐसा वर्णन भागवत में मिलता 
है। इसी प्रेम की पराकाष्ठा हो जाने पर ऐक्य भाव हो जाता है अर्थात्‌ भेद का 
पढी टूट जाता है। इस प्रकार भक्ति के द्वारा भी अद्ठेत प्राप्ति होती हे। यही 
किसी भक्त ने स्पष्ट कहा है. कि | 

` दासोऽहमिति मे बुद्धिः प्रागासीत्परमात्मनि । 

दाकारोऽपहृतस्तेन गोपी वस्नापहारिणा॥ 


अर्थात्‌ पहिळे मेरी परमात्मा में “दासोऽहं? ( मैं दास हूँ ) यह बुद्धि थी, 
किन्तु गोपियों के वस्त्र चुराने वाले ने मेरी बुद्धि का भी दा” अक्षर चुरा लिया 
अर्थोत्‌ दासोऽहं? सोऽह? रह गया । अस्तु, इस प्रकार अद्वेत में भी भक्ति भली- 
भाँति बनती है और भक्ति से भी अह्वेत सिद्ध होता है। इन दोनों बातों का 
विवरण हमने किया। व्याकरण की रोति से तो अद्वेत में ही भक्ति होना सुतरां 
सिद्ध है क्योंकि भाग” ओर भक्ति दोनों शब्दों में एक ही धातु हे और प्रत्यय 
भी एक ही अथ का है। इसलिये भाग होना अर्थात्‌ अपनी अंशरूपता का अनुभव 
करना ही भक्ति है। यद्यपि, जीव भगवान्‌ का अंश तो दै ही, किन्तु उस अपने 
अंशपन का प्रेम के द्वारा अनुभव करने लगे, यही भक्ति कही जाती हे । 


अस्तु, श्री रामनुजाचायं यहाँ भो एकत्व पर आस्था रखने का अथं 
समानभाव पर आस्था रखना ही कहते हैं ।. इस प्रकार इस पद्य में परम फलरूप 
मुक्ति का विवरण किया गया ॥३१॥ 
आगे के पद्य में धमंमाग में भी इस साम्यबुद्धि का परम उपयोग बताया 
जाता है कि अपनी उपमा अर्थात्‌ सहशता से ही जो सब प्राणियों में सुख वा 
दुःख को समान रूप से देखता है, वह योगी उच्च श्रेणी का कहा जाता है। 
इसका तात्यय है कि जैसे अन्य पुरुष हमारे साथ अच्छा व्यवहार करें तो हमें 
सुख का अनुभव होता है और बुरा व्यवहार करें तो दुःख का अनुभव होता है, 
इसी उपमा से मनुष्य को समझना चाहिये कि मैं अन्य पुरुषों से आदर का 
व्यवहार करूंगा तो उन्हें सुख होगा और यदि गाली प्रदान आदि अनादर करूँगा 
तो उन्हे दुःख होगा ॥ ऐसा समझ कर सबके साथ आदर व्यवहार करना ही 
परम धम हे । जैसा कि अन्यत्र भी कहा गया है कि-- 
शूयतां धम सवेस्व श्रुत्वा चाप्यवधायताम्‌ । 
झत्मनःप्रतिकूलानि परेषां न समाचरेत्‌॥ 
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धर्म का सवेस्व अर्थात्‌ सार भूत घ्न 

हो का प हहे कि से मो 

हमारी बस्तु ले ले ता तो स्वरा पुरुष हमें गाली दे, हम पर रार करे 

पर प्रह ह्‌ बुरा लगता हे तब हमें भी किसी को गाली वा 
गर करना वा किसी हक बिना उसके दिये ले लेना ये गली देना, उस 

प्रकार 2 दै 
इसलिये इसे धर्म का सवेस्व कहा 808 ही बाते सिद्ध हो जाती हैं। 
वाले को परम योगी बताया है। यहाँ योगी 


उचित है क्‍योंकि समाधि.रूप योग से इसका सम्बन्ध नहीं बनता ॥३२॥ 


~, 


७८ 
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तीरासियवाँ-पुच्प 
॥ अजुन उबाच ॥ 


योऽयं योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन ! । 
एतस्याहं न पश्यामि चश्चलत्वात्‌ स्थितिं स्थिराम्‌ ॥३३॥ 
चञ्चलं हि मनः कृष्ण ग्रमाथि बलवद्ददस्‌ । 

तस्याहं निग्रहं मन्ये वायोरिव सुदुष्करम्‌ ॥३४॥ 


॥ श्री भगवानुवाच ॥ 


असंशयं महाबाहो मनो दुनिग्रह चलम्‌ । 
अभ्यासेन तु कौन्तेय वैराग्येण च गृह्मते ॥३४॥ 
असंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति मे मतिः । 
वश्यात्मना तु यतता शक्योञ्वाप्तुमुपायत! ॥३६॥ 


योग का यह उपदेश सुनकर अजुन से न रहा गया। इसकी कठिनता 
का अनुभव करता हुआ बह कहता हे कि हे मधुसूदन! आपने जो समत्व 
बुद्धि का साधन अथात्‌ उसके उपाय रूप से योग का उपदेश किया, उस योग 
की स्थिरता लिये हुए स्थिति अर्थात्‌ पूणांता कहीं होगी, यह में नहीं देखता । 
इसमें कारण है मन की चञ्चलता । इस अपने अभिप्राय को ही दूसरे पद्य में 
स्पष्ट करता है कि हे कृष्ण ! मन बड़ा चञ्चल हे । बड़े वेग से कभी एक जगह 
और कभी दूसरी जगह जाता रहता दै और प्रमाथि अर्थात्‌ शरीर, इन्द्रिय आदि 
को मथन करने वाला है। जहाँ यह जाता है वहीं इन्द्रियों को भी मथन करके 
अर्थात्‌ बलपूर्वक अपने साथ ले जाता है। और शारीर को भी इसकी आज्ञा 
के अनुसार ही काये करना पड़ता है यही शारीर, इन्द्रिय आदि का मथन बताया 
गया। इसके अतिरिक्त यह मन बलवान भी बहुत हे अर्थात्‌ इसे रोकना चाहें 
तो झटपट नहीं रोक सकते । यही इसकी बलवत्ता है और दृढ़ता हे, अर्थात्‌ जहाँ 
एक बार लग गया वहाँ से इसका हटना बड़ा कठिन कार्य हे। ऐसे मन का 
रोकना तो मैं अत्यन्त कठिन मानता हूँ। जैसे वायु को रोक कर कोई एक 
जगह स्थापित नहीं कर सकता; बायु सदा चळनशीळ ही रह्देगा । उसका एक 
स्थान में रोक लेना जैसा कठिन है वैसा बा उससे भी कठिन मन का रोकना है । 


यहाँ “सास्येन” यह तृतीया विभक्ति देतुः अथे सें की गई है। इससे 
यह अथ प्रकट होता हे कि साम्य बुद्धि का कारण भूत जो योग आपने 
बतलाया । पूव प्रकरण साबधानतया देखने पर समझ में आ जायगा कि 
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कि तृतीया मानना चाहिये 
यह अभिप्राय होगा कि समत्व बुद्धि रूप ही उसका ! चाहिये। इससे 
का सम्पादक कहा 
वह योग भी मन की चञ्चलता के कारण अत्यन्त कठिन है | ब 


यहाँ यह स्मरण रखना चाहिये कि अर्जुन टं जत 
स्थान-स्थान पर वर्णित हुआ है । जब छोटी आयु मे ही यान ताला 
क्षत्रिय कुमार ने शुख-शिक्षा प्राप्त की थी, उस अवसर मै शिक्षा देने के अनन्तर 
गुरु द्रोणाचाय ने एक दिन सब की परीक्षा के लिए नियत किया। बाण-बिद्या 
में मुख्य रूप से लक्ष्य-वेध ही प्रधान होता दे। इसलिए लक्ष्य-बेध की ही परीक्षा 
उस दिन नियत की गई। एक कृत्रिम चिड़िया का रूप बना कर उसकी आँख 
वनाई गई और उस आँख में एक काला छोटा-सा बिन्दु ढगाया गया | सब 
शिक्षितों को आदेश दिया गया कि इस काले बिन्दु का अपने बाण से वेधन करो। 
प्रत्येक व्यक्ति काय के लिए उठने लगा। जो धनुष हाथ में लेकर बेध करने के 
लिए उद्यत होता, उससे गुरु जी पूछते कि “ठहरो, यह बतळाओ कि क्या देख रहे 
हो ?” वह कहता कि “सामने वृक्ष देख रहा हूँ, उस पर लटकाई गई चिड़िया 
को देख रहा हँ । उसकी आँख ओर उसमें काळे धब्बे को देख रहा हूँ।” गुरु 
जी कहते जाते कि “बैठ जाओ, तुम लक्ष्य-वेध नहीं कर सकोगे।” इसी प्रकार 
सब को परीक्षा में अनुत्तीण कर बैठा दिया गया। जब अजुन उठ कर सामने 
आया तब इससे भी गुरु जी ने यही प्रश्‍न किया कि “सामने क्या देख रहे हो १” 
अजुन ने उत्तर दिया कि “मैं और कुछ नहीं देखता, केवल उस काले-धब्बे पर मेरी 
दृष्टि जमी हुई है। मैं उसे ही देखता हँ” गुरु जी ने अजुन को पीठ ठोकी ओर 
कहा कि “तुम निश्चित रूप से लक्ष्य-वेध क्र सकोरो। अब बाण छोड़ने की भी 
आवश्यकता नहीं ।” यह मनः-संयम का पहिला उदाहरण था | बिना मन 
संयम के इतनी एकाग्रता हो ही नहीं सकती । 

आनन्तर प्रौदावस्था में जब भगवान्‌ व्यास के उपदेश से यह इन्द्र के पास 


शस्रास्न-विद्या प्राप्त का 
नृत्य हो रहा था। वहाँ उवशी नामका अ 
बिचार से उसकी ओर बार-बार देखने ढगा 
है। जब यह शाप-बश मत्य-लोक में गई थी तब 
रही पो जोर पला चे जी 
| सन के 
ह ता टचा देखकर यह व हे किया कि अजुन इस पर सोहि: हे 
इसलिए बार-बार देख छिन क 
इ तो आवश्यक है, ऐसा बिचार कर इन्द्र ने गुप्त कु 
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कि “आज रात्रि को तुम अजुन के पास जाना और इसका म थ पूर्ण 
उ आज्ञानुसार उवंशी अध-रात्रि में अजुन के पास गई और हावऱ्मावॉ 
से उसे मोहित करने लगी। उस समय अजुन ने यही कहा कि “देवि” तू हमारे 
वंश की प्रवर्तिका है, इसी विचार से मैंने तो तेरी ओर देखा था । काम-वासना 
मुझ में बिलकुल नहीं है” । उबेशी ने बार-बार समझाया कि दम तो स्वगं-लोक 
की वेश्यापे हैं। पिता धर्म कर स्वगे प्राप्त करता हे तो वह भी हम से रमण 
करता है और उसका पुत्र भी यदि धर्माचरण से स्वग प्राप्त करे तो वह भी स्वग में 
हमारा उपभोग करता है। वेश्याओं में इस प्रकार के सम्बन्ध का विचार नहीं 
रहता। इसलिए वंश-प्रवर्तिका होने पर भी इन्द्र की आज्ञा से सैं तुम्हारे पास आई 
हूँ। तुम्हें मेरे साथ रमण कर स्वगं का. आनन्द लेना चाहिये” है किन्तु अजुन 
का मन बिलकुल विचलित न हुआ और, इसने यही कहा कि देवि, में तो इस 
समय शिक्षा प्राप्त करने आया हूँ, ब्रह्मचय में हूँ, मैं तेरा स्पशं कदापि नहीं कर 
सकता? । अन्ततः “कुछ काल तुम्हें नपुंसकत्व होगा”-यहद शाप देकर उवशी 
को लौट ही जाना पड़ा । अधे-रात्रि के समय एकान्त में प्राप्त उवंशी जेसी अप्सरा 
का प्रत्याख्यान. सहज बात नहीं है। इतने मनःसंयम का जो परिचय दे चुका 
है, बह अजुन भी मन पर विश्वास नहीं करता और भगवान्‌ से स्पष्ट कहता है 
कि “भगवन्‌ सन का रोकना तो बड़ा कठिन कार्य है” । फिर आज-कल फे छोग 
भी जो झटपट मनःसंयम का विश्वास कर बैठते हैं--कितनी गलती करते हॅ- 
यह सोचना चाहिये। जब कोई विद्यार्थी श्रेणी में पढ़ता हुआ किसी प्रभ की 
कठिनता प्रकट करे और शिक्षक उसे कह दे कि “कोई कठिन नहीं दे, तुम व्यथ 
उळफन में पड़ते हो”--तब तो प्रश्न कठिन नहीं समझा जावेगा। किन्तु यदि 
शिक्षक भी कहे कि “हाँ भाई, है तो कठिन, किन्तु अभ्यास करो, धीरे-धीरे 
समझ में आ जावेगा”--तब उस प्रश्न की कठिनता सब को हौ मान लेनी 
पड़ेगी ॥३३-३४॥ 


 इसीम्रकार का यहाँ भगवान्‌ का भो उत्तर है कि “हे महाबाहो-विशाल 
भुजा वाले अजुन ! निःसन्देह मन बहुत चञ्चल हे और इसका रोकना बहुत ही 
कठिन काये है, किन्तु अभ्यास करने पर आर वैराग्य-भावना से रोका जा सकता 
'हे”। इस प्रकार मन को रोकने की कठिनता भगवान्‌ ने भी मान ली और 
वेराग्य-भावना एवं अभ्यास का उपदेश दिया | 


अजुन के प्रश्न का यही अभिप्राय था कि मन का रोकना तो आपने योग 

मारा में कहा किन्तु उसका उपाय नहीं बताया । बह उपाय स्पष्ट कीजिये जिससे 
कि मन को रोका जा सके। उसका अभिप्राय समझ कर भगवान्‌ ने यहाँ 
अभ्यास और वैराग्य को मन के रोकने का उपाय बताया । पातञ्जल योग सूत्र 
में भी इसी के अनुसार कहा गया है कि-“अभ्यासवैराग्याभ्यां तन्निरोधः” 
अथात्‌ अभ्यास और वैराग्य, ये दोनों मिलकर भन के रोकने के कारण होते हैं । 
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धु ला भौ किया है कि, “तत्र स्थितौ यत्नोऽभ्यासः” तथा 
दद्भूमिः' (समाधिपाद १३-१४) । 
इन सूत्रों का आशय है कि मन को रोकने का प्रयत्न ही अभ्यास शब्द से कहा 
जाता है। बहू प्रयत्न ही जब बहुत काठ पर्यन्त किया जाय और उपेक्षा से 
किन्तु आदर ॥ र उपेक्षा से नहीं 
दर अथोत्‌ मन के संलग्न भाव से किया जाय और निरन्तर हो अर्थात्‌ 
एक दिन किया, दो दिन बीच में छोड़ा, ऐसा न हो किन्तु लगातार हो रहे और 
सत्कार अर्थात्‌ मन में श्रद्धा भो रहती जाय कि इससे मुझे अवश्य सिद्धि प्राप्त 
होगी तो बह प्रयत्न दृढ़ होकर अवश्य फल देता है। इसी अभिग्राय से सनातन 
धम में नित्य सन्ध्योपासनादि करने का उपदेश किया जाता है। जेसे कोई 
हठीळे घोड़े को एक निर्दिष्ट स्थान पर छे जाकर रोकने का छगातार क्रम रखा जाय 
चा ल उस स्थान पर जाकर स्वयं रुकने लगेगा। इसी प्रकार मन को जब 
दे-्थोडे समय एक जगह रोका जाय तो वह धोरे-धीरे रुकने का समय बढ़ाता 
जाता है; एक दिन एक मिनट रुका तो दो चार दिन में दो मिनट रुकने लगेगा । 
इसी प्रकार क्रम से समय बढ़ाते हुए बहुत काळ तक रुकना भी सिद्ध हो जायगा | 
सन्ध्या करते समय वा उपासना काळ में यहो प्रक्रिया काम में ली जाती है कि 
कुछ काल तक मन को एकाग्र किया, आगे उस एकाग्रता को आदर और सत्कार 
पूवक कुछ बढ़ाते चलें तो बहुत देर तक मन रुकने लगता दै और इस प्रकार धीरे- 
धीरे बहुत काल की एकाग्रता रूप समाधि भी प्राप्त की जा सकती है। दूसरे 
उपाय वैराग्य का कुछ विवरण हम “यतोयतो' निश्चरति” इत्यादि (२६) बे 
श्लोक की व्याख्या में कर आये हैं। उसी प्रकार के दोष दशन से विरक्तता पैदा 
होतो है। इसीलिये शास्रं में वस्तु विचार को ही काम का विरोधी कहा गया 
है। सभी विषयों के स्वरूप के विचार में मन को लगाना चाहिये कि यह दे 
क्या ? किस प्रकार उत्पन्न हुआ है ? और कोन सी ऐसी विशेषता दै जिसके 
कोरण सन उस पर जाता दै जैसा कि किसी रूप पर मन आसक्त होने लगे तो 
वहाँ सोचना चाहिये कि रूप तो प्रकाश की रश्मि और पदार्थो के सम्बन्ध 


से प्रकट होते हैं और क्षण में बदलते रहते हैं। एक ही बादाम आदि i आ 


वस्तु को हम पत्थर से आसने तग तो हा र के समय उसमें कप 
प्रकार के रूप दिखाई दंगे। ओर उस पिट्ठी का रूप मूल वस्तु 

प्रकार प्रथक्‌. का ही प्रतीत होगा। मेंहदी आदि किसी-किसी वस्तु में तो 
इतना परिवर्तन हो जाता है कि जानना भी कठिन हो जाता हे कि तण कु 
की पिटठी है ! इसी प्रकार चेतन प्राणियों में भी अत्यन्त प म खा 
जाता है कि युवावस्था में जो लावण्य वा चमत्काए पुरुषों वा fl स 
पर दिखाई देता दै. बह कुछ समय के अनन्तर नहीं रहता । 20७" | 
वह विकृति इतनी बढ़ जाती हे कि जिसको देखने के लिये हम पहि i उखु 
थे, उसे आज घृणा की दृष्टि से देखने गते हैं, पेसी पर नि 
प्रेम करना ! ऐसा वस्तु बिचार कर मनकी अ कि को 
ऐसे ही स्पशे, गन्ध, रस आदि में मन आसक्त होने लगे तो बहा भी वस्तु ९ 
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करना. चाहिये कि जो पदार्थ आज हमें अत्यन्त रुचिकर सुस्वादिष्ट, छगता 
है, वही दो दिन के बाद अत्यन्त अरुचिकर हो जाता है। यदि बह पदाथ 
वास्तव में उत्तम होता तो दो दिन के बाद उसमें क्या हो जाता कि अब रुचि के 
स्थान में घृणा होने लगे। इससे सिद्ध है कि वह रुचिकता उस पदार्थ की 
स्वाभाविक नहीं है, अपितु आगन्तुक है जो कि कुछ काल में परिवर्तित हो जाती 
है। आगन्तुकता इससे भी स्पष्ट हे कि जिन लवण, मधुर अम्ल आदि पदार्थों 
के-प्रथक-प्रथक्‌ रहने पर हमें उतनी रुचि नहीं .होती उनका विशेष प्रकार से 
संयोग कर देने पर मीठे-खट्टे आदि पदार्थों में अत्यन्त रुचि हो जाती है। अग्नि 
के विशेष प्रकार के संयोग से भी पदार्थों में रुचिकता विशेष होतो रहती है। 
इसी प्रकार की आगन्तुकता और अनित्यता का विचार कर मन की आसक्ति को 
हटाना चाहिये । इस प्रकार सब विषयों से आसक्ति हटने पर मन अपने आप 
रुक जायगा और सच्चे सुख के अन्वेषण में लगेगा। धीरे-धीरे उसे जब 
स्थिरता के आनन्द का अनुभव होने ळगेगा तो वह स्वयं ही स्थिर होने की ओर 
अग्रसर हो जायगा। इसी प्रकार वेद से अवगत स्वग सुख में भी क्षय और 
तारतम्य का विचार कर उससे भी मन को हटाना चाहिये। स्वगे सुख का भी 
भोग के अनन्तर नाश होता है जैसा कि “क्षीणे-पुण्ये मत्येळोक विशन्ति” इत्यादि 
गीता के पद्य में ही बताया जायगा। इसी प्रकार स्वगं सुख में छोटा-बड़ापन 
रहता ही है। वहाँ भी कोई सामान्य देवभाव प्राप्त करते हैं, कोई अधिकारी 
पुरुष इन्द्र, वरुण आदि बन जाते हैं, अपने से ऊँचा किसी पुरुष को देखकर 
चित्त में ईष्यों का उद्य होना स्वाभाविक हे । इसी प्रकार असुरों फे आक्रमण 
की विपत्ति देवभाव में भी आया ही करतीहै। इस प्रकार के विचार कर 
स्वगे सुख से भी चित्त की आसक्ति हटा देनी चाहिये। यही बात योगसूत्र में 
भी कही गई हे कि. “वृष्टानुश्रविकविषयपिठृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌” 
अथात्‌ इस लोक के प्रत्यक्ष विषय और स्वगे लोक के श्रुति से विज्ञात विषय, 
इन दोनों की ही इच्छा न रखना ही वैराग्य हे। इसे योग मागं में “वशीकार 
संज्ञा” नाम से भी कहा जाता है अर्थात्‌ इस अवस्था में मन अपने वश में हो 
जाता है। ये ही “अभ्यास” और “वैराग्य” मन को रोकने के उपाय भगवान्‌ 
ने बताये ॥ ३५ ॥ 


कठिन ओर दुष्साध्य होने पर भी आवश्यक समझ कर मन को रोकने 
की प्रवृत्ति होनी ही चाहिये, यह आगे के पद्य में बताते हैं कि जब तक आत्मा 
अर्थात्‌ मन का संयम न किया जाय, तब तक योग की प्राप्ति नहीं हो सकती . 
( बिना मन का संयम किये योग दुष्प्राप है )। यह मेरा मत है। और मन को 
बश में कर प्रयत्न करता रहे तो उपाय से योग प्राप्त हो सकता है। इसलिये 
यदि योग प्राप्त कर संसार के बन्धन से छूटना इष्ट हो तो मन को संयत करने फे 
लिये अभ्यास और वैराग्य करना ही चाहिये । यहाँ “योग! शब्द का अथं 
ज्ञानयोग घा कर्मयोग ही करना उचित होगा। क्योंकि जिस योग का वर्णन 
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हु गय गया हे, वह तो स्वयं हे 
जैसा कि भगवान्‌ पतञ्जलि ने भी योग का तस कम हे का 
श्चित्तवृत्ति निरोधः”.अथौत्‌ चित्त की वृत्तियो का रोकना ही योग है और यहाँ 
गीता में भी पूर्वोक्त पद्यों से यही सिद्ध होता हे 


“मन के चञ्चल होने के कारण योग की स्थिति क वला य 


प्रश्न से भी यही सिद्ध होता हे कि मन का रोकना हस यया 
“मन को रोके बिना योग की प्राप्ति नहीं हो सकती वा दुष्परप्य दै” अर्थात्‌ 
कठिनता से हो सकती है, इस कथन का तात्पय हौ क्या हो सकता है? योग 
से ही योग की आप्ति बताने से तो अथे संगति नहीं हो सकती। उपाय और 
उपेय एक कैसे हो सकते हैं! इसलिये योग शब्द का अथे ज्ञानयोग? वा 'कर्मयोग' 
मानने से ही अर्थ संगति बैठ सकेगी कि जब तक अन्तःकरण को वश में न 
किया जाय अर्थात्‌ पूर्वोक्त पातञ्जल योग सिद्ध न किया जाय तब तक ज्ञानयोग 
वा कमंयोग सिद्ध नहीं हो सकता वा उसका सिद्ध करना कठिन है। मन को 
बश में करके यत्न करते रहने पर ज्ञानयोग वा कर्मयोग सिद्ध हो सकता हे । 
भगवद्गीता के टीकाकार श्री शङ्करानन्द जी यहाँ योग शब्द का अथ “ज्ञानयोग? 
ही करते हैं. और लोकमान्यतिळक तो सर्वत्र ही गीता के योग शब्द का अर्थ 
“कृमंयोग” ही किया करते हैं और यहाँ पञ्चम अध्याय से ही प्रकरण भी कर्म- 
योग का ही चल रहा है। इसलिये योग शब्द का अथं “कर्मयोग? करना ही उचित 
प्रतीत होता है। ज्ञानयोग और कमेयोग दोनों में ही मनः संयम की अर्थात्‌ 
मनको रोकने की आवश्यकता तो निर्विवाद है। इसलिये दोनों ही संगत हो 
सकते हैं। इसका विशेष विवेचन इस अध्याय के अन्तिम दो श्लोकों में किया 
जायगा । अर, a | 

कई ब्याख्याकारों ने इस पद्य के योग शब्द का अथं समत्वबुद्धि दधस 
“साम्ययोग” किया है। गीता के द्वितीय अध्याय में “समत्व योग उ 
इस बचन के अनुसार समत्वबुद्धि भी योग शब्द का अथ हद ps ८ के 
समत्व बुद्धि स्वयं कोई पुरुषाथ नहीं दै। इसलिये उसे प्राप्त जे 
योगानुष्ठान कहना कहाँ तक उचित होगा ! “समत्व बुद्धि का 2 pe: 
भें कर्पयोग के अङ्ग रूप से ही उपदेश है। मनुष्य को संसार बन्धन से छुड़ाने 
बाले पुरुषार्थ रूप तो ज्ञानयोग वा कमयोग ये दोनों ही हैं; जैसा कि ठृतीयाध्याय 
के आरम्भ में ही भगवान्‌ ने दो निष्ठा बता कर स्पष्ट कर दिया दै। इस पर 
मननशील विद्वान्‌ स्वयं विचार कर ले। 


rr 
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चौरासीवां-पुष्प 
॥ अर्जुन उवाच ॥ 
अयतिः श्रद्धयोपेतो योगाच्चलितमानसः | 
अप्राप्य योगसंसिद्धिं कां गतिं कृष्ण गच्छति ॥३७॥ 
कच्चिन्नोभयविभ्र्टरिछिन्नाश्रमिव नश्यति । 
अप्रतिष्ठो महाबाहो विमूढो ब्रह्मणः पथि ॥३८॥ 
एतन्मे संशयं कृष्ण छेत्तमहस्यशेषतः । 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न ह्युपपद्यते ॥३६॥ 
॥ श्री भगवाचुवाच ॥ 
पार्थं नैवेह नामुत्र विनाशस्तस्य विद्यते । 
नहि कल्याणकृत कश्चित्‌ दुर्गतिं तात गच्छति ॥४०॥ 
प्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्वा शाश्वतीः समाः । 
शुचीनां ` श्रीमतां गेहे योगश्रष्टोऽभिजायते ॥४१॥ 
अथवा योगिनामेव कुले भवति घीमताम्‌ । 
एतद्धि दुलेभतरं लोके जन्म यदीइशस्‌॥४२॥ 
तत्र तं बुद्धिसंयोगं लभते पौषेदेहिकम्‌ । 
यतते च ततो भूयः संसिद्धौ कुरुनन्दन ! ॥४३॥ 
पूर्वाभ्यासेन तेनेव हियते ह्यवशोऽपि स! । 
जिज्ञासुरपि योगस्य न्दन्रह्मातिबतते ॥४४॥ 
प्रयत्नाद्‌ यतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्बिषः । 
अनेकजन्मसंसिद्भस्ततो याति परां गतिम्‌॥४५॥ 
इस पर पुनः सन्देह में पड़कर अजुन प्रश्‍न करता दे कि दे कृष्ण! जो 
श्रद्धापूवक योग साधन में प्रवृत्त तो हो गया, किन्तु अयति अर्थात्‌ पूणे मनः 
संयम न कर सकने के कारण योग से उसका मन बिचलित हो गया, इसलिये 


योग सिद्धि प्राप्त न कर सका, ऐसे पुरुष को शरीर त्याग के अनन्तर क्या गति 
आप्त होगी १॥३अ। | 
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` वा संसार का सुख भी उसने छोड़ा 


( ६२५ ) 


[ ६, ३७-४५ 
हे महाबाहो ! क्या बह दोनों ओर 


र न्या कमे उपासना मार्ग 
य योग न कर सका, 

दोनों ओर से ही गिरा ? तब घटा में से प्रथक्‌ हुए छोटे बादल के Bo 
समान नष्ट अर्थात्‌ इधर-उधर विलीन १ 


डु ही हो जायगा ? अर्थात्‌ 
भप्त कर प्रत रूप में ही भटकने ळगेगा ? क्योंकि किसी मागे 00 आता 


अर्थात्‌ सिद्धि तो पायी नहीं। वेदोक्त कर्मानुष्ठान छोड़कर ब्रह्मज्ञान के उपाय 


में लगा था उसमें भी “विमूढ” गया अर्थात्‌ वहाँ इ 
में उसकी बुरी गति ही होने को सम्भावना हो सकती है ॥३७ तचा 


हे कृष्ण ! मेरे इस सन्देह का निवारण करने में आप ही योग्य 

आपके अतिरिक्त और कोई इस सन्देह को मिटाने बाळा न मिल सा = 
परलोक में किसी की क्या गति होगी, इस परोक्ष विषय को ईश्वर के अतिरिक्त 
ओर कोन जान सकता हे ? ईश्वर ही कर्मानुसार प्राणियों को भिन्न-भिन्न फल 
देता है बही जानता भी हे कि किस कर्म का क्या फल होना चाहिये ! और 
लोग जो परलोक को बातचीत करते हैं बह तो उनकी अटकल मात्र है उससे 
संशय का छेदन अर्थात्‌ सकंथा मिटना नहीं हो सकता। इनका अनुभव सत्य 
हे या ये भी धोखे में ही हैं यह सन्देह बना ही रहेगा। 


पद्यो का आशय स्पष्ट हे--इनमें ओर कुछ वक्तव्य नहीं । 


श्री भगवान्‌ इसका उत्तर देते हैं कि हे प्रिय पार्थ ! (इस प्रकार सम्बोधन 
कर अपना प्रेम उस पर प्रकट करते हैं कि तुम ऐसा प्रश्न पूछते हो, बड़े सुयोग्य 
श्रोता हो । तुम्हारे प्रश्‍न का उत्तर मैं भली-भाँति दूंगा अथवा यह भी आशय 
हो सकता है कि तुम प्रथा के पुत्र होने के कारण मनुष्यावतार में मेरे सम्बन्धी 
हो, इस कारण तुम्हारे सन्देह को हटाना आवश्यक ही है)। इस लोक में वा 
परळोक में उस पुरुष का विनाश अर्थात्‌ तुम्हारी सम्भावित ढुगति नहीं हो 
सकती । यह निश्चय समको कि कल्याण अर्थात्‌ शुभ काय करने वाला कोई 
भी पुरुष, कभी ढुगेति में नहीं जा सकता । यद्यपि जिस मागे में चला था 
उसमें पूणे सिद्धि न पा सका तो भी उसका उद्देश्य तो शुभ ही था और अच्छे 


- मार्ग पर ही चला था फिर वह दुर्गति क्यों प्राप्त करेगा ! ॥४०॥ 


उद्देश्य के कारण पुण्य करने बाळे जिन लोकों में जाते हैं उन्हीं लोकों को वह 


i भोगां में चित्त चला 
करेगा और वहाँ बहुत काल तक निवास करेगा । 
जले के रा ही योग से गिरा होगा। इसलिये अब तक का साधन किया हुआ 


उन 
सग उसो की इच्छा से यह योग से विच्युत हुआ है उन्हीं भोगों को 
उसे प्राप्त करावेगा । समय 


पू के योगाभ्यास में जितना ब 
७९ 
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६, ३७-४५ ] ( ६२६ ) : 

से “शाश्वतीः समाः? कह दिया गया है। भोग प्राप्त 
हिये ही ( सग प्राप्ति और स्वर्ग निवास होता है। इसलिये “उषित्वा” 
का अर्थ हमने भोग-करना ही किया है)। इसके अनन्तर बह पवित्र ओर 
घनधान्य समृद्ध पुरुषों के घर में जन्म लेता है क्योंकि योग से भ्रष्ट अर्थात्‌ विच- 
छित हो गया, इसलिये मुक्ति तो प्राप्त कर नहीं सकता । अच्छे कार्य में छगे रहने 
के कारण स्वग सुख प्राप्त कर आगे जन्म ग्रहण ही करेगा ॥१४॥ 


अथवा योगियों के ही कुछ में इस योग भ्रष्ट का जन्म होता है, ऐसा जन्म 
पाना मनुष्य के लिये अति दुलेंभ है। इससे यह सूचित किया जाता है कि घन 
समृद्धि वाले रच्मीवान्‌ पुरुषों के घर जन्म लेने की अपेक्षा भी दरिद्र किन्तु जिस 
कुल में योगाभ्यास परम्परा से प्रचलित रहा हो उस कुल में जन्म लेना अति श्रेष्ठ 
है। जिस कुल में सदा योगाभ्यास चल रहा होगा वहाँ शुक्रशोणिद द्वारा भी 
इसमें योगाभ्यास का-अंश आ जायगा। पूवं जन्म के संस्कार भी योग के अनु- 
कूल रहेंगे और इस जन्म के शरीर में भी जब योगाभ्यास का अंश प्रविष्ट हो 
जायगा तो इसे सिद्धि प्राप्त करने में विशेष सुगमता होगी । इसी अभिप्राय से 
. इस जन्म को भगवान्‌ ने अति दुलेभ कहा है । अतिश्रेष्ठ जन्म प्राप्त करना विशेष 
दुलेभ ही होता है । बहुत काल तक पूर्वे जन्म में योगाभ्यास हो चुका हो, कुछ 
थोड़ी ही न्यूनता रही हो तब ही ऐसा जन्म प्राप्त हो सकता है, यही दुलंभतर 
शब्द से सूचित किया । इस पद्य में भी वणव्यवस्था का मूळ भगवान्‌ ने सूचित 
कर दिया कि योगियों के कुल में उत्पन्न होने से शुक्र-शोणित द्वारा योगाभ्यासियों 
के अवयव इसमें प्रविष्ट हो जायँगे तो शीघ्र योगाभ्यास सिद्ध होगा। जिस कुछ 
' में जन्म हो उसी कुछ के संस्कार बालक में आते हैं। यही जन्म सिद्ध वण- 
व्यवस्था का मूल हे ॥४२॥ 


दोनों प्रकार के जन्मों में से किसी भी प्रकार का जन्म पावे तो भी पूर्व 
शरीर की बुद्धि का योग तो इसे प्राप्त हो ही जायगा। श्रुति में कहा ह कि “तं 
विद्याकमंणी ससन्वयारमेते पूवे प्रज्ञा च” अर्थात्‌ जब मनुष्य पूवे शरीर छोड़ कर 
दूसरे शरीर में जाने लगता है तब उसके साथ उसकी विद्या जो सीखी हो ओर 
कम जो किये हों; उनका संस्कार साथ चलता हे और पू की जैसी बुद्धि थी, वह 
भी साथ जाती है। वैसी बुद्धि होने के कारण फिर बह उस योगाभ्यास के 
` यत्न में पूर्ण सिद्धि प्राप्त करने में ळग जाता हे । कुरुनन्दन ! इस सम्बोधन से 
ध्वनित करते हैं कि तुमने भी पवित्र कुर कुछ में जन्म पाया है, इसलिये तुम भी 
इस अभ्यास के अधिकारी. हो और उसी अभ्यास के अनुसार मुझसे योग का. 
प्रश्‍न कर रहे हो ॥४३॥ ` द § 


अजुन कें मन में शङ्का उतपन्न हुई कि इस जन्म में यदि धन समद्धि वाले 
कुल में वह आया तो भोग-विलास आदि में ही: ढगेगा, परिस्थिति अनुकूल न 
` होने पर योगाभ्यास में परवृत्ति केसे हो सकेगी ! उसका अभिप्राय जान कर. 
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न च ( ६२७ ) [ ६, ३७-४५ 
चू उसका उत्तर देते हैं कि पूवं जो अभ्यास किया था 

मानो खींचकर योगाभ्यास में लगा देता है अर्थात्‌ पूवे Ms 
अभ्यास प्रबल होता है, वह इस जन्म की विरूद्ध परिस्थितियों में से भी बलः 
पूवक मन को खींच लेता है। इससे यह भी समझ लेना चाहिये किं इस जन्म 
में कोई प्रबल पाप हो गया हो तो वह उस पूवे जन्म के संस्कार को भी दवा 
देगा । इस विचार से पाप से बचना तो आवश्यक ही है। इसी अभिप्राय से 
पूव पंथ सें “श्रीमतां” के साथ “शुचीनां” विशेषण भी दिया है। यही अभिप्राय 
है कि पवित्र कुल में यदि जन्म लेगा तो कुळमर्यादानुसार पाप कर्मा से बचता 
ही रहेगा। चरक संहिता में भो कहा गया है कि-- 


हन्यते दुर्बल दैवं पौरुपेण विपश्चिता ॥ 


अर्थात्‌ पूव जन्म का संस्कार जो दैव कहा जाता है, वह यदि दुबल हो 
और इस जन्म का पुरुषाथे प्रबल हो जाय तो उस देव को हटा देता है। यदि 
पूब जन्म का संस्कार ही प्रबल हुआ आर इस जन्म का पुरुषाथ उससे दुबल 
रहा तो पुरुषाथं विफल होगा। दैव के अनुसार ही सिद्धि बा असिद्धि होगी । 
अस्तु, दैव को तो हम जान नहीं सकते कि किसका केसा हे ! इसलिये पापों से 
बचने का ही यत्न करना चाहिये। यदि कोई प्रबळ पाप न हुआ तो अवश्य ही 
प्रबल प्रतिबन्धक रहते हुए भी योगभ्रष्ट पुरुष विवश होकर योग में पूवाभ्यास 
द्वारा -छगाया ही जायगा। जैसा कि प्रह्माद, धुव आदि को हुआ कि प्रबल 
म्रतिबन्धक रहने पर भी वे भगबदूभक्ति में अग्रसर हो ही गये । 


पुनः अजुन के मन में शंका हुई कि पूवेजन्म में योगाभ्यास यदि प्रबल 
हो गया हो तब तो उसका प्रबल संस्कार इस जन्म की परिस्थितियों पर विजय 
प्राप्त कर ले, यह ठीक है। किन्तु यदि पुंजन्म में अभ्यास का प्रारम्भ मात्र ही 
किया हो तो उसके संस्कार में इतनी शक्ति कहाँ से आ जायगी कि इस जन्म की 
परिस्थितियों को दबाकर वह योगाभ्यास में लग ही जाय। उसके मन की बात 
जानकर भगवान्‌ उत्तर भें योग का महत्त्व बताते हुए कहते हैं कि योग इतनी 
उत्तम वस्तु है कि उसकी “जिज्ञासा” अर्थात जानने की इच्छा भी जिसने की हो 
वह भी ब्रह्म अर्थात्‌ वेद के (कर्मकाण्ड के) प्रतिपादित लोकों का अतिक्रमण क्र 
जाता है। फिर अभ्यास में जो प्रवृत्त हो गया, उसका कहना a को 
कारण पुण्य लोकां की प्राप्ति और वहाँ से लौट कर फिर खि रा 
संस्कार से विजय प्राप्त कर फिर अभ्यास में लगना यह सब बन 
पद्य के उत्तराधे का यह अर्थ करते हैं कि योग की 


श्री रामातुजाचायं 2) जन्म में कमयोगादि का 
जिज्ञासा भी जिसने पूव जन्म में कर gs सी जाने बाली ब्रह्म अथात्‌ 


९ 
कर देव, मनुष्य. तियक आदि र 
ह अति क्रमण कर, शब्द से न कहने योग्य ब्रह्म को प्राप्त कर लेता 
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है, किन्तु यह तो अग्निम श्लोक में कहा गया है। अभी तो अभ्यासका ही 
प्रकरण है यहीं फल प्राप्ति का वर्णन कैसे उपयुक्त माना-जायगा ! ॥४४॥ 


इस प्रकार फिर सिद्धि के लिये यत्न में दृढ़ता पूवंक छगा हुआ बह योग : 
भ्रष्ट सब पापों के दूर होने पर अनेक जन्मों के अभ्यास से योग की सिद्धि प्राप्त 
कर, परम गति अथात्‌ ब्रह्मनिवाण रूप मोक्ष को प्राप्त कर लेता हे । 


यहाँ 'प्रयत्नाद और 'यतमान' इन दोनों शब्दों में पुनरुक्ति प्रतीत होती 
है। इसका निवारण करने के लिये श्री शङ्कराचाय ने इस पुनरुक्ति के द्वारा 
अभ्यास में प्रयत्न की दृढ़ता बोधित की है। और व्याख्याता श्री नीलकण्ठ जी 
ने दूसरे यतमानः शब्द से योगाभ्यास को वायुनिरोध खेचरी मुद्रा आदि का 
अभ्यास कहा है, यत्नपूवेक उन अभ्यासों में लगने से परमगति प्राप्त हो जाती 
है, यह उनका आशय है। “अनेक जन्म संसिद्धः” कहने से मोक्ष को दुलूभता 
सूचित को गई है कि कई जन्मों के अभ्यास से परमगति रूप मोक्ष प्राप्त किया 
जाता है ॥४५॥ 
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पचासीवां-पुष्प 
तपस्विभ्योऽधिको योगी ज्ञानिभ्योऽपि मतोऽधिकः । 
कमिभ्यशाधिको योगी तस्माद्योगी भवार्जुन ॥४६॥ 


योगिनामपि स्वेषां महतेनान्तरात्मना । 
भ्रद्ठावान्मजते यो मां स मे युक्ततमो मतः ॥४७॥ 


ह आगे उपसंहार में योग का सबसे उत्कष प्रदर्शित करते हैं कि तपस्या करने 
बालों से भी योगी अधिक अर्थात्‌. श्रेष्ठ होता है। और ज्ञानियों से भी अधिक 
बुद्धि वाला होता है। एवं केबल कम में लगे हुए पुरुषों से भी अधिक श्रेष्ठ होता 
है। इसलिए हे अजुन ! तुम यदि कल्याण चाहते हो तो योगी हो जावो। ' 


यहाँ यह विचार करना आवश्यक हे कि “योगी” शब्द से कोन से योग 
का साधन करने वाला यहाँ बताया गया। तृतीयाध्याय के आरम्भ में “ज्ञान 
योग” और “कमयोग” दो ही निष्ठा बताई गयी थीं, किन्तु यहाँ ज्ञानी और 
कर्मी दोनों से योगी को श्रेष्ठ कहा गया है, यह तीसरी निष्ठा कहाँ से आई? 
प्राचीन प्रायः सभी व्याख्याकार यहाँ योगी शब्द का इस षष्ठाध्याय में कहे गये 
योग का अनुष्ठान करने वाला ही कहते हैं। उसमें भी दो प्रकार के भेद हैं। 
षष्ठाध्याय में पातञ्जल सूत्र के अनुसार अष्टाङ्ग योग का वणन है; ऐसा कई 
व्याख्याकारों ने माना है। जैसा कि इम भी इस प्रवचन में उसके अनुसार हो 
लिख चुके हैं । न 


किन्तु श्री शङ्करानन्द जी आदि व्याख्याता संन्यास पूवक पूरा ब्रह्म ज्ञान 

ही षष्ठाध्याय में कहा गया है, और पातज्ञल सूत्र के अनुसार जो योग का ब 

मिळता है, वह अङ्ग मात्र दै, उसका भी अनुष्ठान ज्ञानी के लिए अ त 

गया है किन्तु मुख्य निरूपण इस अध्याय में पूण ज्ञान निष्ठा का दी हे, व्य 

हैं। तब यहाँ सबसे अधिक योगी को या प gs 

गया यहाँ व छ 

च्याच ही तर त पुरुष हैं। ओर ज्ञानी शब्द का चय 
केवल खर पढ्कर शाब्दज्ञान सम्पादित करने वाले पुरुष जो कर्मों को 

शास्त्र पढ़ क 


| कर्मी शब्द 
न ह य े वच हैं, थे तीनों ही अनुभवरूप ज्ञान से शून्य रहते 


हैं और योगी पुरुष समाधि तक पहुंच कर अनुभब भी प्राप्त करता है। इस 
छिए योगी को इन सबसे श्रेष्ठ बताया गया हे । 
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लोकमान्य तिलक अपनी व्याख्या में कहते हैं कि “तपस्वी” शब्द से 
कुच्छुचान्द्रायण आदि त्रतों का अनुष्ठाता छिया जाय, और “कर्मों” पद से 
फलाशा से कमे करने बाले लिये जायं, यह तो ठीक है, क्योंकि फलाशा से कम 
करने वालों का विबरण आरम्भ में ही द्वितीयाध्याय में किया जा चुका हे 
और वैसा न कर फछाशा छोड़ देने कां उपदेश भी गीता में बराबर दिया जा 
रहा है, किन्तु “ज्ञानी” शब्द का अथ संकुचित करने में कोई भी प्रमाण नहीं । 
उससे न केवळ शब्द पढ़कर परोक्ष ज्ञान प्राप्त करने वाले ही लिये जायँ, किन्तु 
अनुभव प्राप्त करने वाले सांख्य निष्ठा पारङ्गत पुरुष भी लिये जाने चाहिये । 
और “योगी” पद्‌ तो गीता में सवंत्र ही “कर्मयोगी” के लिए प्रयुक्त हुआ है । 
तद्नुसार यहाँ भी योगी पद से कमंयोगी लेना उचित है। ज्ञान योग अर्थात्‌ 
कमे संन्यास की अपेक्षा कमयोग की श्रेष्ठता पञ्चमाध्याय के आरम्भ में स्पष्ट 
शब्दों में कही गई है, वही यहाँ उपसंहार में फिर दोहराई गई । उसका कारण 
भी मध्य-सध्य में विवृत हो चुका है कि ज्ञान निष्ठा पूवेक कम संन्यास कर देने 
बाळा पुरुष केवल अपना ही हित सम्पादन कर सकता है, और कमंयोगी अपने 
आचरण द्वारा उपदेश देता हुआ अन्य प्राणियों का भौ हित सम्पादित करता हे । 
इसीलिए भगवद्गीता में कर्मयोग की श्रेष्ठता का ही बार-बार वणान है । 
दूसरी यह भी बात विशेषरूप से विचारणीय हे कि यहाँ अर्जुन को भी 
योगी बनने का उपदेश दिया गया है । श्री शङ्कराचायं आदि प्रायः सभी प्राचीन 
व्याख्याताओं ने. यह प्रकट किया हे कि गीता में भगवान्‌ ने मुख्य रूप से तो 
संन्यास का ही प्रतिपादन किया, किन्तु अजुन अभी संन्यास मागं का अधिकारी 
नहीं था, इसलिए उसे कमंयोग का ही उपदेश दिया। 'कर्मण्येवाधिकारस्ते? 
इत्यादि वाक्यों के द्वारा तुम अभी कमं योग के ही अधिकारी हो यह बात स्पष्ट 
कही गई है । इस विचार से तो यहाँ योगी शब्द का अथ कमयोगी ही मानना 
उचित प्रतीत होता है। अङ्गरूप से आवश्यकतानुसार पातञ्जल योग का भी 
“अनुष्ठान करते हुए तुम निश्चित कमंयोगी बनो, यही भगवान्‌ का उपदेश अजुन 
के अति युक्त हो सकता है, और भगवद्गीता के अन्त में ( करिष्ये वचनं तव ) 
( सैं आप की आज्ञा के अनुसार ही कार्ये करूँगा ) यह कह कर आगे अजुन युद्ध 
में ही प्रवृत्त हुआ है। योगाभ्यास के लिए किसी एकान्त स्थान में नहीं गया । 
. यदि समाधियोग अनुष्ठान की हीं भगवान्‌ की आज्ञा होती तो उसे एकान्त स्थान 
में ही जाकर योगाभ्यास में लग जाना आज्ञानुसार उचित होता। यद्यपि कहा जा 
सकता है कि युद्ध काल में अजुन फलाऱात्यागी वा अनासक्त भी नहीं रह सका, 
इससे भी पूरा-आज्ञा पालन तो नहीं बना, किन्तु स्वधमीचरण में प्रवृत्त रहो, इस 
आज्ञा को तो ण Pr 3 
ज्ञा को तो उसने स्पष्ट निभाया ही और अनासंक्ति वा फलाशा त्याग का अभ्यास 
करने लगा । वह एक दिन में ही सिद्ध हो जाने वाली बात नहीं थी, अभ्यास 
साध्य है | उस अभ्यास में अजुन ळगं गया हो, यह सम्भव हे । सारांस यह 
हे कि यहाँ “योगी” शब्द का अर्थ कर्मयोगी मानना ही उचित प्रतीत होता हे । 
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मीन ( ६३१ ) 


श्री रामानुजाचाय ने भी इस पद्य में तो नहीं 

पद्यो में “योगी” शब्द का प्रायः “कोनी” री TO 
_ शरी विद्यावाचस्पति जी तो गीता का मुख्य प्रतिपाद्य 

हे। उनके अनुसार यहाँ अजुन को “बुद्धियोगी” बनने 
बुद्धियोग के अन्तगत ज्ञान, कम और भक्ति तीनों ही आ जाते हैं। इसी कारण 
बुद्धियोगी को प्रथक्‌-म्थक्‌ तीनों से उत्कृष्ट कहा गया। कर्मयोग के साथ भक्ति 
का भी सम्मिश्रण आवश्यक हे, यह इसके आगे के पद्य में भगवान्‌ कहते हैँ कि 
सब योगियों में भी मुझ ईश्वर में अपना अन्तःकरण लगाकर श्रद्धापूर्वक जो 
सुक ईश्वर को भजता दै उसे मैं “युक्ततम” अर्थात्‌ परयोगनिष्ठ मानता हूँ । 


कई व्याख्याकारों ने जो गीता के छह, छह, अध्यायों का विभाग किया 
कि पहले छह अध्यायों में कम का निरूपण, मध्य के छह अध्यायों में 
भक्ति. और अन्त के छह अध्यायों में ज्ञान का निष्कर्ष दिया है। तदनुसार 
सप्तमाध्याय से भक्ति का विवरण करते हुए जो भक्ति के आश्रय भगवान्‌ के 
स्वरूप का निदंश किया जाने वाला हे, उसे ही इस अन्तिम पद्य से सूचित कर 
दिया । यह प्रायः गीता की शैली हे कि आगे जो विषय विस्तार से वर्णित 
होगा, उसका सूत्रपात पहिले ही कर दिया जाता हे । तदनुसार ही यहाँ भी 
प्रथम षटक के अन्त में द्वितीय षटक का संकेत किया गया। 


लोकमान्य तिलक ने भी हा भक्ति प्रधान कमयोग को गीता का 


मुख्य प्रतिपाद्य माना हे । इन तीनों की शङ्कला गीता में जोड़ दी गई दे। 
इस प्रकार कमंग्रतिपादक प्रथम षदक यहाँ पूण हुआ। 
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